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एक तत्त्व 


एकं सदू विप्रा बहुधा वदन्ति । 
( ऋग्वेद ) 


बहुघाडप्यागमेभिंन्नाः पन्थानः सिद्धिहेतवः । 
त्वय्येव निपतन्त्योघा जाहबीया इचाणंवे ॥ 
( कालिदास ) 


रुचीनां  वेचित्र्यादजुकुटिलनानापथजुषां 
नृणामेको गम्यस्त्वमसि पयसामणव इव । 
( पुष्पदन्त ) 


उदधाविध सवैसिन्धवः सञ्चुदीणोस्त्वयि नाथ ! दृष्टयः । 
न च तासु भवान्‌ ग्रदृश्यते प्रविभक्तासु सरित्स्वोदधिः 
( सिद्धसेन दिवाकर ) 


तीर्थक्रियाव्यसनिनः स्वमनीषिकाभि- 
रुत्प्रेष्य तरवमिति यद्‌ यदमी वदन्ति । 
तत्‌ तस््वमेव भवतोऽस्ति न किञ्चिदन्यत्‌ 
संज्ञासु केवलमयं विदुषां विवादः ॥ 
( अभिनवगुप्ताचायें ) 


Thou Great First Gause least understood, 
Who all my sense confin’d 
To know but this, that Thou art good, 
And that myself am blind. 

—Pope. 


Our little systems have their day, 

They have their day and cease to be; 
They are but broken lights of Thee; 
And Thou, 0 Lord, art more than they. 


—Lord Tennyson. 


0 God, our help in ages past, 


Our hope for years to come, 
Our shelter from the stormy blast. 
And our eternal home. 


—_Jsaac Watts. 


‘trailing clouds of glory do we come 
From God, who is our home. 


— Wordsworth. 


प्राक्थन ' 

काशी हिन्दू विश्वविद्यालय के प्रोफेसर बलदेव उपाध्याय ने इन पृष्ठों में 
प्राचीन भारतीय तत्त्वज्ञान का एक साङ्घोपाङ्ग विवरण हिन्दी पाठकों के सामने 
प्रस्तुत किया है । चार्वाक, जैन, बौद्ध, षड्दर्शन, पाञ्चरात्र और ( गौडीयमत 
को सम्मिलित कर ) पाँचों वेष्णव सम्प्रदाय, अद्वेतवादी तथा ह्वेतवादी विभिन्न 
शेच तथा झाक्त आदि सम्प्रदार्यो के महत्त्वशाली दर्शनशास्त्र की इस अन्थ में 
आलोचना की गयी है । इससे स्पष्ट प्रतीत होता है कि इस अन्थ का विवेच्य 
विषय माधवाचार्य के 'सर्वदर्शन-संग्रह” की अपेक्षा कहीं अधिक व्यापक तथा 
विस्तृत है । स्थान के परिमित होने के कारण अन्थकार को विभिन्न तान्त्रिक 
तथा शेव, शाक्तादि मरतो का विवेचन कुछ संचिस रूप में देना पड़ा है, परन्तु जो 
कुछ कार्य वस्तुतः सम्पादित किया गया है वह इतना विज्ञार है कि यह 
आवश्यक सङ्कोच विशेष महत्त्व का प्रतीत नहीं होता । 

हिन्दी जनता के सामने यह ग्रन्थ भारतीय तत्त्वज्ञान के विषय में एक 
अस्यन्त मूल्यवान्‌ कृति है | दार्शनिक विचारों का परिपूर्ण तथा क्रमबद्ध विवेचन 
होने के अतिरिक्त इस पुस्तक में बहुत ही अधिक उपादेय आलोचना और 
इतिद्दाससम्बन्धी सामग्री संकलित की गई है। भारतीय विचारशास्त्र में मइस्व- 
शाली मतभेद होने पर भी, वह परस्पर-सम्बद्ध अखण्डरूप है और उसके 
प्रत्येक अंश पर वस्तुतः स्वयं परिपूर्ण होने की छाप पड़ी है। जितनी भिन्नतायें 
दिखळाई पड़ती हैं विभिन्न दृष्टियों के मानने के कारण, उनकी सुसङ्गत व्याख्या की 
जा सकती है। 'सत्य? के खोज करने वाले साधकों को आध्यात्मिक अनुभूतियाँ 
प्रगतिशील होती हैं। उन्हीं पर अवलम्बित होने से तार्किक विकास को ध्यान 
में रखकर, ये देष्टियाँ सोपान-परम्परा की तरह क्रमबद्ध रखी जा सकती हैं । 
प्रत्येक दर्शन का गहरा अध्ययन करने से यह बात प्रमाणित की जा सकती है । 


(८) 
अन्धकार के पास पर्याप्त स्थान नहीं है क्रि वह विषय का विस्तृत विवेचन 
प्रस्तुत करे । विभिन्न दर्शनों के विषयों के समालोचनात्मक और तुलनात्सक् 
अध्ययन के लिए एक स्वतन्त्र ग्रन्थ की आवश्यकता है । 


सुझे पूरा विश्वास है कि भारतीय दर्शन के प्रेमी हिन्दी पाठको की सण्डली 
में ही नहीं; प्रत्युत भारत के समग्र विश्वविद्यालयों तथा शिक्षासंस्थाओं सें जहाँ 
हिन्दी स्वतन्त्र रूप से पढाई जाती है या शिक्षण का माध्यम हे इस नितान्त 


उपादेय पुस्तक का सहानुभूति तथा आदर के साथ स्वागत किया जावेगा । 


काशी ) गोपीनाथ कविराज 
( महामहोपाध्याय, पद्मविभूषण ) 


पण्डित रामसुचित उपाध्याय 


( १९३२ सं०--१९७८ सं० ) 


गोलोकवासी 


श्रीमद्भागवत के मसेञ्च व्याख्याता 
पूज्यपाद पितृचरण 
पण्डित श्री राससुखित उपाध्याय जी 
की 
पुण्यमयी स्मृति में 
सादर सप्रेम 
समर्पित 


--बलदेव 


वक्तव्य 


विश्व एक रहस्यमयी पहेली है जिसे सुलझाने के लिए अनेक सभ्य 
और शिक्षित देझों के चिन्ताशील विद्वानों ने श्लाघनीय प्रयाप्त किया है । 
भारतवर्ष के तत्त्ववेचाभो ने अपनी प्रातिभ चक्षु के द्वारा जिन सूक्ष्म तत्त्वो 
का साक्षात्कार किया है और अपनी कुद्याग्र बुद्धि के द्वारा जिन सिद्धान्तों 
का विश्लेषण किया है, वे दर्शन के इतिहास में नितान्त महत्रद्याली हैं | 
यही विचारशा्र भारतीय धर्म तथा संस्कृति का मेरुदण्ड है। मानसिक 
दासता के पंक में लिप्त रहनेवाले आजकल के भारतीय पश्चिमी सभ्यता 
के चाकचिक्य के सामने इन अनुपम ज्ञानराश्रियो की अवहेलना भले ही 
करें, परन्तु उन्हें स्मरण रखना चाहिये कि यदि भारतवर्ष अतीत में यौरव- 
झाली था तो इन्हीं के कारण; यदि वर्तमानकाल में वह ख्यातनामा है तो 
इन्हीं के हेतु और यदि भविष्य में इस देश की चिन्तन-जयत्‌ में स्वतन्त्र 
सत्ता बनी रहेगी. तो पुण्यात्मा महर्षियों के द्वारा साक्षाकत इन्हीं दार्शनिक 
सिद्धान्तो के बल पर । तत्त्वज्ञान तो भारतीय संस्कृति और धर्म की मूल 
प्रतिष्ठा है जिसके उदय और अभ्युदय से परिचित होना प्रत्येक शिक्षित 
भारतीय का परम पावन कर्तव्य है। इसी भारतीय तत्त्वज्ञान का मार्मिक 
विश्लेषण और गंभीर अध्ययन इस ग्रन्थ का मूल उद्देश्य है । 

इस अन्थ में चार खण्ड हैं :--ग्रथम खण्ड में भारतीय दर्शन का 
उपोद्धात, श्रौत दर्शन और गीता दर्शन का वर्णन है । द्वितीय खण्ड में 
वेदबाह्य दर्शनों का--चार्वाक, जैन तथा बाँद्ध दर्शन का विवरण है। तृतीय 
खण्ड में प्रख्यात षड दर्शनों का-न्याय, वेशेषिक, सांख्य, योग, कर्ममीमांसा 
तथा ज्ञानमीमांसा ( वेदान्त ) का विवेचन है। चतुर्थ खण्ड में तन्त्रश्यास्र 
के रहस्यों का उद्घाटन है। इस खण्ड में तन्त्र की साधना और उपादेयता 
की मीमांसा है। तदन्तर वेष्णवतन्त्रों का--पाञ्चरात्र, वेखानस तथा 
भागवत का--परिचय संक्षेप में दिया गया है । शैवतन्त्रों के नाना भेद उप- 
भेद का- पाशुपत, कापालिक, कालामुख, वीरशैव, शैवतिद्धान्त, प्रत्यभिज्ञा 
तथा क्रमदर्शन का--क्रमञ्चः सुबोध विवेचन किया गया है । झाकत दर्शन के 
प्रसङ्ग में कौल दर्शन के सूक्ष्म रहस्यों का विश्लेषण है | तन्त्र भारतीय 
मनीषियों के विचारमन्दिरि का कलञ्च है जिसकी महनीयता और उदात्तता 
का परिचय तत्तदू विषयों के गम्भीर अध्ययन से ही प्राप्त किया जा सकता 
हे । इनमें भी क्रमदर्शन और कुलदर्शन की मीमांसा नितान्त गम्भीर, 


(१२) 


आवर्जनीय और मननीय है । निगमागममुलक भारतीय धर्म के दो प्रतिष्ठा- 
पीठ हँ-निगम (वेद ) तथा आगम ( तन्त्र )। अतएव सनातन, धर्म को 
समझने के लिए वेदमूलक तथा तन्त्रमूलक विचारधारा से परिचय ग्राप्त 
करना अत्यन्त आवश्यक है | विना इस परिचय के भारतीय धर्म एक 
रहस्यमय पहेली बना रहेगा। इस ग्रन्थ में तन्त्रों का विस्तृत विवेचन 
अपना विशिष्ट महत्व रखता है। यथासम्भव इन तथ्यों का मौलिक 
विश्लेषण यहाँ प्रस्तुत है । 
अन्थ में नागूलं लिख्यते किश्चित्‌ , वानपेक्षितमुच्यते की मह्विनाथी 
प्रतिज्ञा निभाने का यथाशक्ति प्रयत्न क्रिया गया है । प्रत्येक पृष्ठ के नीचे 
टिप्पणियाँ न देकर उन्हें परिश्रिष्ट भाग में पृथक्‌ रूपसे संकलित क्रिया 
गया है | कुछ ऐसे भी गम्भीर तथ्यों का प्रतिपादन है जो सामान्य पाठक 
को सद्यः बोधगम्य नहीं हो सकता, उन्हें भी. परिशिष्ट में रखा गया है | 
मूल ग्रन्थ के स्थलनिर्देश के लिए प्रष्ठों का संकेत किया गया हे । 
टिप्पणी-भाग की विषय-सूची परथक्‌ रूप से प्रस्तुत की गई है जिससे 
तद्गत नवीन विषयों के ग्रतिपादन की ओर पाठकों का ध्यान विशेष रूप 
से आइए हो। बोबदर्शन के प्रसङ्ग में “निर्वाण? के स्वरूप तथा महत्त्व के 
विषय में गम्भीर विवेचन प्रस्तुत किया गया है जो एतद-विषयक विवेचनों 
का सार अंश उपस्थित करता हे तथा निर्वाण के विषय में मौलिक दृष्टि 
अग्रसर करता है । इसी प्रकार “योगदर्शन? के अन्तर्गत 'निर्माणचित्त' का 
महनीय अरत्तङ्ग तुलनात्मक दृष्टि से उपन्यस्त है जो इस महत्त्वपूर्ण विषय 
का रहस्य खोलने में वस्तुतः समर्थ होगा-इसकी लेखक पूरी आस्था 
रखता है । 
अन्त में भगवान्‌ स्यामपुन्दर से ग्रार्थना है कि यह अन्थ अपना सन्देश 
शिक्षित जनता में वितरण कर झतहत्यता ग्राप्त करे | तथास्तु-- 
नवीनघनसुन्दरे बिमलहेमपीतास्बरे 
त्रिभङ्गिमकलेवरे सुरलिचुम्बिबिम्बाधरे । 
मनोज्ञ-रसलम्पटे सखि ! बिलोक्य बंशीबटे 
मनो मम निरन्तरं मदनमोहने मज्जतु !! 
वाराणसी 
भवायततीय (3 --बलदेव उपाध्याय 
२-५-७६ कक) ५ 
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अथम खण्ड 


( १ ) उपोद्घात 


'दर्शन' का अर्थ तथा उपयोग २, भारतीय दर्शन की 
कतिपय विशेषताएँ ८, भारतीय दर्शन का लक्ष्य १२, 
भारतीय दर्शनों का श्रेणी-विभाग १ ६, भारतीय दर्शनों का 
काल-विभाग १८, भारतीय दर्शनों की पारस्परिक 
समानता २० । 


(२) श्रौत दर्शन 


वेद का महत्त्व २७, वैदिक देवता -हिरण्यगर्भ ३२, 
उष्ष ३२, स्कम्भ ३३, उच्छिष्ट ३३, अद्वैत की भावना ३४, 
उपनिषद्‌ ३६, उपनिषद्‌ के सिद्धान्त--आत्मतत्त्व ३९, 


बह्मतस्व ४१, उपनिषदों का व्यवहार पक्ष ४५, उपनिषदों का 
चरम लक्ष्य ४६ | 


४ ३ ) गीता दर्शन 


महाभारत-पूर्वं काल ४९, श्रीमदुभगवदुगीता-- 
"महत्त्व ५४, स्वरूप ५५ । 


गीता का अध्यात्मपक्ष--ब्रह्म-तत्त्व ५५, प्रकृति ५७, 
जीव तत्त्व ५८, जगत--तत्त्व ५९, पुरुषोत्तम ६० । 


गीता का व्यवहार पक्ष--विभिन्न मार्गों का सामञ्जस्य 
है १ 
६०, गीता तथा कर्मयोग ६२, गीता तथा ज्ञानयोग ६४, 
गीता तथा ध्यानयोग ६५, गीता तथा भक्तियोग ६६, समन्वय 
९ 
माग ६७, सिद्धावस्था ६८, गीता का सुलभ साधन ६९, 
गीता का आदश मानव ७१ । 


९२६ 


२७-४८ 


४९७२ 


( ख.) 
द्वितीय खण्ड 
{ ४ ) चार्वाक दर्शन ७५-८९ 
चार्वाक दर्शन--आरम्भ ७६, नामकरण ७७, संस्थापक 
७८, ग्रन्य ७९ । 
चार्वाक ज्ञान-मीमांसा---प्रत्यक्ष ५०,. अनुमान ८०, 
अनुमान तथा लोक ८०, स्वभाववाद ८१ । 
चार्वाक तत्त्वमीमांसा--जगतु ८२, जीव ४८२, | 
ईश्वर ८४ । 
चार्वाक आचार-मीमांसा--धर्म की अस्वीकृति ०५, 
आधिभौतिक सुखवाद ५६ । 
समीक्षा ५७ । 
(५ ) जैन दर्शन ६०-११५ 
जन धम का उदय तथा विस्तार ९०, जैन प्रमाण-- 
साहित्य ९३ । 
जन ज्ञान मीमांसा-परोक्ष ज्ञान १० ०, प्रत्यक्ष ज्ञान 
१००, स्याद्वाद १०१, नयवाद १०२ । 
जैन तत्व-समीक्षा-वस्तु १०६, द्रव्य १०६, जीव 
१०९, अजीव ११०। 
जन आचार--मीमांसा--रत्नत्रय ११३, कमं ११३, 


पदाथ ११३, गुणस्थान ११५। 
समीक्षा ११६ । 


(६) बौद्ध दशंन ॥ ११६-१६४ 
गौतम बुद्ध ११९, बुद्ध की आचार--छिक्षा १२१। 
दाशनिक सिद्धान्त--नेरात्म्यवाद १२६, सन्तानबाद 
१२७; धार्मिक विकास १२८ । 
दार्शनिक विकास-परिचय १३२, वैभाषिक सम्प्रदाय 
१३८, सोत्रान्तिक सम्प्रदाय १४३, योगाचार सम्प्रदाय १४८, 
माध्यमिक सम्प्रदाय १५४ । 
समीक्षा १६१ । 


| 


( गः) 
तृतीय खण्ड 
(७ ) न्याय दर्शन १६७-२१२ 


नामकरण १६७, न्याय विद्या की उत्पत्ति १६८, न्याय- 
दर्शन के प्रसिद्ध आचार्य १६९ । 
न्याय प्रमाण-मीमांसा--प्रमा १७६, प्रत्यक्ष १७८, 
सन्निकषं १८०, अनुमान १८२, व्याप्ति १८९, हेत्वाभास १९२, 
उपमान १९७, शब्द १९५, कायं कारण सिद्धान्त, न्याय और _ 
अरस्तू २०१ । 
न्याय तत्त्व-समीक्षा--प्रमेय २०२, ईश्वर का रूप २०३, 
ईइवर-सिद्धि के प्रमाण २०४ । 
न्याय आचार-मीमांसा--मुक्ति २०७, मुक्ति के रूप 
२०५, मुक्ति माग २०९ । 
समीक्षा २१०.। 
(८) वैशेषिक दर्शन २१३-२५० 
नामकरण २१३, वंशेषिक दशन के आचारय २१४ 
वशेषिक की प्राचीन व्याख्यायें २१६। 
वेशेषिक तत्त्वमीमांसा--द्रव्य २२४, आकाश . २२५, 
काल तथा दिक्‌ २२६, आत्मा २२६, मन २३०, गुण २३१, ` 
केम २३३, सामान्य २३४, विशेष २३४, समवाय २३ ६, 


अभाव २३८, विश्व की सृष्टि २३९, भारत तथा यूनान में a | 
परमाणुवाद २४२ । 


वैशेषिक ज्ञान मीमांसा २४३ । 
वेशेषिक कत्तव्य-मीमांसा--मोक्ष २४५ । 


समीक्षा २४७ । 
(९) सांख्य दर्शन २५१-२८३ 


परिचय २५१, सांख्य दर्शन के प्रसिद्ध आचार्य २५१ । 


सांख्य तत्त-मीमांसा--सत्कायंवाद २५६, गुण २६१, 
पुरुष २६४, विशव २६६ । 


( घ ) 


सांख्य ज्ञान-मीमांसा--प्रमा २७२, प्रमाण २७४ । 
साख्य कतव्य शास्त्र-दुःख २७७, विवेक ज्ञान २७६, 

अपवग २७९, जीवन्मुक्ति एवं विदेह मुक्ति २५० । 
समीक्षा २८१ । 


योगदर्शन २८४-३०७ 
परिचय २८४, योग दर्शन के आचार्य २८४ । | 
योग-मनोविज्ञान--चित्त-भूमि २९३, संस्कार २९५, 
योग २९६, समाधि २९७, क्लेश ३०० । 

योग कर्तव्य मीमांसा--यम ३०१, नियम ३०१, 
आसन ३०२, प्राणायाम ३२०, प्रत्याहार ३०२, धारणा 
३०३, ध्यान ३०३, समाधि ३०३, कोवल्य प्रकृति ३०४, 
सिद्धियाँ ३०४, ईश्वर ३०५ । 

उपसंहार ३०७ । 

ई ११ ) मीमांसा दर्शन ३०८-३३५ 

परिचय ३०८, कमकाण्ड के सिद्धान्त ३०८, मीमांसा 
का इतिहास ३१०, मीमांसा दशन के आचाय--भाइमत के 
आचाय ३११, गुरुमत के आचाय ३१४ । 

मीमांसा दशन की ज्ञान मीमांसा -- प्रत्यक्ष तथा अनुमान 
३१५, उपमान ३१६, शब्द ३१७, वेद की अपौरुषेयता ३१८, 
अर्थापत्ति ३२०, अनुपलब्धि ३२१, प्रामाण्यवाद ३२२, 
अमज्ञान ३२३ । 

मीमांसा की तत्त्वमीमांसा--पदाथ ३२५, जगत्‌ ३२६, 
शक्ति ३२७, आत्मा ३२८ । 

मीमांसा की आचारमीमांसा--धम की कल्पना ३१९, 
देवता ३३१, ईश्वर २३३, मोक्ष ३३३ । 

उपसंहार ३३५ । 


( १२ ) अह्वत वेदान्त दर्शन | ३३६-३५४ 
परिचय ३३६, ब्रह्मसुत्र ३३७, अद्वैत वेदान्त के प्रमुख 
आचार्य ३३९, अद्वैत वेदान्त का इतिहास ३४२.। 
वेदान्त तर्वमीमांसा--आत्मा की स्वयं-सिद्धि ३४७ 


आत्मा की ज्ञानरूपता ३४८, आत्मा की अद्वित-सिद्धि ३४९ 
२ भा० द० 


(ह ) 


ब्रह्मविचार ३५१,  अद्वैंत-सिद्धि की युक्ति ३५३, विवर्त ३५.४, 
माया ३५५, ईश्वर ३५९, उपास्य ब्रह्म ३६१, जीव ३६१, 
जीव और ईश्वर ३६३, वेदान्त में जड तत्व ३६४, वेशेषिक 
मत का तिरस्कार ३६५, बौद्धमत का खण्डन ३६६, जगत्‌ 
३६७, सृष्टि ३६९, सत्य ३६९, सत्ता ३७०, अनिर्वचनीयता- 
वाद ३७१, विवतंवाद ३७१, अध्यास ३७२ । 

वेदान्त आचारमीमांसा-कर्म-मार्ग ३७४, ज्ञान-कर्म- 
समुच्चय ३७५, कर्म-ज्ञान-समसमुच्चय ३७६, ज्ञानमार्ग ३७७, 
अध्यारोप विधि ३७७, अपरोक्षज्ञान का उदय ३७८, आत्म- 
साधना ३७९, आत्मा एवं ब्रह्म की एकता ३७९, साधन का 
मार्ग ३५०, मुक्ति के भेद ३८१, मुक्ति का रूप ३८२, शाङ्कुर- 
मत की मौलिकता ३८२ । 

उपसंहार ३८३ । 

( १३) वैष्णव दर्शन ३८५-४२८ 

( १ ) रामानुज .दर्शन-आलवार ३८५, आचार्य 
३८७; रामानुज की तत्त्व मीमांसा --ईरवर ३९२, अंश अंशी 
बिचार ३९४, जीव ३९६, सृष्टि ३९७, जगत्‌ ३९८, रामानुज 
का साधन मार्ग ३९९ | 

(२) माध्व दर्शन--आचार्य ४०१, माध्व पदार्थ 
मीमांसा--पदार्थ ४०३, शक्ति ४०४, परमात्मा ४०४, लक्ष्मी 
४०५, जीव ४०५, माध्व का साधन मार्ग ४०६ । 

(३) निम्बाकं दर्शन--आचार्य ४०७, निम्बार्क की 
पदार्थ-मीमांसा--जीव ४०८, जड तत्त्व ४१०, निह्वर, ४११, 
निम्बाक का साधन मार्ग ४१२ । 

( ४) वल्लभ दर्शन-आचार्य ४१३, वल्लभाचार्य के 
सिद्धान्त--ब्रह्म ४१४, लीला का रहस्य ४१५, जीव ४१७, 
जगत्‌ ४१५, पुष्टिमार्ग ४१९ । | 

( ५ ) चेतन्य , दशेन--आचार्य ४२१, साध्यतत्व-- 
भगवान्‌ ४२३, भगवान्‌ की शक्तियां ४२४, जगत्‌ ४२५, 
चेतन्य का साधन मार्ग ४२५ । 

उपसंहार ४२७ । 


( च ) 
चतुर्थं खण्ड 
तन्त्र-मत का इतिहास 
( १४ ) वेष्णव सन्त्र ४३१-४६४ 
तन्त्रों का परिचय 


तान्त्रिक साधना ४४१; तन्त्र का अर्थ ४३२; कलियुग 
में छन्न का प्राधान्य 8३४; तन्त्रः विज्ञान ४३६; आगम-निगम 
४६७; तन्त्र की प्राचीनता ४३८३ तान्त्रिक आचार--समया- 
चार ४४०; फौलाबार ४४०; तन्त्र की प्रामाणिकता ४४१; 
तान्त्रिक संस्कृति ७४२; तन्त्रभेद ४४८ । 

वेष्णाव तन्त्र 

परिचय ४४६; पाञ्चरात्र और वेद ७५० ॥ 

पाक्ररात्र की तस्थमीर्मासा--धाड्गुण्य ७१३, . शद्ध 
सृष्टि ४१४, बीच तस्व । 

पाश्चरात्र का साधन मार्ग--शरणागति ७४७, मोक्ष 
9५८५, बैखानस आगम--परिचय ४७१५, सिद्धान्त ७६० । 

आोमद्रुमागवत्त--परिचय ४६१, श्रीमद्भागवत का 
साध्यपक्ष ४६१, श्रीमदुसागवठ का साधनमार्ग ४६३ | 


(१५) शव-शाक्त तन्त्र ४६५-१२७ 
इतिहास एवं साहित्य 

परिचय ४६५; पाशुपत मत ४६६; पाशपत साहित्य; 
शैव सिद्धान्त मत ४६७; कोवाचार्य; बीर शव मत ७७६) 
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भारतीय दर्डान 


— Re -- 
प्रथम परिच्छेद 
उपोद्घात 

भारत का यह पृण्यमय देश सदा से प्रकृतिनटी का रमणीय रङ्गस्थल 
बना हुना है प्रकृति देवी ने अपने करकमलों से सजाकर इसे कोमा का 
आगार बनाया है। इसका बाह्य रूप कितना मनोरम है! उत्तर में 
हिमाच्छादित हिमालय, जिसकी उत्तुङ्ख शिखर-श्रेणियाँ मानो बाहरी संसार को 
भारत की आध्यात्मिक उन्नति का परिचय दे रही हैं। दक्षिण में नीलाभामय 
नीलाम्बुधि, जिसकी चञ्चल लहरिकायें इसके चरणयुगल को प्रक्षालित करती 
हुई शोभा का विस्तार कर रही हैं। पश्चिम में अरब सागर तथा पुरब में 
बङ्गाल की श्याम खाड़ी। मध्यप्रदेश में बहनेवाली गंगा-यमुना की विमल 
धारायें इसे चस्यश्यामल बना रही हैं। भारत का यह बाह्य रूप जितना ही 
भव्य तथा मनोहर है, उसका घान्तर रूप उतना ही अभिराम तथा प्राभामय 
है। इस जगतीतळ पर सभ्यता की जननी यही हमारी भारत-मही है। जिस 
समय अन्य देश अज्ञातान्वकार के गाढ पटल से संस्छन्न होकर अभी बर्बरता 
का जीवन बिता रहे थे, उस समय इस भारत के गगन में प्रथम प्रभात.का 
उदय हुआ था, ज्ञानसूर्थ की प्रकाशमान किरणों ने अविद्या के घने तिमिर- 
मंडल को छिन्न-मिन्न किया था । पृथ्वीतल पर सम्मता का विस्तार करने 


` का श्रेय इसी देश को प्राप्त है। “इस देश के अग्रजन्मा ब्राह्मणों से पृथ्वीतल 
के समस्त मानवों ने अपने-अपने चरित्र को सीखा था”--निखिल मानवों के 


२ भारतीय दर्शन 


कल्याणार्थ स्मृति की रचना करनेवाले महषि मनु का यह फथन* कोरी कल्पना 
नहीं है; भ्रपितु यह इतिहास की कसौटी पर क्रसे जाने पर नितान्त सत्य 
प्रमाणित हो चुका है । कुछ ऐसा ही कारण होगा जिससे इस कर्मभूमि के 
अजिर में जन्म ग्रहण करने के लिए भोगभूमि स्वर्ग के अधिवासी देवतागण 
भी लालायित थे, तथा यहाँ के निवासियों की भूरी-भूरि प्रशंसा करते हुए कभी 
नहीं भ्रघाते थेर | इसी भारतवर्ष की विद्या्नों में से सर्वश्रेष्ठ अध्यात्मविद्या 
के महत्त्व तथा स्वरूप, आविर्भाव तथा विकास की विविध प्रवृत्तियों के 
अध्ययन करने का प्रयत्न हम इस ग्रन्थ में कर रहे हैं । 


१--ददांन! का श्रथं तथा उपयोग 


इस संसार में भ्राकर जीवन-संग्राम में पने को विजयी बनाना प्रश्येक 
मनुष्य का कर्तब्य है। धन्य जीवित प्राणियों कै समान मनुष्य मी अपने को 
जीवित बनाये रखने के लिए निरन्तर संघर्ष बनाये रहता है; 
उपयोगिता कभी वह लड़ता है अपनी विरोधी परिस्थितियों से और कभी 
वह संघर्ष करता है उसे दबानेवाले प्रतिपक्षी घत्रुप्रो से। भेद 
इतना ही रहता है कि अन्य जीव विना विचार किये केवल स्वाभाविक प्रवृत्ति 
वशीभूत होकर जीवन-संग्राम भै लगा रहता है, परन्तु मनुष्य विवेक-प्रघान 
जीव होने के कारण प्रत्येक अनुष्ठान के अवसर पर अपनी विचार-शक्ति का 
उपयोग करता हे, चाहे इसका ध्यान उसे रहता है या नहीं, पर उपयोग 


कर 
पा है वह श्रवश्य शान्त चित्त से विचार करने पर प्रतीत होगा कि 
त्येक मानव हृण्य 


कत्पनाओं शय या अहृश्य जगतु-विषयक कतिपय श्रद्धाश्रों, विचारों तथा 
भाषारशिला का एक समुदायमात्र है । निखिल मानवीय कार्यविधानों की 
हिः, मानवीय विचार है । गीता ( १७।३ ) कहती है--“यो यच्छुदश 
एव स”, अर्थात्‌ श्रद्धाश्रो के अनुरूप ही मनुष्य होता है, उसकी कार्यप्रणाली 
होती है तथा उसी के अनुरूप उसे फल की उपलब्धि होती है। इस 


१. एतद शप्र सुतस्य सकाशादग्रजन्मनः । 
स्वं स्वं चरित्रं शिक्षेरन्‌ पृथिव्यां सर्वमानवाः । 


मनुस्मृति २।२० 
२. अहो अमीषां किमकारि शोभनं I) 
प्रसन्न एषां स्विदुत स्वयं हृरिः | 
येजेन्स लब्धं नृषु भारताजिरे 
मुकुन्दसेवौपयिकं स्पृहा हि न) ॥ 
( श्रीमद्‌भागवत, स्कं० ५, भ्र० १ ६, श्लो० २१ ) 


उपोद्घात 


प्रकार प्रत्येक मनुष्य का “दर्शन! होता है, चाहे वह उसे जाने या न जाने। 
इस तरह 'दर्शन' हमारे जीवन के साथ अनुस्यूत है । हम उसे अपने जीवन 
से पृथक्‌ नहीं कर सकते। यदि किसी प्रकार कोई उसे निकाल कर अलग 
फेंकने का दुःसाइस करे, तो उसका जीवन बुद्धि-जीवी चेतन प्राणी का जीवन 
न होगा; यह तो नैसर्गिक प्रवृत्तियो के दासभूत पद्यु का जीवन होगा । 
इसलिये पशुओं के साथ आहार, निद्रा, भय तथा मैथुन के विषय में समानता 
होने पर मी मनुष्य की सबसे बड़ी विशेषता है--धर्म = घारण करनेवाला 
` बस्तुसमुदाय, उसका विवेक, उसका विचार या उसका दर्शन । 
“दर्शन! शब्द का व्युपत्ति-लम्य भर्थ है--हृश्यते अनेन इति दर्थनम्‌ = 
जिसके द्वारा देखा जाय । कौन पदार्थ देखा जाय? वस्तु का सत्यभूत 
तात्त्विक स्वरूप । हम कौन हैं ? कहाँ से आये हैं ? इस सर्वतो 
दर्शन का अर्थं हृश्यमान जगत्‌ का सच्चा स्वरूप क्या है? इसकी उत्पत्ति 
कहाँ से हुई? इसकी सृष्टि का कोत कारण है ? यह 
चेतन है या अचेतन ? इस संसार में. हमारे लिये कौन से कार्य कर्तव्य 
हैं ? जीवन को सुचारु रूप से बिताने के लिये कौन-सा सुन्दर साधन-माग है? 
परादि प्रश्नों का समुचित उत्तर देना “दर्शन? का प्रधान ध्येय है। दर्शन को 


शाख कहते हैं। शाख का अर्थ क्या है? 'घाख? शब्द की व्युत्पत्ति आगम 
ग्रन्थों में इस प्रकार बतलाई गई है :-- 


शासनात्‌ शंध्षनातु शास्त्रं शाख्जमित्यमिधीयते । 

शासनं द्विविधं प्रोक्तः शाख्लक्षणवेदिमिः । 

शंसनं भुतवस्त्वेकविषयं न क्रियापरम्‌ ॥ 
"याज? की व्युत्पत्ति दो घातुओं से है--शास्‌ = भाजा करना तथा यस्‌ = 
प्रकट करना या वर्णन करना । शासन करनेवाले दाख विधिरूप तथा 
नेषेघरूप होने से दो प्रकार के होते हैं.। श्रुति तथा स्मृति प्रतिपादित कार्य 
अनुष्ठान करने योग्य हैं ( विधि) तथा निन्दित कर्म-कलाप सर्वथा हेय हूँ 
( निषेध ) । अतः 'श्ञासन’ र्थ मै शास्त्र’ शब्द का प्रयोग घर्मशाख के लिये 
उपयुक्त है । 'शंसक' शास्त्र श्रथवा बोधक-शासत्र नह है जिसके द्वारा वस्तु के 
सच्चे स्वरूप का वर्णन किया जाय । शासन-शास्र क्रिया-परक होता है, पर 
शंसक-शास्र ज्ञान-परक होता है। शंसक-शास्त्र के अर्थ में ही शाख का प्रयोग 
"दर्शन? शब्द के साथ होता है । धर्मणास्र कर्तव्याकर्तन्य का प्रधानतया विधान 


करने से “पुरष परतन्त्र' है, पर दर्शनशाख् वस्तु के स्वरूप का प्रतिपादक 
होने से 'वस्तुतन्त्र' है । 


४ भारतीय दशन 


पाश्चात्य विचारशास्र की सामान्य संज्ञा 'फिलासफी! है। यह शब्द दो 
ग्रीक शब्दों के संमिश्रण से बना हुआ है--'फिलास' = प्रेम या अनुराग तथा 
“सोफिया! = विद्या । अतः इस शब्द का अर्थ है विद्या 
'फ़िलासफ़ी” शब्द का प्रेम = विद्यानुराग । ग्रीस देश में इस शब्द का पहले 
के साथ तुलना पहल प्रचलन हुआ । प्रसिद्ध ऐतिहासिक हिरोडोटस 
( विक्रम पूर्वं पञ्चम शताव्दी ) ने सर्वप्रथम क्रीसस के 
द्वारा दार्शनिक सोलन के लिये इस शब्द के प्रयोग का उल्लेख किया है । 
पेरिक्लीज के प्रसिद्ध व्याख्यान में एथेन्स के निवासियों को विद्यानुरागी बतलाने 
के लिए थ्युसिडाइडस ने भी इस शब्द का प्रयोग किया । सुकरात ने उस समय 
के प्रसिद्ध, विज्ञान आदि विषयों के व्याख्याता सोफिस्ठ ( ज्ञानोपदेशक ) 
लोगों से अपने को पृथक्‌ करने के लिये श्रपने आपको फिलासफुर 
( ज्ञानानुरागी =ज्ञान प्राप्ति के लिये प्रयत्नशील ) बतलाया है । सुकरात 
के शिष्य भ्रफला तू" ( प्लेटो ) तथा प्रशिष्य भरस्तू ( अरिस्टाटल ) ने इसका 
प्रचार ही नहीं किया; प्रत्युत इसकी विभिन्न शाखाश्रों पर प्रामाणिक निबन्धों 
का निर्माण कर पाश्रत््य दर्शन के वास्तविक प्रचारक बने। इस प्रकार 
“फिलासफी' का व्युत्पत्तिलमभ्य भ्र्थ है--विद्या का प्रेम या विद्यानुराग । जो 
विद्वज्जन जीव, जगत्‌, ईश्वर, घामिक या सामाजिक तत्त्वों की छानबीन करने 
मैं प्रयत्नशोल होते थे वे 'फिलासफुर? ( विद्यानुरागी ) कहलाते थे । इस मूल अर्थ 
की अधिक व्यापकता के कारण आजकल इसका प्रयोग कुछ संकुचित अर्थ में होने 
उगा है। घारम्म में 'फिलासफी' के अन्तर्गत विज्ञान भी आता था, पर 
आजकल पाश्चात्य देशों में दर्शन तथा विज्ञान का पार्थक्य स्पष्ट कर दिया 
गया है। इस जगतीतळ के विभिन्न विषयों के विशिष्ट भ्रध्ययन तथा वर्णन 
को विज्ञान! कहते हैं, जैसे भौतिक विज्ञान, रसायन, ज्योतिःशास्र आदि । 
परन्तु इन विभिन्न विज्ञानों के द्वारा उद्भावित सत्यों का एकीकरण 
फिलासफी' का विषय है। अत: ब्रह्माण्ड-जगत्‌, जीव तथा ईश्वर के विशिष्ट 
स्वरूप का भ्रध्ययन “विज्ञान? में तथा सामान्य रूप का अध्ययन 'फिलासफी? 
में किया जाता है । इस प्रकार सामान्य रूप से 'दर्शन? के लिये 'किलासफी' 
का प्रयोग किया जा सकता है, परन्तु दोनों के ध्येय में नितान्त पार्थकय है, 
जिस पर दृष्टिपात न करना अनुचित होगा । 


१. 'फिलासफी' के प्रयोग तथा अर्थ के लिये देखिए- 
कुल्पे -इन्ट्रोडबशन हू फिलासफी ( परिच्छेद प्रथम )। 


उपोद्घात श 


इन दोनों शब्दों की जो व्युत्पत्ति तथा व्याख्या ऊपर दी गई है, उससे 
दोनों के उद्देश्यों के पृथक्‌ होने की पर्याप्त सुचना मिलती है । 'फिछासफी' 
कल्पना-कुशाल कोविदों के मनोविनोद का साधनमात्र है। जगतीतल की 
भूर्य, ्राश्चर्यमय वस्तुश्नो को देखकर उनके रहस्यों के जानने के लिए, कौतुक 
को शान्त करने के लिए, 'फिलासफी? की उत्पत्ति बसळाई जाती है । प्रत्येक बस्तु 
की छानबीन करने में मनमानी कल्पना करने का 
दर्शन तथा फ़िलासफ़ी बाजार पश्चिमी दर्शन जगत्‌ में खुब गरम है। पश्चिम 
में उद्देशय-विषयक का तत्त्वज्ञ उस नाविक के समान होता है जो विना 
पार्थंक्य किसी गन्तव्य स्थान के निर्धारण किए ही अपनी नौका 
विधार-सागर में डाल देता है। उसे इसकी चिन्ता 
नहीं कि नाव किस घाट लगेगी; अगर वह मीरघाट पर अटक रही तो भी 
खुशी है, यदि तीरघाट पर लग जाय तो भी आनन्द है। इसके बिपरीत भारतीय 
दर्शनकार दुःखत्रय--आधष्यात्मिक, आधिभौतिक तथा आधिदेबिक--के रात्रिदिव 
विधात से उहिर्न होकर इनके झामूल उच्छेद करने की भावना से प्रेरित होता 
है और साध्य का निश्चय भपनी सूक्ष्म विवेचना शक्ति के आधार पर करके 
ही बह साघत-मार्ग की ब्याख्या में प्रवृत्त होता है। प्रत्येक दर्शन के कर्ता 
का मार्ग तथा गन्तब्य स्थान यथार्थतः विवेचित तथा निर्दिष्ट है। उसे अपने 
मार्ग से भटकने का तनिक भी डर नहीं है । प्रत; भारतीय दार्शनिक की दृष्टि 
पाश्चात्य दार्शनिक की अपेक्षा कहीं अधिक व्यावहारिक, लोकोपकारिणी, 
सुव्यवस्थित तथा सर्वाङ्गीण होती है । 


भारतीय दर्शन का पाश्चात्य दर्शन के साथ तुलनात्मक अध्ययन करने 

के लिए पाश्चात्य दर्थन .के श्रेणी-विमाग का 

पाश्चात्य दशन का ज्ञान अपेक्षित है। भिन्न-भिन्न ग्रन्यकारों ने इसे 

. श्रेणी-विभाग विभिन्न रीति से किया है, पर निम्नलिखित श्रेणीविभाग 
में प्रधिकांश दार्शनिकों का ऐकमत्य है— 

(१) मेटाफ़िज़िक्स ( तत्त्वमीमांसा )--इस दर्शन का विवेच्य पदार्थ 

"सत? है । इस संसार में, प्रकृति स्वयं प्राणियों के सामने सत्य तथा प्रातीतिक 

सत्य पदार्थों को उपस्थित करती है । अत; 'प्रतीति' से 'सद” को पृथक्‌ करने में 

इस दर्शन-विभाग की उपयोगिता है । दो प्रकार की वस्तुओं के निश्चयात्मक रूप. 

से सत्य माने जाने की सम्भावना है--( १) भोतिक पदार्थ ( गथा-वुक्ष, पर्वत 

नदी भ्रादि ) तया ( २) मानसिक दशा ( यघा---सुख , दुः, औदासीन्य भादि ) । 


६ भारतीय दर्शन 


जिन दार्थनिकों की दृष्टि में भौतिक पदार्थ की ही स्वतन्त्र सत्ता है 
और मानसिक दशाये भौतिक सत्यता की धाभास मात्र हैं, उभ्हें मैटीरिअलिस्ट 
या नैचुरलिस्ट ( भौतिकवादी ) कहते हैं, पर जिनकी दृष्टि में सुख, दुःखादि 
मानसिक दशाओं की या मानस-मात्र की स्वतन्त्र सत्ता हे और भौतिक पदार्थ 
केवळ मानस सत्ता के प्रतीति मात्र हैं उन्हें भ्राइडीश्रलिस्ट ( प्रत्ययवादी ) कहते 
हैं। कुछ दार्शनिक भौतिक तथा मानस दोनों जगतों की निरपेक्ष तथा शाश्वतिक 
सत्यता को अंगीकार करते हैं, उन्हें व्युप्रलिस्ट ( हैतवादी ) की संज्ञा दी 
जाती है । प्रत्ययवाद के विरोधी सिद्धान्त को रीश्रलिज्म ( वास्तववाद ) कहते 
हैं । इनके मन्तब्यानुसार इस जगत्‌ के पदार्थ उसी रूप में “सत्‌? हैं जिस रूप में 
हम उन्हें भ्रपनी इन्द्रियों से साक्षात्कार करते हैं। वास्तववाद प्रत्ययवाद की भ्रपेक्षा 
श्रधिक वैज्ञानिक तथा विषयप्रघान माना जाता है । 


(२) एपिस्टोमोलाजी ( प्रमाणमीमांसा )--इसका विषय ज्ञान की 
विवेचता है । इसके भी श्रन्तर्गत अनेक महत्त्वपूर्ण विषयों का समावेश किया 
जाता है । ज्ञान का स्वरूप, ज्ञान की सीमा, ज्ञान की प्रामाणिकता, सत्यासत्य का 
निर्णय भ्रादि विषयों की समीक्षा इस दर्शन में को जाती है । ज्ञान की सीमा के 
साथ-साथ ज्ञान-गम्यता तथा ज्ञानातीतता का विचार संवलित है । कुछ पदार्थ 
अनुभव के द्वारा श्रधिगम्य हैं, परन्तु कुछ अनुभव से अतीत हैं; इन दोनों का 
यकरण नितान्त आवश्यक है। जो पदार्थ अपनी सत्ता के लिए अनुभव 
पर अबलम्बित रहते हैं उन्हें एपोस्टिभोरि? ( भ्रनुभवजन्य ) कहते हैं भ्रौर 
जो पदार्थ भ्रपनी सत्ता क लिए अनुभव से स्वतन्त्र रहते हैं उन्हें 'एप्राओरि? 
अ जता ) कहते हें । इनकी विशद व्याख्या इस दर्शन में की 
( ३ ) लॉजिक ( तर्कशास्त्र )— इसका उपयोग ज्ञान की व्यावहारिक 
प्रक्रिया के विवेचन में किया जाता है । किसी तर्क को सत्य तथा प्रामाणिक होने 
के लिए विशिष्ट नियमों का पालन करना नितान्त आवश्यक है। इन्हीं नियमों 
का यथार्थ तथा विशद वर्णन 'लॉजिक' में किया जाता है। 'लॉजिक' के दो 
विभाग हैं... ढिडकिटिव ( निगमन )--सामान्य से विशेष का भनुसन्धान तथा 
(र) ईन्‍्डक्टिव--विशिष्ट दृष्टान्तो का भ्रष्ययन कर सामान्य सिद्धान्त को खोज 
निकालना ब पहले में केवल वैधिक सत्यता झावश्यक मानी जाती है, पर द्वितीय 
विभाग में वास्तविक भोतिक सत्यता विद्यमान रहती है। इन तीनों 
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( ४) एथिक्स ( आचारमीमांसा या कर्तव्यशास्त्र )-आचार या कर्तव्य 
की मीमांसा इस दर्शन का प्रधान विषय है। मानवमात्र के सामने एक 
महत्त्वपूर्ण प्रश्‍न है कि वह अपने जीवन को क्यों कर उपयोगी बनावे। इस 
संसार के ऊपर दो प्रकार के दृष्टिको से विचार किया जाता है। कतिपय 
बिद्वानों की दृष्टि में. मानव-जीवन की दशा निसर्गतः बुरो है । जिन कामनाओं 
की सृष्टि प्रकृति ने सुख की उपलब्धि के उद्देश्य से की है, वे वास्तव में 
दुःखोत्पादक हो हैं । अतः उनका कथमपि विश्वास नहीं किया जा सकता । 
इस जगत्‌ में दुःख ही एकमात्र वास्तविक सत्ता है। अतः इससे निराशा की 
उत्पत्ति ही अन्त में होती है। ऐसे मत का नाम है--पेसिमिजुम ( नैराइयवाद ) । 


. परन्तु दूसरे दार्शनिको की दृष्टि में मानव-जीवन स्वभावतः शोभन है। दुईख 


प्रापाततः ही दिखलाई पड़ता है; विषाद मानव-जीवन को कतिपय क्षणो के 
लिए ही कलुषित करने में समर्थ होता है, अन्त में आनन्द की ही विजय 


` होती है; दुःख का नाश अवश्य होता है। इस मत का नाम है--ऑप्टिमिजूम 


( आक्यावाद ) । जीवन का ध्येय क्या है? सुख की प्राप्ति या कल्याण की 
उपलब्धि ? “कतं व्य किसे कहते हैं, तथा वह कितने प्रकार का होता है? 
कर्तव्याकतँव्य का निर्णय किस आधार पर किया जा सकता है ? इन प्रश्नों का 
समुचित विवेचन एथिक्स में किया गया है। 

(५ ) एस्थेटिक्स ( सौन्दर्यमीमाँसा )--ग्रीस के प्राचीन दार्शनिको ने 
इस विषय का स्वतन्त्र रूप से विवेचन नहीं किया, परन्तु १८ वों शताब्दी में 
यूरोप में इस दर्शन की विशद छानबीन आरम्भ हुई, जो इस समय विस्तृत रूप 
मे दृष्टिगोचर होती है । जर्मन दार्शनिक बाउमगाटेन ने “एस्थेटिक्स' शब्द का 


सबसे प्रथम सोन्दर्यक्षास्त्र के भर्थ में प्रयोग किया । इस दर्शन को स्वतन्त्र विवेचन 


का भाजन बनाने का श्रेय इन्हीं को प्राप्त है । इसके प्रधानतया दो विभाग हँ 

(क) सोन्दर्य-निणाय- किसी चीज को सुन्दर बनाने का क्या कारण हे? 
किसी वस्तु के अवलोकन से सुक्ष या दुःख को उत्पत्ति कंसे होती है ? सुन्दरता” 
की तात्विक व्याख्या क्या है? इन प्रश्नों का उचित उत्तर इस विभाग में 
मिलता है। | 

(ख) व्यावहारिक सौन्दयं--सोन्दर्य को कलाख्प में परिवर्तित होने की 
व्याख्या है । कला का विवेचन इसका प्रतिपाद्य विषय है। चित्रणीय वस्तु तथा 
चित्र में कौन सा सम्बन्ध होता है ? कलाकार में प्रकृति, कल्पना, स्मृति आदि 
किन गुणों की सत्ता होने से सामान्य वस्तु कला के रूप में परिवर्तित हो जाती 
है ? इन्हीं का उत्तर इस विभाग में दिया जाता है। 
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(६ ) साइकोलॉजी ( मनोविज्ञान )--मन की विविध प्रवृत्तियों का 
शास्रीय विवेचन है । इस दर्शन ने प्राजकल इतनी उन्नति कर ली है कि इसे 
अधिकांश आलोचक “विज्ञान के अन्तर्गत मानने के पक्षपाती हैँ। आजकल 
प्रयोगशाला में प्रयोग-द्वार। मानशिक दशाओं की शाञ्रीय तथा यथार्थ व्याख्यायें 
की जाती हैं। डाक्टर फ्रायड ने अपनी मौलिक गवेषणाओं के बल पर मनोविज्ञान 
के जिस नूतन अंग ( साइको-एनेलसिस या मानसिक विश्लेषण ) को प्रवतित 
किया है उसने दार्शनिक जगत्‌ के बाहर भी एक विशिष्ट क्रान्ति उत्पन्न 
करैं दो है। 

२--भारतीय दर्शन को कतिपय विशेषताएं 

प्रकृति ने इस भारतभूमि को मानव-जीवन की समग्र आवश्यक सामग्रियों से 
परिपूर्ण बनाकर इस देश के अधिवासियों को ऐहिक चिन्ता से निर्मुक्त करके 
पारलोकिक चिन्तन की ओर स्वतः भ्रग्रसर किया है । यह्‌ देश निसर्गतः विचार- 
प्रधान है। अन्य देशों में जीवन-संग्राम इतना भीषण है, दिन-प्रतिदिन के 
व्यावहारिक जीवन की ही समस्याएं इतनी उलक्ली हुई हैं 
कि उन्हीं के सुलझाने में वहाँ के निवासियों का समय 
व्यतीत हुआ करता है। जगत्‌ के महत्त्वपूर्ण तत्वों की 
छानबीन करना, यथार्थ रूप से विचार करना, उनके जीवन की आकस्मिक 
पवना हैं, परन्तु भारत में ऐसी दशा नहीं है। मुण्डक उपनिषद्‌ ने ब्रह्मविद्या को 
सवविद्याप्रतिष्ठा बतलाया है! । भगवानु श्रीकृष्ण ने गीता में अपनी व्यापक 
विभूतियों के वर्णन के अवसर पर समस्त विद्याओं में अध्यात्म विद्या ( विचारधास्त्र 
पा दर्शनशास्त्र ) को भ्रपना ही स्वरूप बतलाकर उसकी महत्ता पर्याप्तरूपेण 
प्रदश्षित की हैर | भर्धश्यास्त्र के निर्माती कौटिल्य का कहना है कि “आन्वीक्षिकी 
विद्या! सब विद्याप्रों के लिए दीपक है, सब कर्मो के अनुष्ठान का साधन-मार्ग है 
क पब धर्मों का आश्रय है९। जैसी स्वतन्त्रता विचारशास्र को इस देश में प्राप्त 
है वसी स्वतन्त्रता और कहीं भी इसे प्राप्त नहीं हुई। ग्रीस देश में अपनी उन्नति के 


स्वतन्त्र-स्थिद्ि 


१. स ब्ह्मविद्यां सर्वविद्या प्रतिष्ठामथर्वाय ज्येष्ठपुत्राय प्राह ( १।१ )। 
२. अध्यात्मविद्या विद्यानां वादः प्रवदतामहम्‌---( गीता १०।३२ ).। 
३. प्रदीप) सर्वविद्यानामुपायः सर्वकर्मणाम्‌ । 

धाश्यः सर्वधर्माणां शाश्वदान्वीक्षिफी मता | 


( कोटिल्य अर्थशासत्र १।२ ) 
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समय में प्लेटो श्रौर श्ररिस्टाटल के महत्त्वपूर्ण काल में भी विचारशास्त्र, राजनीति 
या आचारशा्त्र के सहायक शास्त्र के छप में भ्रघ्ययन का विषय था; माध्यमिक 
काल में क्रिश्चियन धर्मशास्त्र के साथ तथा उन्नीसवीं शताब्दी में राजनीति, इति- 
हास तथा समाजशास्त्र के संग में इसके तत्त्वों का अन्वेषण किया गया है । परन्तु 
भारतवर्ष में दर्शनशास्त्र सदा अपने पैरों पर खड़ा रहा है, भ्रष्ययन का स्वतन्त्र 
तथा महत्त्वपूर्ण विषय रहा है, साथ ही सदा अन्य विद्याभ्नों की भ्रगति में 
सहायता देता भाया है । 


भारततर्ष में दर्शनशास्र की लोक-प्रियता जितनी है उतनी किसी भी घ्न्य 
देश में नहीं । पाश्चात्त्य देशों में दर्शनशास्त्र विद्वजनों के मनोविनोद का साघन- 
मात्र है । जिस प्रकार अन्य विषयों के अध्ययन में वे मन- 
दर्शन और धर्म मानी कल्पना किया करते हैं उसी प्रकार इस महत्त्वपूर्ण 
विषय की भौ स्थिति है, परन्तु भारतवर्ष में दर्शन तथा 
घर्म का, तत्त्वज्ञान तथा भारतीय जीवन का गहरा सम्बन्ध है । त्रिविष ताप से 
सन्तप्त जनता की शान्ति के लिए, कलेशमय संसार से आत्यन्तिक दुःखनिवृत्ति 
करने के लिए ही भारत में दर्शनशास्त्र का आविर्भाव हुआ है। विचारशास्र 
पण्डितजनों की कमनीय कल्पना का विजृम्भणमात्र नहीं है; अपितु उसका 
अधिराज्य इस व्यावहारिक जगतीतल पर है । अन्य देश में विचारशास्न तथा 
घर्म में पारस्परिक सम्बन्ध का अभाव हो लक्षित होता है, किन्तु भारत में दोनों 
का सम्बन्ध नितान्त घनिष्ठ है। दशनशास्र के द्वारा सुचिन्तित आध्यात्मिक 
तथ्यों के ऊपर ही भारतीय धर्म की हढ प्रतिष्ठा है; जैसा विचार, वैसा प्राचार । 
विता घामिक आचार के द्वारा कार्यान्वित हुए दर्शन की स्थिति निष्फल है और 
विना दार्शनिक विचार के द्वारा. परिपुष्ट हुए घर्म की सत्ता अप्रतिष्ठित है । इन 
दोनों का सामञ्जस्थ जितना इस भारतवर्ष में दृष्टिगोचर होता है, उतना अन्य 
किसी देश में नहीं । पश्चिमी विचारशास्र के अनेकांश में प्रतिष्ठाता यूनानी दार्थ- 
निक भफलातूं ( प्लेटो ) की यह नितान्त विख्यात उक्ति है कि दर्शन का उद्गम 
आश्चर्य से होता है ( फिलासफी बिगिन्स इन वन्डर ), आश्चर्य-जनक तथा कोतुक- 
मय घटना की व्याख्या से विचारशास्र की उत्पत्ति होती है, परन्तु भारत मे तो 
इसकी उत्पत्ति दुःख की व्यावहारिक सत्ता की व्याख्या तथा उसके निराकरण 
करने के लिए साधन-मार्ग की विव्रेचना से होती है । भारतीय जीवन तथा 
घर्म के ऊपर इतना प्रकृष्ट प्रभाव डालने के कारण ही दर्शन की इतनी 
लोकभियता है । 


१० भारतीय दर्दन 


भारतीय दर्शन की धारा सुदूर वैदिककाक से अविच्छिन्नख्प से प्रवाहित 
होती चली झा रही है। इस घारा में विराम के दर्शन तो कभी नहीं हुए । अन्य 
देशों के दशनशास्ज से तुलना करने पर इस विशेषता 

भ्रविच्छित्तता की महत्ता का पर्याप्त रूप से भ्रनुभव किया जा सकता 

है । क्या किसी अन्य देश में विचार-घारा इतने प्राची न 

काल से प्रवाहित हो रही है ? भ्राधुनिक काल में महत्ता पानेवाला पाश्चात्य दर्शन 
क्या अपने जीवन में इतना विपुल विकास पाने में समर्थ हो सका है ? पाश्चात्त्य 
दर्शन की उत्पत्ति विक्रम-पुर्व सातवीं शताब्दी के आसपास प्राचीन यूनान में हुई, 
परन्तु उसका प्रवाह चलते चलते इक गया; फिर किसी विशेष दार्शनिक का जन्म 
हुआ और उसके प्रभाव से वह विचारघारा कुछ और अग्रसर हुई । जब तक 
उसका प्रभाव बना रहता है तब तक इसका प्रवाह भी समीचीन रूप से बहता 
है, परन्तु उसके प्रभाव के न्युन होते ही यह प्रवाह फिर स्थगित हो जाता है । 
इस प्रकार पाश्चात्त्य दर्शन की घारा उस नदी के समान है, जो कभी दृष्टिगत 
होती है भौर कमी दृष्टि से ओझल हो जाती है, परन्तु भारतीय दर्शन की घारा 
उस पुण्यसलिला गंगा के समान है, जो प्रनेक क्षुद्र नद तथा विपुलकाय नदियों 
के जल से परिपुष्ट होती हुई शृष्क स्थानों को जलाप्लावित तथा-क्षेत्रों को शस्य- 
सम्पन्न बनाती हुई अपने निश्चित गन्तव्य स्थान की शोर समभाव से सदैब बहती 
चली जाती हे । इस दीर्घकाल के जीवन में विभिन्न सम्यताभिमानी जातियों तथा 
धर्माभिमानी पुरुषों के साथ सम्पर्क होने पर भी भारतेतर विचारों का प्रभाव इस 
दर्शन पर तनिक भो न पड़ सका; प्रत्युत अपनी विद्यालता तथा विशुद्धता के 
कारण इसी ने अन्य दर्शनो के ऊपर प्रकृष्ट प्रभाव जमाने में विशेष क्षमता प्रास 
की। प्राचीन यूनान के विचारक-मूर्धन्य पाइथेगोरस के रेखागणित, घर्म तथा 
दथन-सम्बन्धी सिद्धान्तो प्र--विशेषतः पुनर्जन्म, भ्रहिसा आदि के ऊपर- - 
भारतीय दर्थन के प्रभाव पड़ने की घटना इ।तहास के साक्ष्य पर प्रामाणिक मानी 
घाती है । सूफी लोगों के ऊपर वेदान्त तथा तन्त्र के सिद्धान्तों का प्रभाव विशेष 
ख्प से पड़ा हो था। दाराशिकोह ने उपनिषक्षें का फारसी भाषा में अनुवाद कर 
उनके सिद्धान्तों को स्वधर्माबलम्बियों में फैलाने का स्तुत्य प्रयत्न किया ॥ फारसी 


भाषा में अनूदित इन्हीं उपनिषदों का अनुवाद लैटिन भाषा में किया गया, जिसके 
प भारतीय विचार की. श्रे्ठता तथा सुन्दरता का परिचय पहले पहल यूरोप 


दार्शनिकों को हुभ्रा । इन्हीं अनुवादो को पढ़कर जमंनी के सुप्रसिद्ध दार्शनिक 
शोपेनहावेर उपनिषदों के सूक्ष्म, उन्नत “विचारों पर इतने रोझ गये थे कि उन्हें 


उपोद्घात ११ 


अनेक सिद्धान्तों की स्फुति इन ग्रन्थों से हुई और उन्होंने यह उदार हुदयोद्गार 
निकाला कि उपनिषद्‌ मेरे जीवन भें सन्तोष देनेवाले हैं भौर मेरी मुत्यु में भी 
सन्तोष देनेवाले रहेंगे । आजकल भारतीय दर्शन के महत्त्वपूर्ण ग्रन्थों के अनुवाद 
संसार की समस्त सम्य भाषाओं में हो गये हैँ या हो रहे हैं। साथ ही इन अनुः 
वादों के द्वारा भारत के विचार-शास्र का प्रभाव झलक्षित रूप से संसार के 
घर्मो तथा दर्शनों पर पड़ रहा है । इस प्रकार अन्य किसी विचारधारा से विना 
प्रभावित हुए अन्य दर्शनों पर प्रभाव डालने की विशेषता भारतीय दर्शनों की 
महत्ता सुचित कर रहो है? । 
भारतीय तत्त्वज्ञान भारतीय धर्मज्ञान के समान उदार तथा व्यापक, विशाल 
तथा विवेचनात्मक रहा है । भारतीय जनश्रुति का बोझ कभी इसके उन्नति-मागं 
में व्याघातक नहीं रहा है । ऐहिक तथा पारलौकिक तत्त्वों 
विवेचनात्मकता के विश्लेषण कार्य में ताकिक बुद्धि का उपयोग करने में 
ही दर्शन की दर्शनता है। यदि धार्मिक परम्परा इस 
नैसगिक कार्य में व्याघातक बनती है, तो विचारों का विकास स्वाभाविक रूप 
से प्रग्रसर नहीं हो सकता । युरोप के माध्यमिक काल में ईसाई धर्म के संप्रदाय 
ने दर्थन का गला घोंट डाला । वह उस घर्म के अस्वाभाविक तर्क-विरोधी 
सिद्धान्तों की पुष्टि करने में ही अपने कर्तव्य की इतिश्री समझने लगा । फलत; 
माध्यमिक काल में युरोपीय तत्त्वज्ञान की बाढ़ रुक गई, वह धर्म के स्रोतहीन 
जलाशय के ऊपर ही तँरता रह गया । परन्तु इस पुण्यमय भारत देश में ऐसी 
विषम स्थिति कभी उपस्थित ही नहीं हुई । आरम्भ से ही भारतीय तत्त्वज्ञान 
समीक्षात्मक रहा है और तार्किक बुद्धि की कसौटी पर धर्म के मानवीय सिद्धान्तो 
को भी बताने तथा परखने से बह कभी नहीं हिचकता । ईश्वर जैसे महत्त्वपूर्ण 
विषय के ऊपर भी वह भ्पना स्वतन्त्र विचार प्रकट करने में तनिक भी पीछे 
नहीं हटता । सांख्य ने ईश्वर की सत्ता के विषय में मौनाबलम्बन करना ही . 
श्रेयस्कर समझा, यद्यपि उसे निश्चय है कि वह तार्किक युक्तियों के द्वारा सिद्ध 
नहीं किया जा सकता । योग एक निरतिशय ज्ञान-सम्पन्न परम पुरुष की कल्पना 
को स्वीकार करता हैर, परन्तु नैयायिकों की भाति वह उसे जगत्‌ का कर्ता 


१. कीथ--रिलिजन ऐण्ड फिलासफ़ी प्राफ वेद, १० ६३४-३७। 
२. इईश्वरासिद्ध :--सांख्यसुत्र १।६२ । 


३. क्लेशकर्मविपाकाशयैरपरामृष्टः पुरुषविशेष ईश्वर: । 
: ( योगसूत्र १।२४। ) 


१२ भारतीय दर्शन 


मानने के लिए उद्यत नहीं है । फर्ममीमांसा खंडन करने के लिए पूर्व पक्ष के रूप 
में इश्वर का उल्लेख प्रपने ग्रन्थों में करती है, क्योंकि जगत्‌ के समस्त 
व्यवहार के लिए वह कर्म को ही सर्वप्रधान स्थान देती है? । प्राचीन बौद्धों 
( हीनयान मतावलम्बियों ) को तथा जैनों को इस संसार के कार्य कलाप की 
व्याख्या के लिए ईश्वर के प्रति तनिक भी पक्ष-पात नहीं है । भौतिकवादी 
चार्वाको ने स्पष्ट शब्दों में ईश्वर का निराकरण किया है, वैदिक विधि-विधानों 
की अस्त्रामाविक तथा तर्क-विरुद्ध होने के कारण खुले शब्दों में खिल्ली उड़ाई 
है, ब्राह्मण पुरोहितों पर गालियों की बौछार की है, परन्तु भारतीय दर्शनशास्त्र 
के इतिहास में वेद-बाह्य चार्वाक भी उतना ही महत्त्व रखते हैं जितना 
वेदानुयायी नैयायिक्र । निरीश्वरवादी सांख्य को उतना ही महत्त्वपूर्ण स्थान प्राप्त 
है जितना ब्रह्मप्रतिपादक वेदान्त को । इस प्रकार भारत के तत्त्वज्ञान में जो 
व्यापकता, उदार-हृदयता, विवेचना-शक्ति भ्रालोचकों की दृष्टि को आानन्दित 
करती है, वह अन्य देश के तत्त्वज्ञान में भ्रप्राप्य ही है । 


३--भारतीय दशन का लक्ष्य 


आर्यावर्त के प्राचीन तपोनिष्ठ महघियो ने इस विश्व'की पहेली को समझाने 
का जो प्रयत्न अपनी कुशाग्र बुद्धि के बल पर किया है वह विचारध्यास्त्र के 
इतिहास में भ्रत्यन्त गौरव की वस्तु है। इन भनेक रूपात्मक, क्षण-क्षण में 
विलक्षण रूप घारण करनेवाले पदार्थों के अन्तस्तल में विद्यमान रहनेवाली 
एकरूपता, अनेकता के भोतर एकता को खोज निकालना प्राचीन वैदिक 
ऋषियों की द्शनशाञ्ज को बहुमूल्य एवं महत्त्वपूर्ण देन है । जिस प्रकार परिवर्तन- 
घोल ब्रह्माण्ड के भीतर एक भ्रपरिवतेनशील तत्त्व विद्यमान है, उसी प्रकार इस 
पिण्ड के भीतर भी एक भ्परिवर्तनशील तत्त्व की सत्ता विद्यमान है--न्रह्माण्ड 
की नियामक सत्ता का नाम ब्रह्म है तथा पिण्डाण्ड की नियामक सत्ता की संज्ञा 
आत्मा है । प्राचीन दार्शनिकों ने ब्रह्माण्ड तथा पिण्डाण्ड का ऐक्य सर्वतोभावेन 
स्वीकार किया है मरोर ब्रह्म तथा भ्रातमा की एकता प्रतिपादित की है। ब्रह्म | 
कोई अलभ्य तथा भ्रलोकिक और अद्भुत पदार्थ नहीं है; प्रत्युत प्रत्येक प्राणी 
अपने भीतर नियामक (अन्तर्यामी) आत्मा के रूप में उसी की सत्ता का अनुभव 
किया करता है । इसीलिए ब्रह्म का साक्षात्कार करने तथा उसे पहचानने का 


१, मानमेयोदय ( भ्रड्यार संस्करण, पृ० १६६-१७१ । ) 
२. देखिए इसी ग्रन्थ में इन दर्शनों*का वर्णन । 


उपोदघात १३ 


सबसे बड़ा उपाय है श्रात्मा को पहचानना और उसका साक्षात्कार करना । 
जगत्‌ के समस्त प्रिय पदार्थों में श्रेष्ठ पदार्थ आत्मा ही है। 


क्या आत्मा की श्रेष्ठता प्रमाणित करने की भ्रावश्यकता है? जीवन के 
समस्त कार्य-कलापों के बीच इसी की शक्ति काम करती हुई दीख पड़ती है । 
किसी जगह से शरू कीजिए, अन्ततोगत्वा आत्मा के 
आत्मा की श्रेष्ठता ही ऊपर पर्यवसान होगा । शिक्षालयों के छात्र कितनी 
लगन से विद्याघ्पयन में प्रवृत्त रहते हैं ? किस उद्देश्य से ? 
मानना पड़ेगा कि ज्ञान-प्राप्ति की ही कामना से । ज्ञानोपलब्धि का फल है घन, 
घनं से कौटुम्बिक सुख और फोठुस्बिक सुख का अन्तिम लाभ है--आत्मसुख। 
इसीसे हम कहते हैं कि कहीं से भी देखा जाय प्रिय पदार्थों को गणना मै श्रात्मा 
ही प्रियतम ( श्रेष्ठ) ठहरता है । इस विशाल विश्वकपी बृत्त के केन्द्र में स्थित 
होनेवाला है--यही आत्मा । प्रियतम होने के कारण ही पुत्रवत्सल करुणामयी 
माता की भांति श्रुति उपदेश देती है कि प्रात्म-तत्त्व का साक्षात्कार 
करो--“आत्मा वा अरे द्रष्टव्य/”। मुक्ति की कल्पना में पर्याप्त मतभेद 
होने पर भी विभिन्न दार्शनिक इस विषय में नितान्त एकमत हैं--“आत्मन। 
स्वरूपेणावस्थितिर्मोक्ष7? । आत्मा का ज्ञाना कराना, चाहे वह ब्रह्म से भिन्न हो 
या अभिन्न हो, प्रत्येक दर्शन का लक्ष्य है । 


बृहदारण्यक उपनिषद्‌ ( २।४ ) की यह कथा प्रसिद्ध है कि वृद्धावस्था राने 

पर दार्शनिक-शिरोमणि याज्ञवल्क्य ने ध्रपनी सम्पत्ति का विभाजन अपनी दोनों 
पत्नियों ( कात्यायनी तथा मैत्रेयी ) के बीच में कर 

याज्ञवल्क्य का दिया । तब विदुषी मैत्रेयी ने अस्थिर लौकिक सम्पत्ति के 
उपदेश ग्रहण करने में बड़ी ग्रनास्था दिखलाई और पूछा कि यदि 

यह सम्पूर्णं पृथ्वी मेरे लिए धन से पूर्ण हो जाय तो क्या 

मैं उससे श्रमरत्व को प्राप्त कर सकूँगी ? “बिल्कुल नहीं! महर्षि ने उत्तर में 
कहा । “तुम्हारा जीवन उस आदमी के जीवन के समान होगा जिसे आनन्द 
की समस्त सामग्नियाँ प्राप्त हैं, परन्तु केवल घन-प्राप्ति से भमरस्व पाने की 
तनिक भी श्राशा नहीं है” । तब मैत्रेयी ने पुनः पूछा कि जिस घन से अमंरत्व 
की प्राप्ति नहीं होती उसको लेकर मैं क्या करूंगी ? मैं तो अमरत्व की भूखी 
हुँ । तब महि ने उससे सम्पत्ति से बढ़कर प्रियतर वस्तुध्रों का नाम पूछा । 
मैत्रैयी ने ऐपो भनेक बस्तुश्रों का नाम लिया । इस उत्तर को सुनकर याज्ञवल्कय 
ने मैत्रेयी को जो श्राष्यात्मिक उपदेश दिया वह भारतीय धर्म तथा दर्शन के 
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इतिहास में सदा भ्रमर रहेगा। उन्होंने कहा---पति के लिए पति प्यारा नहीं 
है, बल्कि आत्मा के लिए। पत्नी के लिये पत्नी प्यारी नहीं है, बल्कि श्रात्मा के 
लिये। पुत्र के लिए पुत्र प्यारा नहीं है, बल्कि आत्मा के लिये। संसार को 
समस्त वस्तु श्रपने लिये प्यारी नहीं होती, बल्कि श्रातमा के लिए । अतः सबसे 
प्रिय वस्तु आत्मा ही है। इसलिये इस प्रात्मा का प्रत्मक्ष करना चाहिये, श्रवण 
करना चाहिये, मनन करना चाहिये तथा निदिष्यासन ( सतत ध्यान करना ) 


चाहिये। क्योकि प्रात्मा के दर्शन, श्रवण, मनन तथा विज्ञान से सब कुछ जाना 
जा सकता हे? ।” 


महषि याज्ञवल्क्य का यह उपदेश भारतीय दर्शन तथा घर्म की मूल भित्ति 
है । मामव जीवन का चरम लक्ष्य श्रात्मा का साक्षात्कार-आत्मा का साक्षात्‌ 
अनुभव है । इस अनुभव के लिये उपनिषद्‌ तीन साधनों का उपदेश देती है-- 
श्रवण, मनन तथा निदिष्यासन । आत्म-तत्त्व का श्रवण करना चाहिये श्रुति- 
वाक्यों से, मनन करना चाहिये तार्किक युक्तियों से तथा निदिव्यासन करना 
चाहिये योग-प्रतिपादित उपायों के द्वारा२ | 


श्रवण--आत्मा के सच्चे स्वरूप का ज्ञान उन्हीं ग्रन्थों से हमें प्राप्त करना 
चाहिये जिनमें आत्मनिष्ठ ब्रह्मवेत्ता पुरुषों के अनुभवों का वर्णन है । भारतीय 
साहित्य में ऐसे ग्रन्थ-रत्न वेद हैँ। इसीलिये भारतीय दर्शन में वेदों की इतनी 
महत्ता है, क्योंकि जिन ग्रन्थकारो ने भ्रपने अनुभव के विना दूसरों के अनुभवों 
का वर्णन किया है उनके वचन हमारे लिये मान्य नहीं हो सकते । इंसीलिये 
महृषियों की स्वानुभूति को प्रदशित करनेवाली भुति तत्त्वो के यथार्थ स्वरूप 
के प्रकट करने में सबसे अधिक प्रमाणः मानी जाती है । इसोलिये आत्म-तत्त्व- 
विचार के लिये भगवती श्रुति ( वेद ) की शरण लेना परमावश्यक है। 


१. प्रात्मा वा घरे द्रष्टव्यः, श्रोतव्यः, मन्तव्यः, निदिध्यासितव्यः । 


भ्रात्मनो वा भरे दशनेन, श्रवणेन, मत्या, विज्ञानेनेदं सर्व विज्ञातं भवति ॥ 


( बृह० उप० २।४।८ ) 
२. श्रोतव्यः श्रृतिवाकयेम्यो मन्तव्यश्चोपपत्तिभि; । 


मत्वा तु सततं ध्येय एते दर्शनहेतवः ॥ 
३. धमं जिज्ञासमानानां प्रमाणं परमं श्रुति: । 


( मनु ० २।१३। ) 
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मनन--आत्मानुमव का दूसरा साधन मनन है । मनन युक्तियो के सहारे 
किया जाता है । वेद में प्रतिपादित सिद्धान्त नि:संदिग्ध हैं, संशय के लिये उसमें 
कोई भी स्थान नहीं है; तथापि मनन जरूरी है। विना तर्क का उपयोग किये 
किसी वस्तु का स्वरूप हूदयंगम नहीं किया जा सकता । संदेहहीन ज्ञान के 
एकमात्र उपयोगी होने से मनन की आवश्यकता है। इसी मननरूपी द्वितीय 
साधन के परमोपयोगी होने से दर्शनों का वास्तविक मूल्य है । दर्शनों ने इसी 
प्रमेयसिद्धि को लक्ष्य में रख कर स्वमतानुसार प्रमाण तथा उसकी पद्धति का 
विवेचन किया है । प्रमाणों का वास्तविक उपयोग प्रमेय की सिद्धि में ही 
होता 'है इसीलिये मननोपयोगी दर्शनों ने प्रमाण-मीमांसा को इतना अधिक 
महत्त्व दिया है । 

निदिध्यासन --भात्म-साधना का तृतीय साधन है--निदिघ्यासन । योग- 
दर्शन में यह सावन प्रधानतया वर्णित तथा विवेचित है। 'भष्टाङ्गयोग' निदि- 
घ्यासन ही का उपाय है। ध्यान के द्वारा जब तक प्रात्मा का स्वानुभव नहीं 
होता, तबतक श्रवण तथा मनन का उपयोग ही क्या है ? दिक्‌-काल से भनव- 
च्छिन्न, शान्त, तेण:स्वरूप परमात्मा की सत्ता का प्रधान प्रमाण है घपने आपका 
प्रनुभव । इसलिये भर्तृहरि ने ब्रह्म को “स्वानुभूत्येकमान” बतलाया है? । ध्यान 
ही इसके लिये प्रधान साधन है । संशय तभी हटाया जा सकता है जब मनन के 
द्वारा प्रतिष्ठित सिद्धान्तों का निरन्तर चिन्तन किया जाय। इन भ्रान्तियों को 
अपने हृदय से विना उन्मूलित किये सच्चे सिद्धान्तों की कल्पना नहीं जम 
सकती । इसलिये निदिष्यासन भात्म-साधन का अन्तिम उपाय बतलाया गया है । 

आत्म-साघन के इन त्रिविध साधनों में केद्धभूत उपाय मनन फा 
निरूपण भारतीय दर्शनों की सहायता से ही किया जा सकता है। इसलिये दर्शन 
के साथ भारतीय धर्म का नितान्त घनिष्ठ सम्बन्ध है । ये प्रापस में एक दूसरे के 
उपकारी हैं । घर्म के सहयोग से भारतीय विचारशा्र की जीवन के ऊपर 
व्यापक दृष्टि आध्यात्मिकता से ध्रनुप्राणिव है तथा दर्शन की आधारशिला पर 
प्रतिष्ठित होने के कारण भारतीय धर्म तर्कसिद्ध सिद्धान्तों का प्रतिपादन करता 
है । इस प्रकार इस पुण्य भूमि भारतवर्ष में गङ्गा भोर यमुना के सम्मिलन के 
समान धर्म तथा दर्शन का मधुर मिलन भारतीय सँस्कृति के परम सामझस्य 


का सूचक है । 


१, दिकूकालाद्यनवच्छिन्नानन्ताचन्मात्रमूर्तये । 
स्वानुभूत्येकमानाय नमः शान्ताय तेजसे ॥ 
| ( भर्तृहरि--नीतिद्यतक, श्लो० १ ) 


१६ भारतीय दर्शन 


४--भारतीय दर्शन का श्रेणी-विभाग 


हिन्दू प्रन्यकारों ने भारतीय दर्शनों को दो विभागों में सिभक्त किया है-- 
आस्तिक तथा नास्तिक । 


(१) साधारण बोलचाल की भाषा में 'ग्रास्तिक' ईश्वर को सत्ता मानने 
वाले को तथा “नास्तिक' उस सत्ता के निषेध करने वाले को कहते हैं । परन्तु 
इस प्रचलित श्रर्थ में इन शब्दों का प्रयोग दर्शनों के साथ नहीं किया गया है । 
श्रास्तिक दर्शनों में अन्तर्भुक्‍त होने पर भी कर्म-मीमांसा कर्म की महत्ता स्वीकार 
कर तथा फल के लिये 'अपूर्व' की कल्पना को प्रमाणयुक्त मानकर ईश्वर का 
निषेध करती है तथा सांख्य प्रकृति और पुरुष के पारस्परिक संयोग से सृष्टि- 
कार्य की सुसम्पन्नता मानकर ईश्वर की आवश्यकता को स्वीकार करने के लिए 
उद्यत नहीं है। बोद्ध, जैन तथा चार्वाक दर्शनों के लिये ईश्वर सत्ता के निषेघक 
होने के हेतु 'नास्तिक' शब्द प्रयोग के उपयुक्त भले हो, पर मीमांसा तथा सांख्य 
का.प्रास्तिक दर्शनों के भीतर अन्तर्माव इस दृष्टि से नितान्त अनुचित होगा । 


(२) पाणिनि ने इसको शास्रीय व्याख्या म्रपनी अष्टाध्यायी में की है" 
'अस्ति परलोक इति मतिर्यस्य स॒ आस्तिकः'--श्र्थात्‌ परलोक की सत्ता में 
विश्वासशील पुरुष । आस्तिक, नास्तिक तथा दैष्टिक शब्दों की व्युत्पत्ति-'अस्ति 
नास्ति दिष्टं मति? ( ४।४।६० ) सूत्र से ठक्‌ प्रत्यय के द्वारा सिद्ध मानी गई है । 
इस व्युतत्ति-लम्प भ्र्थ में व्यवहूत होने पर जैन तथा बौद्ध दर्शनों की भी गणना 
आस्तिक मतों में होने लगेगी, क्योंकि इन दर्शनों में भी अन्य दर्शनों के समान 
केमॅ-सिद्धाम्त अंगीकृत है तथा परलोक की सत्ता में इन्हें पक्का विश्वास है । इस 
दृष्टि से चर्वाक दर्शन ही नास्तिक दर्शन ठहरेगा । 


he oe यहाँ ४ “आस्तिक' का प्रयोग पूर्वोक्त दोनों अर्थो में न 
प्रामाणिक तीसरे ही अर्थ में किया गया है। 'ग्रास्तिक' वह है जो वेद की 
सम be विश्वास करे तथा 'नास्तिक' वह है जो वेद की प्रमाणिकता का 
निक कर उसका निन्दक है। मनुने वेद-निन्दक को ( नास्तिको वेद- 
गया है। ) नास्तिक माना है । इसी अर्थ में इसका प्रयोग यहाँ किया 
तथा वेदान्त की परमाणिकता मानने से न्याय, वैशेषिक, सांख्य, योग, मीमांसा 
“य? प्रधानतया आस्तिक दर्शन माने जाते हैं तथा वेद की प्रामाणिकता 
दृष्टि ते ई चार्वाक, जैन तथा बौद्ध नास्तिक माने जाते हैं। तिस पर भी सब 
८४ से शखर, वेद तथा परलोक को न माननेवाला चार्वाक ही पक्का नास्तिक है । 
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परन्तु भारतीय दर्शनों का यह श्रेणी-विभाग उतना युक्तियुक्त नहीं है । 
पाञ्चरात्र संहिता, दौव संहिता तथा शाक्त संहिता में वैदिक तथा वेदबाह्य 
सिद्धान्तों का विचित्र संभिलन है । ब्रह्मसूत्र के तर्कपाद ( २।२ ) में बादरायण ने 
पाञ्चरात्र तथा शैव सिद्धान्तों को अवैंदिक मानकर इनका सप्रमाण खण्डन किया 
है। पाञ्चरात्र के अंश को शंकराचार्य खण्डनात्मक मानते हँ, परन्तु रामानुजाचार्य 
के मन्तव्यानुसार सूत्रों में पाञ्चरात्र का मण्डन किया गया है। इतना तो निश्चित 
सा प्रतीत होता है कि पाशुपत तथा पाञ्चरात्र के सिद्धान्त नितान्त वेद-सम्मत 
स्वीकार नहीं किये जाते थे । शिवमहिम्नःस्तोत्र में “त्रयी सांख्यं योगः पशूपति- 
मतं वँैष्णवमिति' पद्यांश में पाशूपात मत तथा वैष्णब मत की त्रयी से पृथक्‌ 
गणना करने का तात्पर्य भी यही है । श्रतः तन्त्रमूलक दर्शनों का निर्वाह पूर्वोक्त 
वर्गीकरण के स्वीकृत होने पर कहीं नहीं हो सकेगा, क्योंकि इनके सिद्धान्तो 
( चतुर्युंह की कल्पना प्रादि ) को वेदानुकुल न मानने पर भी कर्म सिद्धान्त, 
पुनर्जन्म, दुण्खात्यन्त-निवृत्ति आदि अनेक सिद्धान्तो की वेदानुकुलता स्पष्ट 
है। अतः इन आगम ग्रन्थों के घाधार पर निमित दर्शनों की उत्पति के 
लिये पूर्वोक्त आस्तिक तथां नास्तिक दर्शनों का श्रेणी-विभाग नितान्त 
अनुपयुक्त हे । 

इस ग्रम्थ के प्रथम खण्ड में श्रुति तथा गीता के आध्यात्मिक तत्त्वों का 
विवेचन है । द्वितीय खण्ड में चार्वाक, जैन तथा बौद्ध दर्शनों का वर्णन किया 
जायेगा, जो सर्वसाधारण में नास्तिक? नशन के नाम से प्रसिद्ध हैं । तृतीय खण्ड 
में उन षड्दर्शनों ( न्याय, वैशेषिक, सांख्य, योग, कर्म-मीमांसा तथा वेदान्त ) 
का विवेचन किया जायेगा, जो श्रुतिमूलक होने से 'श्रास्तिक' दर्शनों मै सर्वश्रेष्ठ 
मानै जाते हैं । इसके पश्चात्‌ चतुर्थ खण्ड में भक्ति की सुन्दर कल्पना को महत्त्व 
देनेवाले तथा झागर्मो की मूल भित्ति पर अवलम्बित होनेवाले पाशञ्चरात्र, शँव 
तथा शाक्त दर्शनों के सिद्धाम्तों का वर्णन किया जायेगा । साधारणतया बौद्ध 
दर्शन के चार सम्प्रदायो ( वैभाषिक, सौत्रान्सिक, योगाचार तथा माध्यमिक ) 
में विभक्त होने से नास्तिक दर्शन भी आस्तिक दर्शनों के समान छः प्रकार का 
होता है भौर इन्हीं बारह दर्शनों का विवेचन प्रचलित दर्शन पुस्तकों में उपलब्ध 
होता है, परन्तु आगममूलक दर्शनों का विवेचन न करना एक बड़ी भारी चुटि 
है। भारतीय धर्म तथा सम्यता निगमागम मूलक है । एक धारा है निगम 
( वेद )-मूलक और दूसरी है आगम ( तंत्र )-पूलक । अतः धन द्विविध विचार- 
धाराओं से प्रभावित दर्शनों का निरूपण करना व्यापक दृष्टि से नितान्त 
उपयुक्त है । 
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५--भारतोय दशंनों का काल-विभाग 

भारतीय दर्शन के इतिहास को हम निश्चित कालों में बाँट सकते है -- 
(१) वेदिक काल--यह कालं बड़े महत्त्व का है। इस काळ में ऋश्वेदीय 
तथा अथर्ववेदीय संहिताओं में संकेतित तत्त्वों का विकास ब्राह्मण तथा आरण्यकों 
से होता हुआ उपनिषदों में पूर्णल्पेण सम्पन्न हुआ है। उपनिषदों में हम अनेक 
तत्त्वों की पर्यालोचना पाते हैं । इन तत्त्वों का विवेचन आत्म-स्फुति या प्रातिभ- 
ज्ञान के बल पर इतनी सुन्दर रीति से किया गया है कि वे हमारे भ्रन्तस्तल को 
स्पर्श करते हैं। उपनिषत्कालीन दार्शनिकों के विचारों के अध्ययन से स्पष्ट 
प्रतीत होता है कि उनके द्वारा चरम तत्त्व का साक्षात्कार अनुभव के ही सहारे 
किया गया था, भ्रन्यथा उनके वर्णनों में इतनी तलस्पशिता रोचकता तथा 
सरलता नहीं होती । 

(२ ) आदिम उत्तरवेदिक काल--यह फाल वैदिक धर्म के विरोध 
का युग है। उपनिषत्काल में ही अनेक वेदविरोधी मतों की दबी हुई 
अस्फुट वाणी हमें सुनाई पड़ती है, लेकिन इतनी अस्फुटता से कि उसकी शरोर 
हमारा ध्यान आदृष्ट नहीं होता । परन्तु उपनिषदों के महत्त्वशाली युग के बीतते 
हो इन बिरोबी दलों ने अपनी वाणी ऊँची की; ये अपने मतों की घोषणा उच्च 
स्वर से करने लगे । इन विरोधी दलों में आजीवक तथा चार्वाक का प्रभाव तो 
थोड़े ही समय तक व्यापक था, किन्तु जैन तथा बौद्ध दार्शनिकों ने अपना प्रभाव 
इतना जमा ल्या कि अवान्तर काल में ब्राह्मण दार्शनिकों से वे सदा टक्कर लेते 


» साथ ही साधार से 
इतका भी हुए | ण जनता के प्रेमपात्र होने से अपनी वृद्धि करने में 


(३) दशनकाल--इस काल को हम दो अवान्तर विभागों में बाँट 
सकते हैन (क) पुत्रकाल तथा (ख) वृत्तिकाल । सुत्रकाल में न्याय तथा 
वैशेषिक, सांख्य तथा योग, मीमांसा तथा वेदान्त दर्शनों के सूत्रों की रचना 

ट et 282 में सूचित तथ्यों को ग्रहण कर दार्छनिकों ने विभिन्न मतों की 
द इसी युग में की | सूत्रों की रचना का यह अभिप्राय नहीं है कि उसी 


भाप दशनशाल्र का आरम्भ होता है; प्रत्युत ये सूत्र अनेक शताब्दियों की 
"मिक गवेषणा के परिनिष्ठित फलस्वरूप हैं। सूत्रों में पारस्परिक निर्देश 


तवाम! सुत्रों (.३।४।२८ ) में मीमांसा का उल्लेख है, 

(अभया. २) वैशेषिक सूत्रों से परिचित है । सांख्य-सुत्र 
( पञ्ममाध्याय ) अन्य दर्शनों के सिद्धान्त का निर्देश करता है। इन सूत्रों के 
रचनाकाल के विषय में विद्वान्‌ लोगों के भिन्न-भिन्न मत हैं, परन्तु मोटे तौर 
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से ४०० विक्रम-पूर्व से २०० विक्रम-पूर्वं तक इनका निर्माण-काळ स्वीकार किया 
जा सकता है। 

(ख) वृत्तिकाल --सुत्रो की शब्दावली इतनी स्वल्प तथा निगूढ है कि 
वृत्ति की सहायता के विना इसका अर्थ बोधगम्य नहीं होता । अतः भाष्य, वात्तिक 
तथा टीका ग्रन्थों की रचना सूत्रों के रहस्प समझाने के लिए इस युग में की 
गई | शबर तथा कुमारिल, वात्स्यायन तथा प्रशस्तपाद, शङ्कर तथा रामानुज, 
वाचस्पति तथा उदयन के आविर्भाव-काल होने का श्रेय इसी युग को प्राप्त है। 
टीकाकार होने से इन श्राचार्यों की रचनाश्रों की मौलिकता कम नहीं है; प्रत्युत 
मूल लेखक के समान ही ये भी नितान्त प्रामाणिक हैं। इनकी सहायता से 
प्राचीन आचार्यो के मतां का रहस्योद्घाटन ही नहीं होता; प्रत्युत अपने स्वतन्त्र 
मत की स्थापन! कर ये तत्तददर्शनों के सिद्धान्तों को विकसित करनेवाले हैं । 
तार्किक युक्तियों के द्वारा प्रतिपक्षी के मत का खण्डन करना ईस काळ की प्रमुख 
विशेषता है । उपनिषद्‌ के पृष्ठो में स्फुरित तत्त्वों की तर्क के द्वारा स्थापना 
करना इस युग के लिए एक गौरब की वस्तु है। यह काल ३०० विक्रमी से 
लेकर १५०० विक्रमो तक माना जा सकता हे । 


भारतीय दर्शन के काल-विमाग की यही सामान्य खूप-रेखा है, परन्तु 
पूर्वोक्त काल-विभाग एकदम नियमित तथा सुव्यवस्थित नहीं है। हमने इस 
ग्रन्थ में इन तीनों युगों के दर्शनों का परिचय दिया है। दूसरे परिच्छेद में 
श्रौत दर्शन के वर्णन के रूप में वैदिक-कालोन तत्त्वज्ञान के सामान्य सिद्धान्तों 
का संक्षिप्त, किन्तु तथ्यपूर्ण निरूपण किया गया है। गोता, चार्वाक, जैन तथा 
बौद्ध, दर्शनों का थ्राविर्भीव दूसरे युग से सम्बन्ध रखता है, जिनका भिन्न-भिन्न 
परिच्छेदों में वर्णन किया गया है । ग्रन्थ के तृतीय तथा चतुर्थ खण्ड में 
निरूपित दर्शनों का विवेचन तीसरे युग का संक्षिप्त विषय है। इस प्रकार 
इस ग्रन्थ में भारतीय दर्शन के विभिन्न युगों के विकास का संक्षिप्त परिचय 
उपस्थित किया गया है। भिन्त-भिन्त कालों की आध्यात्मिक प्रवृत्तियों की 
चर्चा तत्तत्‌ स्थानों पर उचित रीति से की गई है। 
ऊपर निदिष्ट षड्दर्शन के सिद्धान्तो में पार्थक्य होने पर भी कतिपय अंशों 
में उनमें समानता दीख पड़ती है। हिन्दू दार्शनिक अधिकार-भेद से दर्शन 
का भेद मानता है। मनुष्य का मानसिक विकास 
बडदशँन का श्रेणी- निसर्गतः भिन्न-भिन्न श्रेणी का है। सब मानवों की 
` विभाग विचारधारा एक ही प्रवृत्ति को लेकर प्रवृत्त नहीं 
होती । दर्शन के व्यावहारिक होने से प्रत्यक्ष है कि 
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मनुष्य के बौद्धिकि विकास के श्रनुरूप ही दर्शनों का निर्माण होना चाहिए । 
इसका ध्यान भारतीय दर्शन में सुम्दर ढंग से रक्खा गया है । दर्शन का विकास 
स्थुल से आरम्भ कर सुक्ष्म की ओर बढ़ने में है । सबसे स्थुल तथा प्रत्यक्ष 
गस्य वस्तु है-यह जगत्‌ तथा इसका अनुभत्र। अतः जगत्‌ के अनुभव की 
व्याख्या करने में प्रवृत्त होने से न्याय-वैशेषिक की गणना सर्व-प्रथम की जाती 
हैं। अनन्तर सांख्य-योग की गणना है, जो मानस श्रनुमव तथा मानसिक प्रक्रिया 
के वर्णन में विशेष रूप से व्यस्त है। मीर्मासा तथा वेदाम्त का स्थान इन दोनों 
दर्शनों के भ्रनन्तर है । मीमांसा धर्म का तथा वेदान्त परमात्म-तस्व का श्रत्यन्त 


जा विवेचन प्रस्तुत करता है। इस प्रफार षड्दशनों की तीन श्रेणियाँ मानी 
जाती हैँ-- 


( १ ) न्याय तथा वैशेषिक, ( २ ) सांख्य तथा योग, ( ३ ) कर्म-मीमांसा 
( मीमांसा ) तथा ज्ञान-मीमांसा ( वेदान्त )। परस्पर विभिन्नता के सद्भाव 
में भी इनमें विशेष समानता है, जिसका वर्णन यहाँ किया जा रहा है । 


६--भारतीय दहांनो' की पारस्परिक समानता 
किसी देशका विचारशास्त्र उस देश की सम्यता और संस्कृति का 
सबसे मुत्यवाच पदार्थ होता है; उस देश के घामिक तथा साँस्कृतिक वातावरण 
प्रभाव विचारणास्त्र की विभिन्न धाराश्नों पर निश्चित रूप से पड़ता है । 
श्रत; किसी देश में उत्पन्न होनेवाले विचारशास्त्र के विभिन्न सम्प्रदाय श्रापस 
में कुछ भेद भले ही दिखलावें, परन्तु वातावरण में समानता होने के कारण 
इन सम्प्रदायो के मतों में अनेक समानतायें दृष्टिगोचर होती हैं । इसी 


कारण 


दार्श- गो न्तो में 
दृष्टिगोचर होतो हे ५ नेक सम्प्रदायो के भी अनेक सिद्धान्तों में एकता 


सबसे बढ़ी विशेषता भारतीय दर्शनों की यह है कि उनका उद्देश्य 
व्यावहारिक हे । जनता के आधि-व्याधि-पूरित दैनिक जीवन से हटकर वे किसी 
काल्पनिक जगत्‌ में विचरण नहीं करते । विपद्ग्रस्त 

व्यावहारिक उद्देश्य प्राणियों को विपत्ति से सदा के लिये मुक्ति प्राप्त 
करा देना ही उनका प्रधान लक्ष्य है। इनका लक्ष्य 

मानसिक कौतृहल का हटाना ही नहीं; अपितु ऐसा जीवन व्यतीत करना 
जय शी शग-ह्रेष से संयुक्त न होने के कारण नितान्त आदरणीय रौर 
इस व्यावहारिक 


उद्देश्य का कारण यह है कि भारतीय दर्दान वर्तमान 
जीवन के श्राध्यात्मिक 


असन्तोष के ऊपर श्रवलम्बित है । वर्तमान से असन्तोष, 
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दिन-प्रतिदिम की दुःखद घटनाम्रों से निराशा 
वर्तमान से सन्तोष विचारशास्त्र का जनक होता है । दुश्खषय वर्तमान से 

असन्तोष हुए विना सुक्षमय भविष्य की कल्पना दुराश्चा- 
मात्र है। इस लिये भारतीय दर्शन के सम्प्रदाय इस मौलिक प्रश्‍न को लेकर आगे 
बढ़ते हैं । बुद्ध ने निरतिशय गाढ समाधि के बल पर जिन चार “आय सत्यों' 
को खोज निकाला, वे समग्र सम्प्रदाय में उसी प्रकार माननीय हैं । व्यास तथा 
विज्ञानभिक्षु२ का यह कथन नितान्त सत्य है कि भ्रध्यारमशास्त्र चिकित्साशास्त्र 
के समान चतुर्व्यूह है। जिस प्रकार चिकित्ताशास्त्र रोग, रोगनिदान, आरोग्य 
तथा भैषज्य--इन चार तथ्यों के यथार्थ निरूपण में त्रवृत्त होता है, उसो प्रकार 
अध्यात्म-शास्त्र दुःख, दुःखहेतु, मोक्ष तथा मोक्षोपाय--इस सिद्धान्त-चतुष्टय को 
मूलछ-भूत मानकर इनकी व्याख्या यथाशक्ति करता है। इस जगत्‌ के कार्य-कलाप 
पर दृष्टिपात करने पर विवेकी जन इधी निश्चय पर पहुंचते हैं कि यह संसार 
नितान्त दुःखमय है तथा दुःख ही परम सत्यभूत पदार्थ है? । यह पहिला सत्य है, 
दूसरा सत्य इस दु.ख का कारण द्रष्टा तथा दृश्य का संयोग है ( यु० सु० 
२।१७), तीसरा सत्य यह है कि इस दुःख का निरोध ( रोकना ) है और 
अन्तिम सत्य इस निरोध के मार्ग की व्याख्या करने में है। इस प्रकार भारतीय 
दर्शन दुःख की सत्ता को इस जगतीतर पर विद्यमान मान कर अवश्य प्रवृत्त होता 
है, परन्तु वह वहीं समाप नहीं हो जाता; प्रत्युत आगे बढ़कर उसे दूर 
करने का मौलिक उपाय खोज निकालता है । सांख्यकारिका के आरम्म में 
विचा रशास्त्र की प्रवृत्ति का यही कारण बतलाया है? । इस प्रकार भारतीय दर्शन 
के प्रत्येक सम्प्रदाय में वर्तमान दशा से असन्तोष प्रकट कर उसके सुधारने की 


१, ' यथा चिकित्साशास्त्र चतुर्व्यूहम--रोगो रोगहेतुः, आरोग्यं भैषञ्यमिति । 
एवमिदमपि शास्त्रं चतुव्यू हम्‌ । तद्‌ यथा-संसारः, संसारहेतुः, मोक्षः 
मोक्षोपायः” इति -- ( व्यासभाष्य २।१५ ) 

२, सांख्यप्रवचन माष्य, १० ६ । 

३. दुःखमेव सर्वं विवेकिनः । हेयं दुःखमनागतम्‌ । 

( योगसूत्र २।१५, १६ ) 

४. दुःखन्रयाभिधाताण्जिज्ञासा तदपघातके हेतौ । 

( सां० फा०, फा० १ ) 
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प्रवृत्ति साधारण रूप से पाई जाती है। भारतीय संस्कृति में निराशावाद के अमार्ति 
का साहित्यिक प्रमाण भी है। संस्कृत नाटकां में दुःखान्त नाटक (द्रैजडी ) की 
अभाव है। संस्कृत नाटककार मनुष्यमात्र के हृदय में आद्यासंचार को उन्नत 
भावना से प्रेरित होकर दुःखमय न्त दिखलाने की कभी कल्पना ही नहों काट 
नाटक के भीतर दुःखमयी घटनाओं का प्रदर्शन करने पर भी वह अन्त में इन्हीं 
घटनाओं को दुःखमय और प्रानन्दमय बना डालता है। 


मनुष्य स्वभाव से ही भ्राशावादो है । निराशावाद की कालिमा उवके जीवन 
तथा विचार के नभो मण्डल को क्षण भर के लिये भले ही दूषित कर दे, परन्तु 
भाधावाद की नैसगिक प्रवृत्ति इस कालिमा को बहुत शी 
नेतिक व्यवस्था में घो डालने में समर्थ होती है । क्रान्तदर्शी कविजनों की दृष्टि 
विश्वास ने इस तरह तत्त्व को खोजा था कि इस विश्व में व्यवस्था 
के लिए तनिक भी स्थान नहीं है, प्रत्युत सर्वत्र व्यवस्था 
ने अपना साम्राज्य जमा रखा है। यह जगत्‌ व्यवस्था-नर्तकी की मनोरम रंगशाला 
है, जिसकी छोटी से छोटी वस्तु भी यदृच्छा से प्रवृत्त नहीं होती; प्रत्युत एक 
व्यापक नियम के वशीभ्रुत होकर अपने जीवन का विस्तार करती है | दिन के 
भनन्तर रात का भ्रागमन, नित्य प्रात:काल सुवर्णमय रश्मियों को छिटकाते हुए 
पुर्व क्षितिज पर भगवानु सविता का मंगलमय उदय, रात्रि के समय रजतरद्मियों 
का विस्तार करने वाले सुधाकर का आविर्भाव तथा क्रमश: वृद्धि और हास ादि 
भाङ्कतिक दृश्यों का निरीक्षण करने वाले वैदिक ऋषियों के हृदय में यह विश्वास 
स्वाभाविक रीति से उत्पन्न हो गया कि इस जगत्‌ के मुल में व्यवस्था है । ऋग्वेद 
के ऋषियों ने इस श्रपरिवर्तनीय नैतिक व्यवस्था को “ऋत' की संज्ञा दी है। इस 
जगत्‌ में सबसे प्रथम उत्पन्न होने वाला “क्रत' ही है “ऋतं च सत्यं चाभी- 
दात्तपसोऽच्यजायत” ( ऋ० वे० १०।१०।१ ) । ऋत की उत्पत्ति पहले हुई, 
पदनन्तर सत्य का आविर्भाव सम्पन्न हुआ। भारतीय दार्शनिकों ने इसी 'क्रत' के 
को मिन्न-भिन्न रूपों में अपनाया है । वैदिक कार्यकलाप अनुष्ठान किये 
जाने पर सर्वया लुप्त नहीं हो जाते; त्युत एक “अपूर्व की सृष्टि करने में वे समर्थ 
होते हैं । यहो भ्रपुर्व फलोत्पृत्ति का प्रधान कारण है । अतः मीमांसा ने ऋत 
क हो अपूर्व' के रूप. में अंगीकार किया है। न्याय-वैशेषिक में 'अदृष्ट' की 
कल्पना का भूल आधार “ऋत” की यही वैदिक कल्पना है । 


जगत्‌ की नैतिक सुव्यवस्था का मुल कारण कर्म-सिद्धान्त है, जिसे प्रत्येक दर्शन 
स्वीकार करता है, जो कुछ कार्य हम अपने प्रयत्न से करते हैं, उसका फल अवश्य 


रौ 
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५ उत्पन्न होता है, उसका नाश कथमपि नहीं होता और 
कर्म-सिद्धान्त जिस फल को हम इस समय भोग रहे हैं वह पूर्व जन्म में 
किये गये कर्म का ही परिणाम है । वह विना कारण उदुभूत 
होने वाला नहीं है । कर्म-सिद्धान्त का यही तात्पर्य है कि इस विश्व में यदृच्छा 
के लिए कोई भी स्थान नहीं, सर्वत्र नैतिक सुव्यवस्था का साम्राज्य विराजमान 
है। कर्म-सिद्धान्त को अंगीकार करने से मनुष्य की आन्तरिक शक्तियों के 
विकास के लिये उसे पर्याप्त अवसर मिळता हैं । कर्म-सिद्धान्त को उत्पत्ति उपतिषत्‌- 
काल में हुई थी और वेदमूलक दर्श गों के समान जैन तथा बौद्ध दर्शनों ने इस 
सिद्धान्त को वहीं से ग्रहण किया है । 


संसार के जितने बन्धन हैं उनका एकमात्र कारण अविद्या है । अविद्या से 

ही इस जगत्‌ में प्राणीमात्र का जन्म-मरण हुआ करता है तथा वह अपने को 

विपुल क्लेशों का भाजन बनाये हुए है--इस सिद्धान्त को 

भ्रविद्या से बन्धन भारतीय दर्शन के समस्त सम्प्रदाय एक रूप से स्त्रीकार 

तथा विद्या से करतेहैं। अविद्या के स्वरूप-निरूपण में भी सर्वत्र ऐकमत्य 

मुक्तिलाभ है। योगसूत्रों के अनुसार अनित्य, भ्रशूचि, दुःख तथा 

अनात्मा को क्रमश नित्य, शचि, सुख तथा आत्मा मान 

बैठना अविद्या कहलाता है--“अनित्याशुचिदुःखानात्मसु नित्यशुचिसुखारम- 

ख्यातिरविद्या” (यो० सु० २।५) । यह अविद्या ही अन्य समस्त अस्मिता, राग, 

देष तथा अभिनिवेश क्लेशों की जननी है । वस्तु के यथार्थ स्वरूप का भ्रश्चान 

भ्रविद्या का सामान्य लक्षण है । ज्ञान ही मुक्ति का एकान्त उपाय है। ऋते 
ज्ञानान्न सुक्तिः--यह सिद्धान्त सबको समान रूप से मान्य है। 


तत्त्व ज्ञान के साधन से केवल मानसिक कोतूहलू की निवृत्ति ध्येय नहीं है; 
भ्रपितु उसका उपयोग व्यावहारिक जगत्‌ के तापत्रय ( आध्यात्मिक, आधिभौतिक 


१, ( क ) पुण्यो वे पुण्येन कर्मणा भवति पापः पापेनेति । 
( बृह्‌० उप० ३।२।१३ । 
( ख ) योनिमन्ये प्रपद्यन्ते शरीरत्वाय देहिनः । 
स्थाणुमन्येऽनुसंयन्ति यथा कम यथा श्रूतम्‌ ॥ 
( कठ० उप० २।५।७ ) 
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तथा आघिदैविक सन्तापों )से सदा के लिये प्रणीमात्र हट 

मोक्ष छुटकारा प्राप्त कराने में है, इस सिद्धान्त का मि 
उपर किया जा जुका है। इसी कारण जैनधर्म के आचार्य 

की संज्ञा “तीथकर” है । इस शब्द का अर्थ है--नदी के ऊपर उस पार जाने कै 
लिये मार्ग को निर्माणकर्ता | इस अभिधान की उपयुक्तता इस कारण से है गि 
साधन मार्ग के उपदेशक प्राचार्यगण इस भ्राधिव्याधिप्रपूरित भवसागर से पार 
जाने के लिए स़ाधनाभूत तत्त्वज्ञान की साधना का उपदेश देते हैं । मनुष्यमात्र 
का जीवन जित ध्येयो को रागे रखकर प्रवृत्त होता है, उन्हें शास्त्रीय भाषा में 
'पुरुषाथे' कहते हैं । हिन्दू धर्म के श्रनुसार पुरुषार्थ चार प्रकार के होते है“ 
धर्म, अर्थ, काम तथा मोक्ष । इनमें मोक्ष सबसे श्रेष्ठ माना जाता है। विचार: 
शास्निल्पी कल्पतरू का मोक्ष ही अमृतफल है। मोक्ष के विषय में एक विचित्र 
धारणा फैली हुई है कि इसकी प्राप्ति का स्थान यह जीवन नहीं है, परन्तु वस्तु 
स्थिति ऐसो नहीं है। अधिकांश दर्शनों में इस जन्म में ही ताप-संताप सें 
आत्यन्तिक निवृत्ति प्राप्त कर लेना--जीवस्मुक्ति--परम लक्ष्य स्वीकृत किया गया 
। यह नितान्त दूरस्थ आदर्श अवश्य है, परन्तु ऐसा नहीं है कि इस जन्म में 
पष्य न हो सके | मानव जीवन का लक्ष्य काल्पनिक परलोक में दुःखनिवृत्ति त 
होकर जीते जो इसो देह में उस आदश' को |सद्ध करने में है। जैन, बौद्ध तथा 
वेदान्त आदि षड्दर्शन जीवनमुमित को ही जीवन का लक्ष्य बतलाते हैं । 
विशिष्टा ईत 3 आदि वैष्णव दर्शनों में भी यद्यपि जीवन्मुक्ति का आदर्श मान्य 
नहीं है, तथापि तत्त्वज्ञान के साधन से आत्मा ऐसी उन्नत श्रवस्था में पहुंच जाती 
है जिसमें जोवन का उद्देश्य ही साधारण कोटि से बदल कर एक महत्त्वपूर्ण 
१शष्ट्य प्राप्त कर लेता है । जीवन्मुक्ति का भ्रादर्श उपतिषदों की बहुमूल्य देन 
है। फठोपनिषद्‌ ने स्पष्ट शब्दों में प्रतिपादत किया है कि जब हृदय में 
हुनै वाली समग्र कामनाओं का नाथ हो जाता है, तब मनुष्य अमरत्व को 
भात कर ठता है और यहीं उसे ब्रह्म की उपलब्धि हो जाती है ।* मोक्ष के 
ध्येय के विषय में दार्शनिकों में मतक्य होने पर भी उसके स्वरूप के विषय में 


शक दर मर यी... 
१, द्व्य श्रीभाष्य ९ । १ । १३। 


२. यदा सर्वे विमुच्यन्ते कामा ह्यस्य हृदि स्थिताः । 
पश मरत्योडमूतो भवत्यत्र ब्रह्म समझ्नुते ॥ 
( कठ उप० २।३।१४ ) 
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पर्याप्त मतवैषम्य है । कुछ दार्शनिक ( न्याय तथा वैशेषिक ) मोक्ष की उन्नत 
अवस्था में दाख की केवल निद्धत्तिमात्र मानते हैं, परन्तु अन्य दार्शनिकों 
( मोमांसा, वेदान्त, जैन तथा महायान बौद्ध ) के मत में उस समय भानन्द की 
उपलब्धि निश्चितूपेण होती है । 
मोक्ष की प्राप्ति के विभिन्न उपायों में जो अनेक दर्शनों ने बता रक्खा है, 
एक विचित्र एकता का भाव दृष्टिगोचर होता है । विचारशास्त्र सिद्धि के द्वार तक 
है पहुंचाकर विरत हो जाता है। इस द्वार के भीतर प्रवेश 
माक्ष-मागं करने के लिए साधना की निवान्त आवश्यकता है। हम 
लोग गाढ अन्धकार छे परिपूरित इस संसार में अपने 
गन्तव्य स्थानों को जाने के लिए अपने भपने रास्ते टटोल रहे हँ । दर्शनशास्त्र 
उज्ज्वल प्रकाश को किरणों को दिखलाकर हमारे लिए मार्ग की सुचना देता है, 
परन्तु केवल झृष्क ज्ञान हमें लक्ष्य-प्रा में कथमपि सहायता नहीं दे सकता । 
सुविचारित औषध भी क्या नाममात्र से तुर पुरुष को रोग से उन्मुक्त करने 
में समर्थ हो सकती है ? काल्पनिक तत्त्वज्ञान को व्यवहारिक रूप मे परिवर्तन करवा 
चाहिए । इसका वर्णन योगसूत्रों में पुरणेल्पेण किया गया है । योगदर्शन में वणित 
प्रक्रियायें भारत के प्रत्येक दर्शन को सर्वया मान्य है। बौद्धधर्म में मोक्षोपयोगी 
विविध साधनों में समाधि विशिष्ट साधन के रूप में स्वीकार की गई है? । जैन 
घर्म “सम्यक्‌ चारिश्यः के लिये यम, नियम तथा ध्यान को सबसे अधिक महत्त्व 
देता है* । न्यायदर्दान में भी यौगिक प्रक्रियायें भात्म-साक्षात्कार के लिए झत्या- 
वश्यक बतळायी गई है । सांख्य-दर्शन में इन प्रक्रियाभों की स्वीकृति स्वतः सिद्ध 
है । वेदान्त-दर्शन में भी ज्ञान के आन्तरिक साधनरूप में योगसम्मत यम, 
नियमादि का उपयोग स्वीकार किया गया है, यद्यपि उनकी कल्पनाओं में कुछ 
पार्थक्य दृष्टिगोचर होता है । इन दर्शनों के अनुयायियो का यह हृंढ विश्वास है 
कि तर्क के द्वारा सिद्ध किया गया दार्शनिक सिद्धान्त तब तक हमारे अज्ञान को 
दूर करने में समर्थ नहीं हो सकता, जब तक उसे हम आरमसात्‌ न कर लें। 
इसके लिये इन तत्वों का निन्तर अविच्छिन्न रूप से अभ्यास तथा मनन आवश्यक 
है । हमारे व्यावहारिक जीवन के ऊपर अविद्या, राग तथा द्वेष का ठम;पटल 
इतना गाढ है कि ज्ञानतत्त्व के निरन्तर मनन तथा भ्रम्पास के विना यह छिन्न- 


१. द्रष्टध्य--दीर्घनिकाय ( हिन्दी अनुवाद )--पृ० २८-२६ ॥ 
२, तस्वाथंसूत्र ९।३६।७६ । 

३. न्यायसूत्र--भ्रध्याय ४, भाहिक २, सुत्र ३०-४८ । 

४. वेदान्तसार, पृ० ४७-५० ! डा 
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भिन्न नहीं किया जा सकता । इसीलिये भारतीय दर्शन में तर्क-सिद्ध तत्त्वों के 
ऊपर निरन्तर गाढ मनन तथा निदिष्यासन को बात स्वीकार की गई है । 
उपनिषद्‌ का कहंना है कि प्राणीमात्र के जीवन-यापन के हेतु दो मार्ग 
है--प्रेयोमार्ग तथा श्रेयोमागं । प्रेयोमागं में मनुष्य आपाततः रमणीय 
विषयों की ओर आकृष्ट होकर संसार में प्रवृत्त होता है । इस प्रबृत्ति के मूल 
कारण राग तथा द्वेष हँ सुख देनेवाले पदार्थों से राग, श्रतुराग तथा प्रेम उत्पन्न 
होता है भौर दुःख पहुँचानेवाली चीजों से चित्त स्वतः घृणा करने लगता है। 
इन्हीं राग-देषों का प्रभाव हमारे चित्त तथा इन्द्रियो पर इतना अधिक होता है 
कि वे भ्रवश बन श्रेयोमार्ग? की अवहेलना कर '्रेयोमार्ग? का ही अवलम्बन किया 
करती हैं। 'भेयोमार्ग वास्तव में परम मंगलसाधन करने का रास्ता है। जब 
तक विषयोन्ध्रुखी इन्द्रियों को बाह्य पदार्थों से बलात्‌ खींचकर अन्तर्मुखी न 
. बनाया जायगा, तब तक सच्चे कल्याण को साधना नहीं हो सकती । इस प्रकार 
मंगल मार्ग पर चलने के लिए भ्रात्म-संयम तथा शूद्धि की नितान्त आवश्यकता 
है। चित्तधृद्धि के लिए योगदर्शन ने आठ योगाङ्गों की व्यवस्था बतलाई है-- 
यम, नियम, आसन, प्राणायाम, प्रत्याहार, धारणा, ध्यान और समाधि । इन 
उपायों को प्रत्येक दर्शन ने आवश्यक बतला कर स्वीकार किया है । 
` इस प्रकार भारतीय दर्शनों के विभिन्‍न सम्प्रदाय यह प्रकट करते हैं कि 
भारतीय विवेचक नाना मौलिक दृष्टिकोणो से तत्वों का विवेचन कर सकता है । 
वह छकीर का फकीर नहीं है, बल्कि अपनी बुद्धि से नये-नये तत्त्वों की मीमांसा 
करने में समर्थ है । इसीलिए इन सम्प्रदायों में एकता है, भिन्नता नहीं; सामरस्य 
है, विरोध नहीं । ये सम्प्रदाय श्रपनी-अपनी दृष्टि से परमठस्व का सुन्दर विवेचन 
कर एक दूसरे के पूरक हैं। भ्रधिकारी भेद से उनमें भेद होना स्वाभाविक है। 
प्रत्येक मनुष्य की दृष्टि तथा बुद्धि एक समान नहीं हो सकती । इसलिए यह 
सवके लिए चिन्तन का विषय प्रस्तुत करता है । 
भारतीय दर्शन संप्लेषण-प्रधान है । उसमें नाना दुष्टियों से विवेचित तत्त्वों 
को एक सांथ एक छड़ी में पिरोने का एलाघनीय उद्योग है । यह पाश्चात्य दर्शन 
के समान विश्लेषण-प्रधान नहीं है । इस विवेचना से भारतीय दर्शन का रूप 
पाठकों के सामने भली-माँति आ सकता है। 
RFE: 0. ७ 
१, चेश्च प्रेयश्च मनुष्यमेतस्तौ संपरीत्य विविनक्ति घोरः ॥ 


बेयो हि घीरोऽभिम्रेयसो वृणीते प्रेयो मन्दो योगक्षेमादू बुणीते ॥ 
( कठ० उप० १।२।९ ) 


द्वितीय परिच्छेद 


वेद भारतीय धर्म तथा दर्शन का प्राण है। भारतीय धर्म में जो जीवनी 
शक्ति दुष्टियोचर होती है उसका मूल कारण वेद ही है । वेद अक्षय विचारों का 
मानसरोवर है, जहाँ से विचारधारा प्रवाहित होकर भारतभूमि 

वेद का महत्त्व के मस्तिष्क को उर्वर बनाती हुई निरन्तर बहती है तथा 
श्रपनी सत्ता के लिए उसी उद्गमभूमि पर अवलम्बित रहती 

है । ये भारतीय साहित्य के ही सर्व-प्रथम ग्रन्थ नहीं हैं; प्रत्युत मानवमात्र के 
इतिहास में इनसे बढ़कर प्राचीन ग्रन्थ की अभी तक उपलब्धि नहीं हुई है। 
भारतीय धर्म तथा तत्त्वज्ञान की आकृति एवं प्रकृति, उद्गम तथा विकास के 
समुचित भ्रनुसन्धान के लिए इन प्रस्थमणियों का पर्यालोचन नितान्त आवश्यक 
है, परन्तु श्रुतिसम्मत दार्शनिक विचारों की रूपरेखा के विषय में पर्याप्त मतभेद 
है। वेदों का अध्ययन आजकल दो प्रकार से किया जाता है-- प्राचीन पद्धति 
से तथा अर्वाचीन पाश्चात्य रीति से । पाश्चात्य पद्धति वेदार्थ परिशीलन के लिए 
अन्य देशों के साहित्य की सहायता कीं अपेक्षा रखती है, प्राचीन पद्धति 
इतिहास पुराण को वेदार्थ का उपबृहण मानती है" तथा वैदिक रहस्यों के यथार्थ 
ज्ञान के लिए उनकी सहायता को बहुमूल्य बतलाती है । इसी दृष्टिभेद की मीमांसा 
उभयमत में भिन्न-भिन्न प्रकार से को गई है । पाश्चात्य लोगं वेदों को असभ्य 
या भर्षसम्प आरम्मिक आर्यजनों के भनगढ़ गायनों से बढ़कर अधिक महत्त्व देना 
नहीं चाहते, परन्तु भारतीय कल्पना के अनुसार वेद नित्य, निखिल ज्ञान के अमुल्य 
आण्डागार एव धर्म का साक्षात्कार करनेवाले महषियों के द्वारा अनुभूत परमतस्व 
के परिचायक हैं । इष्टप्राप्ति तथा अनिष्ट-परिहार के अलौकिक उपाय को बतलाने 
वाले ग्रन्थ वेद ही हँ? । वेद की “वेदत।” इसी में है कि वे प्रत्यक्ष से अगम्य 


१. इतिहासपुराणाम्यां वेदं समुपवृ येत्‌ । 
विभेत्यल्पश्रृदाद्‌ वेदो मामयं प्रहरिष्यति ॥ | 
( महाभारत भ्ादिपवै १॥२५ ) 
२, दष्टव्य सायणकृत तैत्तिरोयसंहिताभाष्यभूमिका, पू० २ । 
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तथा अनुमान के द्वारा अनुदुभावित अलौकिक उपाय का बोध कराते हैं । 
इसी भारतीय दृष्टिकोण को ध्यान में रख कर श्रृति-प्रतिपादित धाष्यारिमक 


रहस्यों का संक्षिप्त विवेचन इस परिच्छेद में प्रस्तुत किया गया है। 


मन्त्रब्राह्वाणात्मको वेद? ( धाप० परि० ३१) । वेद के दो विभाग 
हैं--मन्त्र तथा ब्राह्मण ।. किसी देवता विशेष की स्तुति में प्रयुक्त होनेवाले 
आर्थ स्मारक वाक्य को “मन्त्र” कहते हैं तथा यज्ञानुष्ठान 

वेदविभाग का विस्तारपूर्वक वर्णन करनेवाले ग्रन्थ को "ब्राह्मण! 
संहिता कहते हैं मन्त्रों के समुदाय को 'संदहिवाः कहते हैं, 

` संहिताएँ चार है--त्हक्‌ संहिता, साम संहिता, यजुः 

संहिता तथा अथवं संहितां । पुराणों का कहना है कि 'इस संहिवा-चतुष्टय का 
संकलन महर्षि वेदव्यास ते यज्ञ की आवश्यकताओं को दृष्टि में रख कर किया? । 
यज्ञानुअन के लिए चार ऋत्विजों की आवश्यकता द्दोवी है--होता, उद्गाता, 
भ्रध्वयु' तथा ब्रह्मा । होता ( पुकारनेवाला ) देवता के प्रशंसात्मक मन्त्रों को 
उच्चारण कर तत्तद्देवता का आवाहान किया करता है। होते कार्य के लिए 
पावणयक मन्त्रसमुदाय का संकलन ऋग्वेद में किया गया है । उद्गाता का कार्ये 
ऋतचाओं के ऊपर स्वर लगाकर मधुर स्वर में उन्हें गाना होता है । इस कार्य के 
लिए सामवेद का संकलन किया गया है। याग के विविध अंग तथा उपांगभूत 
अनुष्ठानों का विधिवत्‌ सम्पादन करना अध्वयु का उत्तरदायी कर्तव्य है । इस 

- आध्वर्यव कर्म के लिए यजु: संहिता का उपयोग किया जाता है। ब्रह्मा का 
' महत्त्वपूर्ण कार्य समग्र याग का विधिवत निरीक्षण करना होतां है, जिससे किसी प्रकार 
को त्रुटि अनुष्ठान की पूर्णता तथा सिद्धि में कथमपि बाधा उपस्थित न होने दे । 
ब्रह्मा को समग्र वेदों का ज्ञाता होना. चाहिए । इनका विशिष्ट वेद अथर्ववेद है । 
इस प्रकार यज्ञ-विघान के सुचारु रूप से निष्पादन के लिए भिन्न-भिन्न ऋहत्विजों के 
उपयोग के लिये भिन्न-भिन्न संहिताओं का संकलन किया गया है । वेद को 'चयी? 
के नाम से भी पुकारे हैं। इस नामकरण का भो. एक रहस्य है। यह संज्ञा- 
विधान मंत्रों की उपयोगिता की अपेक्षा मंत्रों के स्वल्प के ऊपर अवलम्बित है । 

_ पाद से युक्त छन्दोबद्ध मन्त्रों की “रक संज्ञा है । इन ऋचाओं के गायन --गीति 
को 'साम' कहते हैं तथा इन दोनों से पृथक्‌ गद्यात्मक वाक्यों को 'यजु? के नाम से 


१ भृविश्न नः प्रमाणमतीछियार्थविज्ञानौत्पत्ती । 
| ( थांक्रमाष्य २।३।१ ) | 
२ द्रब्य जीमद्भागवत, स्कन्ध १।४।१६-२२ । 


शै. 
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पुकारते हैं । वेद को ऋक, यजुः तथा साम रूप से विभक्त होने के कारण 
“त्रयी? कहते हैं। इसीलिए वेद-प्रतिपाथ घर्म को 'त्रयी धर्म” तथा इस धर्म के 
मर्मज्ञ विद्वन को 'त्रेविद्य! कहते हँ२ । 

वेद के तीन विभाग है-संहिता, ब्राह्मण तथा आरण्यक । संहिता मन्त्रों के 
समूह को कहते हैं। ब्राह्मण ग्रन्थों में यज्ञ-यागादि के भनुछान का विस्तृत 
तथा परिनिष्टित वर्णन किया गया है । “ब्राह्मण! नामकरण का कारण यह है 
कि इनका प्रधान विषय ब्रह्मन्‌ ( बृह वर्घने, बढ्ने वाला, भ्र्थात्‌ वितान, यज्ञ ) 
है। भारण्यफ का स्थान ब्रह्माणों के अनन्सर है। भरण्य में पठनीय होने से इन्हें 
'आहरण्यक' कहते हैं । इन ग्रन्थों में वानप्रस्य आश्रम के उपयोगी क्रिया-कलापों 
का वर्णन है, विशेषत; याग-विधान के आध्यात्मिक रहस्य की मीमांसा इन ग्रन्थों 
भें उपलब्ध होती है। आरण्यकों के भन्तिम भाग उपनिषद्‌ हैं। उपनिषदों में 
अध्यारमविषयक महत्त्वपूर्ण समस्याग्रों का विद्वतापूर्ण विवेचन किया गया है । 
उपनिषद्‌ को ही वेदान्त कहते हैं। इस नामकरण के दो कारण हैं-- एक तो 
यह कि इनका स्थान येद के अन्त में भ्राता है । उपनिषद्‌ वेद के अन्तिम भाग 
हैं; भ्रतः वे वेदान्त ( वेद + अन्त ) कहलाते हैं। दूसरा कारण यह है कि इनमें 
वेदों के निश्चित प्रतिपाद्य सिद्धान्त विवेचित हैं। इसी कारण उपनिषदों का 
अध्यात्मशास्र-विषयक समस्याओं के सुलझाने के लिए प्रकृष्ट महत्व है। 
प्रतिपादित विषय की दृष्टि से वेद के दो विभाग हैं-कर्मकाण्ड तथा ज्ञानकाण्ड । 
संहिता, ब्राह्मण तथा धारण्यको में प्रधानतया कर्म की विवेषना होने के कारण 
इनका कर्मकाण्ड में अन्तर्भाव है। ज्ञान की विवेचना करने के कारण उपनिषद्‌ 
ज्ञानकाण्ड कढळाते हैं। भारतीय दर्शन के मूल सिद्धान्त इन उपनिषदों में 


प्रतिपादित किये गये हैं, पर कर्मभ्रधान होने पर भी संहितादि में अध्यात्म-विषयक 
विपुल रहस्यों का उद्घाटन उपरूब्ध होवा है । 


वेदिक साहित्य का जो अंश प्रकाशित हो रुका है वह्‌ भी मात्रा में अधिक 

है। अप्रकाशित अंश भी मात्रा में न्युन नहीं है, परन्तु खेद का विषय है कि 
हमारी अवहेलना से वेद की अनेक शाखायें लुप्त हो गई । 

वेदिक साहित्य महाभाष्य ( पस्पक्षाह्लिक ) के अनुसार ऋग्वेद की २१ 
शाखाये, यजुर्वेद की १०० शाखाये, सामवेद की 


१ तेषामृग्‌ यत्रार्थवशेन पादव्यवस्था । गीतिषु सामाख्या । शेषे यजुः- 
धब्द:--( जैमिनिसूत्र २।१।३५---३७ ) । 
२ दृष्ठव्य गीता ६।२०-२१ । 
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१ हजार शाखायें तथा अथर्ववेद की केबल € शाखायें थी । इस प्रकार कुल 
मिल कर ११३० शाखाये थीं, जिनमें आजकल दस-बारह शाखाओं से अधिक 
नहीं मिती । विषय की दृष्टि से समस्त संहिताओं में ऋग्वेद संहिता महत्त्वपूर्ण 
तथा प्रथमं मानी जाती है। ऋग्वेद के सुक्तों की संख्या सब मिला कर १०२८ 
है। ऋग्वेद का विभाग दो प्रकार से उपलब्ध होता है--( १ ) मण्डल, 
` अनुवाक तथा सूक्त; (२ ) भ्रष्टक, अध्याय तथा सूक्त । समस्त. ऋग्वेद १० 
मण्डको में विभक्त है; प्रत्येक मण्डल में अवान्तर विभाग को भ्रनुवाक कहते हैं 
तथा उनके विभाग को सुक्त । भ्रष्टकों की संख्या ८ है, प्रत्येक अष्टक में ८ 
प्रध्याय होते हैं। इस प्रकार पूरे ऋग्वेद भें ६७ अध्याय हैं। अध्यायों के 
भीतर सुक्त होते हैं। इन दोनों में प्रथम विभाग ऐतिहासिक दृष्टि से महत्त्वपूर्ण 
माना खाता है। इन मण्डछों में से प्रथम तथा दक्षम मण्डल में भिन्न-मिन्न 
ऋषियों के द्वारा दृष्टं मन्त्रों का संग्रह है। नवम मण्डल में केवल “सोम? विषयक 
` मनै, परन्तु अन्य मण्डछों में एक ही ऋषि के मन्त्रों का संग्रह किया गया है । 
शा मण्डछ से लेकर अष्टम्‌ मण्डल तक ऋषियों के नाम क्रमश धरुत्समद, 
» वामदेव, अत्रि, भरद्वाज, वसिष्ठ तथा कण्य हैं । ये ऋषि मत्त्रो के 
ष्टा मात्र हैं, रचयिता नहीं । ऋग्वेद की आध्यात्मिक तत्त्व-विवेचना ही हमारे 
लिए यहाँ आवश्यक है। अतः उसके ही अनुसन्धान में हम प्रवृत्त होते हैं । 


वेदों में देवतां को स्तुति ही प्रधान विषय है। निरक्तकार यास्क ने स्थान- 
भाग को दृष्टि से देवताओं को तीन श्रेणियों में विभक्त किया है--पृथ्वीस्थान, 
अन्तरिक्षस्थान तथा दुस्थान । पृथ्वीस्थान देवताओं में भरित 

का स्थान सबसे अधिक महत्त्वपूर्ण है, अन्तरिक्षस्थान देवताओं 
हला में इन्द्र का तथा आकाशस्थान देवताओं में सूर्य, सविता, 
बिष्णु आदि सौर देवताओं का । अन्न प्राणियों का सबसे अधिक हितकारक 
देवता है। भनन प्राचीन तथा भ्रर्वाचोन ऋषियों के द्वारा स्तुति किया 
जाता है। उसोकी कृपा से दिन प्रतिदिन प्र [णी घन, अन्न, पुत्र, पौत्र तथा 
` समृद्धि को प्राप्त करता है। वरुण का स्थान वैदिक देवताओं में नितान्त महत्त्वपूर्ण 
है। वह विश्वतश्नश्षु ( सत्र दृष्टि रखनेवाला ), धृतब्रत ( नियमों को धारण 
करने वाखा ), सुक्रतु ( शोभन कर्मो का निष्पादन करने वाळा ) तथा सम्राट्‌ 

( सम्यक्‌ खूप से प्रकाशित होने वाला तथा शासन करने वाला ) कहा गया है 

( ह° १।२५) । सर्वज्ञ वरुण प्राणिमात्र के शुभाशुभ कर्मा का द्रष्टा तथा तत्तत्‌ 
फलों का दाता है इन्द्र ब्रीर योद्धाओं को संग्रामाङ्गण में विजय प्रदान करने वाले 


वि 


देवता-बहुत्व 
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देवता हैं । वष्णबाहु ( वज्र के समान बलशाली बाहु वाले ) इन्द्र के हाथ में वज 
है; जिसकी सहायता से बह वुत्रादि अनेक दानवों को मार डालते हैं तथा 
शत्रुओं के फिल।बन्द नगरों को छिन्न-भिन्‍न कर डालते हैं । पुरन्दर )। इन्हीं के 
अनुग्रह से आयो ने काले रंग वाले दस्युओं या दासों को पहाड़ियों में खदेड़ दिया 
है तथा कत्र के द्वारा रोकी गई गायों को वे गुफा तोड़कर निकाल बाहर करते 
हैं। इन्द्र वृष्टि के देवता हैं ( ऋ० २।१२ ) । विष्णु आकाशगामी सतत क्रिया- 
शील सूर्य के प्रतीक हैं। उन्होंने तीन डगों से इस विश्व को माप डाला । इस 
कारण वे “उरुगाय' तथा“उरुक्रम' कहलाते हैं । तीसरे लोक में जहाँ उनका तृतीय 
पादविन्यास किया गया है मधु का कुप है। वहाँ शीघ्रगामिनी भ्रिग्युंज्ञ गाए 
( किरणें ) उषर से इधर सतत श्राया जाया करती हैं ( ऋ०१५४ )। 


सवितृदेव सुप्त प्राणियों में जीवन का संचार कर पुनः प्रवृत्त करते हैं । पषा 
( ऋ० ६।५३ ) भूले-भटकों को राह छगाते हैं। उनका रथ बकरों के द्वारा 
खींचा जाता है तथा उनके हाथ में चाबुक रहता है। वह भृत प्राणियों को 
पितरों के पास ले जाते हैँ । नित्य मानवमात्र का कल्याण साधन करते हैं । देवों 
के साथ-साथ देवियों की भी कमनीय कल्पना ऋग्वेद में पाई जाती है। सबसे 
सुन्दर देवी उषा है, जो थौ: ( आकाश ) की पुत्री है। वह तमोमयी रजनी की 
रमणीय रूप-घारिणी भगिनी है । वह पुराणी युवती है--पुरानी होने पर भी सतत 
युवती है । वैदिक मन्त्रों में सबसे सुन्दर कमनीय कल्पना वाले मंत्र उषा की 
स्तुति में प्रयुक्त किये गये हैं ( ऋ० ३।६१ ) । भागे चल कर देवताओं की 
संख्या में भी बृद्धि हास होता रहा । वरुण की महिमा में हास होने लगा और 
मन्यु, श्रद्धा आदि नये-नये देवताओं की सृष्टि होने लगी । 


देवताशों की जो भौतिक इश्यो के भ्रधिष्ठाता या प्रतीक रूप में पाश्चात्य 
कल्पना है वह निमू ल है, उसी के साथ वैदिक धर्म के विकास का कल्पित क्रम 
भी निःसार है। सच बात तो यह है कि ऋग्वेद इस विश्व के अनुपम शक्तिशाली 
एक नियन्ता से परिचित है तथा वह विभिन्न देवताओं को उसी की नाना 
्षक्तियों का प्रतिनिधि बतलाता है । अतः वैदिक धर्म ही अद्दैत तत्त्व के ऊपर 
अवलम्बित है । नानात्व के बीच में एकता की भावना, भिन्नता के बीच अभिन्नता 
की कल्पना दार्शनिक जगत्‌ में एकदम मौलिक तरव है और इस निगुढतम तत्त्व 
के अनुसन्धान करने का समस्त गौरव हमारे वैदिककालीन आषंचक्षुःसम्पन्न 


महर्षियों को ही है। 
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इस एक्‌ देवता की विभिन्न संज्ञायें उपलब्ध होती हँ---प्रजापति हिरण्पगभै 
पुरुष आदि । ऋग्वेद के दश्म मण्डल का १२१ वाँ सूक्त गहरे आध्यात्मिक तत्वों 
से भरा हुआ है। उच्च दार्शनिक विचारों के कारण यह 

हिरण्यगम॑ सूक्त ऋग्वेद के सुक्तों में महत्त्वपूर्ण समझा जाता है । 

| भ्रानन्द रूप होने से अथवा इदमित्थं रूप से श्रनिर्वचनीय 

होने के कारण ये प्रजापति 'कः शब्द के द्वारा व्यवहूत किये गये हैं, क्यों कि 
उनकां स्वरूप अनिर्वचनीय है या सुखस्वरूप है। “यही हिरण्यगर्भ सबके आगे 
उत्पन्न हुए, उत्पन्न होने पर ये समस्त प्राणियों के एक अद्वितीय अधिपति 
हुए । इस पृथ्वी, रग्ारकष तथा आकाश को वे घारण करनेवाले हैं । यज्ञ-यागों 
में उन्हीं के. प्रसादनार्थं हम लोग हविष्य का होम किया करते हें” । वे समस्त 
प्राणियों के प्राणदाता ( आत्मदा ) तथा बरूदाता हैं । भ्रमरता तथा मृत्यु छाया 
के समानं . उनके श्रधीन 'रहती है । ब्राह्मण ग्रन्थों में प्रजापति ही सर्वश्रेष्ठ देवता 
- बतछाये गये हैं। शतपथ ब्राह्मण ( ५।१।२।१० ) का कहना है कि देवताओं को 
संख्या तंतीस है, परन्तु प्रजापति ३४ वें देवता है, प्र्थात्‌ सर्वश्रेष्ठ देवता हैं । 


रहम के सर्वव्यापी होने को महत्त्वपूर्ण कल्पना का वर्णन अनेक सुक्तों में 

मिलता है.। इसका सबसे सुन्दर दृष्टान्त पुरुषसुक्त (१०१६० ) तथा अदितिसुक्त 

(१॥८६) में मिळता है । वह हजार मस्तक ( सह्शीर्षा पुरुष ), हजार आँखों 

तथा हजार पैर वाला पुरुष” चारों ओर से इसी पृथ्वी को घेर कर परिणाम 

में दस अंगुल अधिक है । “खो कुछ इस समम वर्तमान है, जो कुछ उत्पन्त हुआ 

_ है ( मूतकाल में ) तथा जो कुछ उत्पन्न होने वाला है ( भविष्य काल में ) वह 
सब पुरुष ही है” 


पुरुष एवंद सर्व यद्‌ सुतं यञ्च भाव्यस्‌। 


`. इस सूक्त मै सर्वेश्वरवाद के सिद्धान्त का प्रतिपादन सुस्पष्ट है । इसी प्रकार 
प्रदिति के वर्णन के अवसर पर. रहुगणपुत्र गोतम ऋषि का कहना है कि अदिति 
- ही ध्राकाश है, अदिति ही भ्रन्तरिक है; अदिति ही माता है, अदिति ही पिता है 
तथा पुत्र है; अदिति समस्त देवता है, भ्रदिति पञ्चजन (निषादसहित चतुर्ण) है । 


हिरण्पगमी समवर्तताग्रे भूतस्य जात! पतिरेक आसीत्‌ । 
. स दाधार पुथिवीं दयामुतेमां कस्मै देवाय हविषा विधेम ॥ 
( ऋ० वे० १०।१२१।१ ) 
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जो कुछ उत्पन्न है तथा जो कुछ उत्पन्न होने वाला है वह सब अदिति ही है* । 
इस प्रकार पुरुष तथा भ्रदिति की सर्वव्यापकता मानकर उनकी विश्व से 
श्रमिन्नता स्वीकार की गई है। 

अथर्ववेद के 'स्कम्म' सुक्त (१० काण्ड, ७वाँ तथा ध्वा सुक्त) तथा “उच्छिष्ट 

सुक्त (१११६) की परीक्षा करने से स्पष्ट प्रतीत होता है कि ब्रह्म की व्यापकता 

तथा आत्मा से भ्रमित्नता के सिद्धान्त अथर्ववेद को 

स्कम्भ सर्वथा मान्य हैं। ब्रह्म की ही अन्यतम संज्ञा 'स्कस्मा 

( भ्राधार ) है । जगत्‌ के समस्त पदार्थ उसी के 

आश्रय में निवास करते हैं तथा अपनी सत्ता बनाये रहते हैं। अत) उसकी 

“र्कुम्म! संज्ञा अन्वर्थक है। 'स्कम्म! विश्व का कारण है, ब्रह्म का भी वह कारण 

है। तः उसे ज्येष्ठ ग्रहा भी कहते हैं । “जिसमें भूमि, अन्तरिक्ष, आाकाश 

समाहित हैं, अग्नि, चन्द्रमा, सुर्य तथा वायु जिनमें अपित होकर रहते हैं, वही 

“कस्म? है” (१०।२।१२); द्यावापृथिवी, अन्तरिक्ष, प्रदिशों का घारण करनेवाला 

वही 'स्कम्म' है ( १०।७।३५ ) । इतना ही नहीं, वह भूत, भव्य ( भविष्य ) 

तथा समस्त वर्तमान का अधीश्वर है ( १०।८।१ ) एक मन्त्र 'स्कम्म' की आत्मा 
के साथ एकता भी स्पष्ट शग्दो में प्रतिपादित करता है-- 


श्रकामो घीरो श्रमृतः स्वयंभू 
रसेन दृप्तो न कुतइचनोन; । 
तमेव विद्वान्‌ न बिभाय मृत्यो- . 
रात्मानं धीरमजरं गुवानम्‌ ॥ 

( १०।५।४४ ) 


‘उच्छिष्ट सुक्त में उच्छिष्ट नाम के द्वारा ब्रह्मा का ही प्रतिपादन है । 'उच्छिष्ट' 
का श्र है बचा हुआ, शेष पदार्थ । हश्य-प्रपञ्च के निषेध करने के भनन्तर जो 


१, ब्रदितिद्यौरदितिरन्तरिक्ष 
मदितिर्माता स पिता स पुत्र; । 
विएवे देवा अदिति? पञ्च जना | 
श्रदितिर्जातमदितिर्जनित्वम्‌ ॥ 


( ऋ० वे० १।८६।१० ) 
` भा०,द००«- हे 


४ ४ भारठीय दर्दान 


भ्रवशिष्ट रहता है वही “उच्छिष्ट' है, धर्यात्‌ बाघा-रहित 

उच्छिष्ट परब्रह्म । ब्रह्म के इसी स्वरूप की अभिव्यक्ति के लिए 
बृहदारण्यक उपनिषद्‌ ब्रह्म को “नेति? "नेति? पुकारता 

है।* सुक्त भर में विश्व के समस्त पदार्थ 'उच्छिष्ट' के ऊपर अवलम्बित थतलाये | 
गये हैं। सुक्त के प्रथम मन्त्र में प्रतिपादित “उच्छिष्ट पर नाम-रूप अवलम्बित 
` है” सिद्धान्त अद्वेत-वेदान्त की दृष्टि से कितना महत्त्वपूर्ण है । 'नामरूप' का 
दृश्यमान जगत्‌ के लिये प्रयोग कितना सारगर्भित है । समस्त वेद तथा पुराण 
की उत्पत्ति 'उच्छिष्ट' से हुई है (२४ ); प्राण, भ्रपान, चक्षु तथा श्रोत, ध्रक्षिति 
( स्थिति ) तथा क्षिति ( लय )--सब 'उच्छिष्ट से उत्पन्न हुए हैं (२५) । 
अतः “उच्छिष्ट' की महिमा भ्रवर्णनीय हे । इन सुक्तो के भनुसन्धान से स्पष्ट है 
कि प्रजापति, पुरुष, हिरण्यगर्भ, स्कम्भ तथा उच्छिष्ट एक ही परमतरव के वाचक 
हैं। तरा के ब्रह्मतत््त तथा ब्रह्मातमैक्यवाद की यह पूर्वपीठिका है । इन्हीं 
संकेतों का पल्लवीकरण उपनिषदो का प्रधान लक्ष्य है। इस विवेचन को पढ्फर 
गीता ( १४११ ) के “वेदे् सवैरहमेय बेच्य/” तथा “आ्रादावन्ते च मध्ये 


क हरिः संत्र गीयते” पुराण के इस वाक्य में किसी प्रकार का सन्देह नहीं 
जाता । 


इस प्रकार वैदिक ऋषियों ने इस जगत्‌ के कर्ता तथा नियामक मुळ तस्व 
को अपनी सूक्ष्म तात्विक दृष्टि से हू निकाला था। इस विषय में नासदीय 
< | सुक ( ऋ० वे० १०१२६ ) ऋषियों की आध्यात्मिक 
श्रत की भात्रना दृष्टि को पूर्णतया व्यक्त करने के कारण अत्यन्त महत्त्वपूर्ण 
वक्त अ है । यह सुक्त ऋग्वेदीय अद्वैत भावना को जिस रूप में 
कै करता है उस रूप में भ्रभिव्यक्त करनेवाले अन्य सुक्तो का नितान्त 
क है । नासदीय सुक्त के ऋषि के सामने इस विश्व की उत्पत्ति की 
के पहेली विद्यमान थी । यह विश्व कहाँ से उत्पन्न हुआ ? इसके मुल में 
कान सा तत्व विद्यमान था ? किस वस्तु की उत्पत्ति सर्वप्रथम हुई ? श्रादि 
१. अथात आदेशो नेति नेति--बृ० उप० २।३।११ । 

नेहे नानास्ति किञ्चन--वही, ४।२।२१। 

२, उच्छिष्टे नामरूपं चोच्छिष्टे लोक ्याहितः । 

उच्छिष्ट इच्ावागिनाच विश्वमन्तःसमाहितम्‌ ॥ 

(घ्र० सं ११।७।१ ) 


श्रौत दन ३४ 


प्रश्नों का समुचित उत्तर देना सरळ काम नहीं है, परन्तु इस सूक्त में इन्हीं 
प्रश्नों का उचित उत्तर अन्तर्ह ष्टि की सहायता से प्रस्तुत किया गया है। 
“सृष्टि के आदिकाल में न तो असत्‌ ही था भोर न सतही था। वहाँ न तो 
झाकादा था, न ठो स्वर्ग ही विद्यमान था, जो उससे परे है। किसने ढका था ? 
यह कहाँ था भौर किसकी रक्षा में था ? क्या उस समय गहन तथा गम्भीर 
जल था ( जिसमें वह पड़ा हुआ था ? ), उस समय न मृत्युः थी, न तो अमरत्व 
ही था, उस समय दिन तथा रात का पार्थक्य न था ।' इतने निषेषों के वर्णन 
के झनन्तर ऋषि सत्तातमक वस्तु का वर्णन कर रहा है कि उस समय बस एक 
ही था, जो वायुरहित होकर भी अपने सामर्थ्य से श्वास ले रहा था । उससे 
झतिरिक्त अन्य कोई वस्तु थी ही नहीं । 


यह है नितान्त उदात्त एकस्वभावना । “तदेकस्‌?-- वह एक । उसके 
लिङ्ग-निर्धारण में असमर्थ होकर वैदिक ऋषियों ने सर्वत्र उस परमतत्त्व के 
लिए नपु'सक “ततः तथा 'सत्‌? धान्दों का प्रयोग किया हे । वही इस जगत्‌ 
का मूल कारण है। उसी से यावत्‌ चेतन भ्रौर भचेतन वस्तुओं को उत्पत्ति 
हुई है । वह एक है, अद्वितीय है; उसके साथ तथा समकक्ष रहनेवाले अन्य 
वस्तु का वास्तव अभाव है । भग्नि, मातरिश्वा, यम आदि देवता उसी के 
भिन्न-भिन्न रूप को धारण करने वाले हैं। वह एक ही है, परन्तु कवि लोग 
उसे भिन्न-भिन्न नाम से पुकारते हैं । 


इन्द्रं मित्रं वरुणमग्निमाहुरथो दिव्यः स सुपर्णो गसत्मान्‌ । 
.एकं सद्‌ विप्रा बहुधा वदन्ति अग्नि यमं मातरिश्वानमाहुः ॥ 
(० वे० १।१६४।४६ ) 


मनुष्य की मधुर-वाणी में बही बोलता है, पक्षियों के कलरव में वही 
चहकता है, विकसित पुष्पों के रूप में बही हसता है, प्रचण्ड गर्जन तथा 
तूफान में वही क्रोष-भाव प्रकट करता है, नमोमण्डल में चन्द्र, सुर्य तथा ताराओं 
को बही तत्तत्‌ स्थानों. पर स्थित कर देता है । भिन्नता के स्तरों में अभिन्नता 
को यदि किसी ने पहचाना, तो वेदिक धारयो ने । इस घ्रभिन्नता का पल्लवीकरण 
उपनिषदों का प्रधान विषय है, पर इसका बीज ऋर्वेदीय-संहिता में सुस्पष्ट 
रूप से निहित है, जिसमें सन्देह करने के लिए तनिक भी स्थान नहीं । 


१, ऋ० वे० १०।१२।१५। 


३६ | भारतीय दर्शन 


ब्राह्मण तथा आरण्यक की समीक्षा करके से हम उनके सिद्धान्तों का 
परिचय पाते हैं। ब्राह्मण-काल संहिता तथा उपनिषद्‌ काल का मध्यवर्ती युग 
` है। इसमें वर्णाश्रम धर्म की प्रतिष्ठा पर्याप्त रूप से सम्पन्न 

ब्राह्मण तथा की गई। तैत्तिरीय ब्राह्मण ने (8॥१श३ ) चारों 
श्ारण्यक वर्णी के साथ चारों श्राश्षमों के कर्तव्यों का वर्णन 

FE ` किया है। ब्राह्मणों? में कर्मकाण्ड का खुब विस्तार किया 
गया है। यज्ञ का महत्व इतना ही नहीं है कि वह किसी देवता-विशेष के 
उद्देश्य से द्रव्य का त्यागरूप है; प्रत्युत वह इस विश्व के नियामक रूप में ग्रहण 
किया गया है। समस्त विश्व ही यज्ञरूप है। यज्ञ के कारण देवता लोग 
अपने-अपने अधिकारों का निर्वाह करते हैं । यज्ञ की निष्पत्ति से समस्त विश्व 
का कल्याणसाधन होता है । यज्ञ विष्णु का रूप बतलाया गया है ( विष्णुर्वे 

` यज्ञ) )। आरण्यको में यज्ञ की दार्शनिक व्याख्या है तथा उसके रहस्यों की 
यथार्थं मीमांसा है। आरण्यकों में कर्मों से उत्पन्न फल के प्रति भद्धा का 
भाव दीख पड़ता है। स्वर्ग के क्षय होने से कर्ममार्ग आत्यन्तिक सुख का 
सम्पादक नहीं माना जा सकता । अतः कर्म से लोगों की अभिरुचि हटने लगी 
शौर ज्ञानमार्ग की ओर उनका ध्यान भ्राकृष्ट होने लगा । अत शान-कर्म के 


समन्वय की जो बात उपनिषद्‌ काल में भ्रधानतया विद्यमान है उसका आरम्भ 
इसी युग में हो गया था । | 


उपनिषद्‌ 


वेद के अन्तिम भाग उपनिषद्‌ हैं। इन ग्रन्यरत्नो में वैदिक ऋषियों ने 
आध्यात्मिक विद्या के शूढतम रहस्यों का विशद विवेचन किया है। भारतीय 
| डा ` तस्व-शान का मूल स्रोत इन्हीं उपनिषदों में है। 

. महत्त्व उपनिषद्‌ वास्तव में भाध्यात्मिफ मानसरोवर है, 
जिससे भिन्न-भिन्न शान-सरिंताये निकलकर इस पुण्यभूमि 

आर्याबरत में मानवमात्र के सांसारिक भ्रस्युदय तथा पारलौकिक कल्याण-साघन 
के लिए प्रवाहित होती हैं। हिन्दू दर्शन में तीन प्रस्थान ग्रन्थ हैं, जो वेदिक 
गन्तव्य मार्ग तथा उसके साधन के प्रतिपादक हैं। भारतीय विचार- 

याज के छिए सर्वश्रेष्ठ उपजीव्य प्रन्य होने के कारण उपनिषद्‌ प्रस्थानत्रयी के 
अन्तर्गत प्रथम प्रस्थान के रूप में ग्रहीत किये गये हैं । द्वितीय प्रस्थान श्रीम-छूग- 
वदृगीता है, जो समस्त उपनिषद्‌-रूपी धेनुओं का वत्सरूपी पार्थ के लिए भगवान्‌ 


श्रौत दर्शन ३७ 


गोपाल कृष्ण द्वारा दूहा गया सुधा-सहोदर सारभूत दूध है । ठृतीय 
प्रस्थान बादरायण-व्यास-विचरित ब्रह्मसूत्र है, जिसमें ्रापाततः विरोधी उपनिषद्‌- 
बाक्यो का समन्धय तथा एकमात्र अभिप्राय ब्रह्म में दिखाकर भ्रन्य ताकिकों 
की युक्तियों का प्रबल खण्डन किया गया है। इसी प्रस्थान-त्रयी--उपनिषद्‌, 
गीता तथा ब्रह्मतूत्र पर भारतीय वँदिक-धर्म तथा दर्शन भरवछम्बित है, परन्तु 
गीता तथा ब्रह्मासूश्र के उपनिषदों पर भ्ाश्चित होने के कारण उपनिषदों का महत्त्व 
सबसे अधिक है । इसी से नवीन मत के संस्थापक आचायों ने अपने सिद्धान्तो 
की प्रमाणिकता तथा अक्षुण्णता प्रदर्शित करने के लिये इन्हीं तीनों ्रन्थरत्नों 
पर स्वमतानुकुल भाष्यों की रचना की है। 


उपनिषद्‌ शब्द'उप' तथा “नि! उपसर्गक 'सद्‌' घातु से 'क्विप्‌' प्रत्यय जोड़ने 

पर निष्पन्न हुमा है। सदु घातु के तीन अर्थ होते हँ-बिशरण = नाश होना; 

गति > प्राप्ति होना, अवसादन > शिथिल करना । 

उपनिषद का अथं उपनिषद्‌ का अर्थ है अध्यात्मविद्या । जित विद्या 

के अध्ययन करने से दृष्टानुश्रनिक विषयों से वितृष्ण 

मुमुक्षुजनों की संसार-बीजभूत अविद्या नष्ट हो जाती है, जो विद्या उन्हे ब्रह्म की 

प्राप्ति करा देती है तथा जिसके परिशोलत से गर्भवासादि दु(ख-वृन्दों का सर्वदा 

शिथिळीकरण हो जाता है, वही अध्यात्मविद्या उपनिषद्‌ है । शंकराचार्य के 

इस आख्यान के अनुसार उपनिषद्‌ का मुख्य अर्थ है--ब्रह्मविद्या, तथा गौण अर्थ 

है---अह्मविद्या-प्रतिपादक प्रन्य विशेष (कठमाष्य) । ब्रह्म के स्वरूप, उससे उत्पन्न 

जीव तथा जगत्‌ के साथ उसका वास्तविक सम्बन्ध, ब्रह्म की प्राप्ति के उपाय 

झादि विषयों का विस्तृत तथा विशद वर्णन इन ग्रन्थों में किया गया है । अतः 
इनकी “उपनिषद्‌ संज्ञा अन्वर्थक है । 


प्राचीन काल में प्रत्येक वैदिक शाखा का अपना विशिष्ट उपनिषद्‌ था, परन्तु 
आजकल उतने उपनिषदों की उपलब्धि नहीं होती । मुक्तिकोपनिषद्‌ में उपलब्ध 
उपनिषदों को सूची दी गई है। उसके अनुसार 

संख्या उपनिषद्‌ १०८ हैं, जिसमें १० उपनिषद ऋण्वेद से, 

१६ शुक्लयजुर्वेद से, ३२" कृष्णयजुर्वेद से, १६ 

सामवेद से तथा ३१ अथर्ववेद से सम्बद्ध हैं, परन्तु मुक्तिकोपनिषद्‌ के ही 
अध्ययन से पता चलता है कि उपनिषदों की संख्या इससे भी कहीं अधिक थी । 
अष्टोततरणत उपनिषद तो उपनिषस्साहित्य के सारभूत हैँ। कतिपय वर्ष हुए 
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अढ्यार ( मद्रास ) की विओसोफिकल सोसायटी ने अप्रकाशित उपनिषदों को 
प्रकाशित किया हे, जो संख्या में छगमग साठ हैं और जिनमें कतिपय उपनिषदों 
का अनुवाद दाराशिकाह ( बादशाह शाहजहां के ज्येष्ठ पुत्र ) ने फारसी भाषा में 
१७ वीं शताब्दी में किया था। 


इन १०५ उपनिषदों में भी बारह-तेरह उपनिषद्‌. विषय-भ्रतिपादन की 
विद्यदता तथा प्राचीनता के विचार से नितान्त प्रामाणिक माने जाते हैं। ऋश्वेदीय 
उपनिषदों में ऐतरेय तथा कौषीतकि, साम उपनिषदों में छान्दोग्य तथा केन, 
कृष्णयजु। उपनिषदों में तैत्ति रीय, महानारायण, कठ, श्वेताश्वतर तथा मैत्रायणी, 
शूक्लयजुवेंद के ईशावास्य तथा बृहदारण्यक; भ्रधर्व उर्पानषदो में मुण्डक, 
माण्डूवय तथा प्रश्‍न नितान्त प्रसिद्ध, प्राचीन तथा प्रामाणिक स्वीकार किये 
गये हैं। शंकराचार्य ने इन्हीं उपनिषदों पर भाष्य लिखा है--ईव्य, केन कठ, 
प्रश्‍न, मुण्डक, माण्डुक्य, तैत्तिरीय, ऐतरेय, छान्दोग्य, बृहदारण्यक तथा नुसिह- 
पूर्वतापनी । इनके अतिरिक्त अपने भाष्यों में उन्होंने लगभग ६ अन्य उपनिषदों 
को प्रमाण के लिए उद्धृत किया है। इनमें शद्भुराजाय॑ के द्वारा व्याख्यात 
उपनिषद्‌-प्रन्य अत्यन्त महत्वशाळी माने जाते हैं. तथा लोकप्रिय होने से उन्हीं 
_ का पठनपाठन विशेषतया आचकल होता है । इनमें भी छान्दोग्य तथा बृहदा रण्यक 
सबसे भ्रधिक महत्त्वपूर्ण तथा प्राचीन स्वीकृत किये जाते हैं। कुछ उपनिषद्‌ 
गद्यात्मक, कुछ पद्यात्मक भोर कतिपय गद्पद्यात्मक हैं। उपनिषदों के रचना-काल 
के विषय में आछोचकों में पर्याप्त मतभेद है । इतना तो निश्चित है कि प्रधान 
उपनिषदों की रचना बुद्ध के अविर्भाव से पहले हो चुकी थी, परन्तु समस्त 
उपनिषदों का निर्माण एक काल का विषय न होकर अनेक शताब्दियों के उद्योग 
का परिणाम है । विषय-वर्णन की दृष्टि से उपनिषदों का श्रेणी-विभाग किया जा 
सकता है। कुछ उपनिषद्‌ वेदान्त ( भात्मा तथा ब्रह्म के स्वरूप तथा परस्पर 
सम्बन्ध ) के भ्रतिपादक हैं, कुछ योग के स्वरूपवियेचन में निरत हैं, परन्तु 
उपनिषदों की महती संख्या विष्णु, शिव तथा शक्तिपरक है । 


उपनिषदों के प्रतिपाद्य सिद्धान्त को लेकर भारतीय दार्शनिकों ने बड़ी 
छानबीन की है) भारतीय टीकाकार उपनिषदों में एक ही प्रकार के सिद्धान्तों 
। . कीसत्तास्वीकारकरते हैं। उपनिषदों में अद्वैत श्र ति, 
गुख्य तात्पय विदिष्टाहैत भूति तथा इत श्र्‌तियों फा सद्भाव है, 
इसे कोई भी विद्वान्‌ अस्वीकार नहीं कर सकता । ये सब 
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श्रुतियाँ युक्तियुक्त हैं, केवल दृष्टिकोण का हो भेद है। आचार्यों ने स्वसिद्धान्त- 
प्रतिष्ठा पक श्रूतियों को प्रधानत्वेन स्वीकार किया है तथा अन्य श्रूतियों को गौण 
मानकर उनकी उपपत्ति दिखलाई है । श्रोद्यकुराचायँ ने उपनिषदों पर भाष्य 
लिखकर उनमें अद्दैत का ही प्रतिपादन किया है। श्रीरामानुजात्राय ने स्वयं 
उपनिषदों पर भाष्य की रचना तो नहीं की, परन्तु अवान्तरकाल में उनके 
शिष्यों ने विशिष्टाइतानुसार बृत्तियां लिखीं। रामानुज के व्याख्यानानुसार 
उपनिषद्‌ विदिष्टाईत सिद्धान्त के प्रतिपादक हैं। शोमध्वाचार्यं ने कतिपय 
प्रधान उपनिषदों पर भाष्य लिखा है । उनकी दृष्टि में इन ग्रन्थरतनों का मुख्य 
तात्पर्य ब्रह्म तथा भ्रात्मा को भिन्नता ( द्वत ) के प्रतिपादन में है। आधुनिक 
आलोचकों के मत से उपनिषदों में समस्त दर्शनों का बीज निहित है। इन्हीं 
सूक्ष्म सुचनाभों को ग्रहण कर पीछे के दार्थनिको ने अपने-अपने सिद्धान्तों को 
पल्लवित किया है तथा उन्हें स्वतन्त्ररूपेण प्रतिष्ठित किया है । आस्तिक दर्शनों 
की कौन कहे ? जैन तथा बौद्ध जैसे नास्तिक दर्शनों के मी मूल सिद्धान्तों की 
उपलब्धि उपनिषदां में होती है। सच्ची बात तो यह है कि उपनिषद्‌ धैदिक- 
कालीन ऋषियों के आध्यात्मिक विचारों के बहुमुल्य भाण्डागार हैं। इन विचारों 
में सुव्यवस्था होने पर भी कहां-कहों विकीर्णता है। ऋषियों के श्राध्यात्मिक 
अनुभव सूत्ररूपेण. इन ग्रन्थों में वर्णित हैं। अतः इन उपदेशों में सामझ्जस्य का 
अभाव होना नितान्त स्वाभाविक है; तथापि उपनिषदों को तारतम्यपरीक्षा से 
उनके मूलभूत सिद्धान्तों का स्पष्टीकरण किया जा सकता है । 


१*--श्रात्सत त्त्व. 


उपनिषदों में आत्मा के स्वरूप का विवेचन बड़ी छान-प्रीन के साथ किया 
गया है । आत्मा की सत्ता इसी जीवनकाल तक विद्यमान रहती है अथवा 
इम जीवन को समाप्ति के पश्चात्‌ भो उसको स्थिति वनी रहती है? इस 
समस्या की मीमांसा कठोपनिषद्‌ में बड़ी सुन्दर रीति से को गई है । नचिकेता ने 
यमराज से इसी समस्या को सुलझाने के लिए श्राग्रह किया । मृत्यु सब रहस्यों 
का रहस्य है। उसका यथोचित विवेचन यमराज ने स्वयं किया। आत्मा 
नित्य वस्तु है, वह न कभी मरता है, न कभी अ्रवस्थादिकृत दोषों को प्राप्त 
होता है । वह विषयों को ग्रहण करनेवाली हमारी समस्त इन्द्रियों से, संकल्प- 
निकल्पात्मक मन से, विवेचनात्मक बुद्धि से तथा हमारी सत्ता के कारण-भूत 
प्राणों से पृथक्‌ है । एक रमणीय ख्पक के द्वारा इस तत्व का वर्णन किया 
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गया है-'यह शरीर रथ है, बुद्धि सारथि है, मन प्रप्रह ( लगाम ) है, इन्द्रियाँ 
घोड़े हैं, जो विषयख्पी मार्ग पर चला करते हैं भौर आत्मा रथस्वामी है ।?१ 
आत्मा को रथी बताकर यम ने आत्मा की सर्वश्रेष्ठता प्रतिपादित की है। 
रथस्वामी के कार्य के लिए ही रथादि वस्तुओं का व्यापार हुआ करता है, 
उसी प्रकार रथी-स्थानीय आत्मा के लिए ही शरीरादि विषयों का व्यापार 
होता है । बाह्य-विषयों से आरम्म कर श्रेष्ठताक्रप से विचार करने पर आत्मा 
ही सबसे श्रेष्ठ ठदरता है* । 
माण्डूक्य उपनिषद्‌ में भी शुद्ध भात्मा को (तुरीय? बतलाया गया है। 
जाग्रत, स्वप्न तथा सुषु्ति उसी श्रात्मा की विभिन्न अवस्थाएँ हैं । जाग्रत दशा 
में आत्मा बाह्य वस्तुओं का भ्रनुभव करता है, स्वप्नदशा 
आत्मा की चार में यह झाम्यन्तर मानस जगत्‌ का अनुभव करता है, सुषुसि 
अवस्थाएं (घोर निद्रिवावस्था ) में बह अपने केवल अानन्द-स्वरूपता 
का भ्रनुभव करता है। ये तीनों दशाए" धात्मा की अपर 
अवस्थाओं को सूचित करती हैं भोर इनमें आत्मा को क्रमश) विशव, तैजस 
तथा प्राज्ञ कहते हैं। इन तीनों अवस्थाओं में आत्मा के अंशमात्र का ही 
परिचय प्राप्त होता है, परन्तु पूर्ण आत्मा में उन सब गुणों का अभाव रहता 
है जो इन दशाओं मे उपलब्ध होते हैं । 'उस समय न तो बाह्य चेतना रहती है, 
न धन्तश्चेतना और न दोनों का संमिश्रण; न प्रज्ञा रहती है भ्रौर न अप्रज्ञा । 
अदृष्ट, श्रग्राह्म, अव्यवहार्य, लक्षण (लक्षण या चिह्न से विहित), 
अचिन्तनीय, ्रब्यपदेश्य ( नामरह्ति ), केवल आत्म-प्रत्ययसार ( एक आतमा : 
की ही सत्ताका केवळ भान होता है), प्रपञ्चोपम ( जहाँ समस्त बाह्य 
जगत्‌ शान्त रहता है ),. शान्त, शिव, बईत, यह चतुर्थ कहा जाता है, यही 
आत्मा है, इसे ही जानना चाहिए” (माण्हूक्य उप० ७) । इस आत्मा को “तुरीय” 
( चतुर्थ ) कहते हैं। वह जाग्रवादि अवस्थात्रय से पृथक्‌ है । यह आत्मा कुटस्थ 
भ्रधिकारी है और इसी कुटस्थ आत्मा की एकता निर्गुण ब्रह्म से सर्वतोमावेन 
सिद्ध मानी जाती है । ओंकार इसो आत्मा का द्योतक अक्षर है । 


१. आत्मानं रथिनं विद्धि शरीरं रथमेव तु। 
बुद्धि तु सारथि विदि मनः प्रग्रहमेव च ॥ 
इन्द्रयाणि हयानाहृविषयांस्तेषु गोचरान्‌ । 
भात्मेन्द्रियमनोयुक्त' भोक्तेत्याहुर्मनीषिण; ॥ 
( कठोपनिषद्‌ १।३-४ ) 


4 


श्रौत दर्शन न ४१ 


२-- ब्रह्म तत्त्व 

कहा गया है कि उपनिषद के अष्यात्मवेत्ता ऋषियों ने इस नानात्मक 
सतत परिवर्तनशील अनित्य जगत्‌ के मूल में विद्यमान शाश्वत सत्तात्मक पदार्थ 
का अन्वेषण तात्विक दृष्टि से कर निकाला है । इस अन्वेषण कार्य में उन्होंने 
तीन विभिन्न पद्धतियों का प्रयोग किया है--भ्राधिंभोतिक, आधिदैविक तथा 
आध्यात्मिक । आघिभौतिक पद्धति इस भौतिक जगत्‌ की उत्पत्ति, स्थिति तथा 
विनाश के कारणों की छानबीन करती हुई विलक्षण नित्य पदार्थ के निर्वचन में 
समर्थ होतो है। भाषिदैविक पद्धति नाना रूप तथा स्वभावघारी विपुल देवताओं 
में शक्ति-संचार करने वाले एक परमात्मतत्व को खोज निकालती है। 
आध्यात्मिक पद्धति में मानस-प्रक्रियाओं तथा शारीरिक कार्य-कलापों के 
अवलोकन करने से उनके मूल-भुत आत्मतत्त्व का निरूपण किया जाता है। इन 
तीनों शैलियों के उपयोग करने से उपनिषद-कालोत दार्शनिकों ने जिस परमत्र, 

परम सत्यमूत पदार्थ का ऊद्दापोह किया, उसे 'ब्रह्म' कहते हैं । 
उपनिषदों में ब्रह्म के दो स्वरूपों का विशद वर्णन है--सविशेष अथवा 
सगुण रूप, निविशेष अ्रथवा निगुंग रूप । इन दोनों भावों में भेदनिर्देश करने के 
अभिप्राय से निविशेष भाव को कहीं 'परब्रहा' कहा गया है 
द्विविध ब्रह्म आर सविशेषमाव को कहीं “अपर ब्रह्म! तथा कहों “शब्द- 
सगुर तथा निर्गुण ब्रह्म” कहा गया है । निविशेष ब्रह्म वह है जिसे किसी 
विशेषण या लक्षण से लक्षित नहीं किया जा सकता, 
किसी चिह्न का परिचय नहीं दिया जा सकता, जिसके द्वारा उसे पहचानने में 
हम समर्थ हो सकते हैं, ऐसे गुण का उल्लेख नहीं किया जा सकता जिससे उसे 
धारण किया जा सके ॥ इसलिए इस निविशेष भाव को निर्गुण, निझ्पाधि तथा 
निर्विकल्प आदि संज्ञाओं से अभिहित करते हैं। सविशेष भाव ठीक इससे विपरीत 
होता है । इसमें गुण, चिह्न, लक्षण तथा विशेषणों की सत्ता विद्यमान रहती है, 
जिनके द्वारा उसका उक्त स्वरूप हृदयङ्गम किया जा सकता है । इन दोनों भावों 
को प्रदशित करने के लिए उपनिषदों ने दो प्रकार के वाक्यों का प्रयोग किया 
है । एक निविशेष-लिङ्ग, दूसरा सविशेष-लिङ्ग। सविशेषलिङ्ग श्रुतियाँ सर्वकर्मा, 
सर्वकामः, सर्वगन्धः, सर्वरस) इत्यादि हैं। निविशेषरिङ्ख भ्रुतियाँ अस्थूलम्‌, 
अनणु, अहस्वम्‌, अदीधंम्‌ आदि हैं! । इन वाक्यों में एक विशेषता और ध्यान देने 


१, सन्ति उभयछिङ्गाः श्रुतयो ब्रह्मविषयाः। सर्वकर्मेत्याद्या$ सविशेषलिङ्गाः, 
अस्थूलमनणु इत्येवमाद्याश्च निविशेषलिङ्गाः । --शाङ्ुरभाष्य । 


नर... | भारतीय दन 


योग्य हे. । सविशेष ब्रह्म के लिंए पुल्लिंग दान्दो का प्रयोग किया गया है, यथा -- 
सर्वकर्मा, सर्वरसः आदि । परन्तु निविशेष ब्रह्म के लिए नपुंसक दाब्दों का प्रयोग 
किया गया. है । 'अस्थूळम्‌' भ्रादि नपुंसक शब्दों के द्वारा परब्रह्म का निर्देश किया 
जाता है । यही कारण है कि परब्रहा “तत्‌? पद के द्वारा निर्दिष्ट किया जाता है, 
कवर पद के द्वारा नहीं । श्रतिवाक्यों में इस प्रकार पार्थक्य होने पर भी 
तदुद्वारा प्रतिपाद्य पदार्थ में किसी प्रकार का वैषम्य नहीं है। निविशेष तथा 
सविशेष भाव-विभेद के सुचक हैं, इनमें वस्तुगत विभेद का सर्वथा अभाव है। 
सगुण तथा निर्गुण, सोपाधि तथा निश्याधि श्रादि शन्द एक ही ब्रह्मतत्त्व के 
निर्देशक हैं, क्योंकि ब्रहातत्व की प्रतिपादक श्रृतियो के एक ही मन्त्र में उभयकिङ्ग 
शब्दों का प्रयोग किया गया है । मुण्डक-उपनिषद्‌ ( १।१,६ ) में ब्रह्म का वर्णन 
ईस प्रकार किया गया ह 


“थत्‌ वद्‌ अद्रेश्यमग्राह्मम, अगोत्रम्‌, वर्णम्‌, अचक्षुभ््रोत्रम्‌, तद्‌ भ्रपाणि- 
पादम्‌” ( यहां निविशेष ब्रह्म की सुचना है), “नित्यं विभुं सर्वगतं सुसूक्ष्म 
उदव्ययं तदृभूतयोनि परिपश्यम्ति धीराः” ( इन पुल्लिंग पदों में सविशेष ब्रह्म का 
निर्देश किया गया है ) । 


इस प्रकार जब एक ही मन्त्र उम्रयविघ पदों के द्वारा ब्रह्मतत्त्व का 
प्रतिपादन केर रहा है, तब निश्चय है कि उसमें किसी प्रकार का वस्तुगत 
पाय नही है। भाष्यकारों में इन उभगलिङ्ग वाक्यों को लेकर गहरा 
मतभेद है। धाचार्य शंकर श्रुति को निगुण ब्रह्म का प्रतिपादक मानते हैं, पर 
आचार्य रामानुज उसे सगुण ब्रह्म का - प्रतिपादक स्वीकार करते हैं, परन्तु परम 
तत्त एक-ही हे, उसे सगुण कहा जाय या निगुण । 


(क ) सगुण ब्रह्म 


अपर या सगुण ब्रह्म का परिचय उपनिषद्‌ में दो प्रकार से दिया गया है। 
डव हक परिचय के लिए उसके लक्षण की आवश्यकता होती है। यह्‌ 
रे का होता है---तटस्थ लक्षण तथा स्वरूप लक्षण । जिसके द्वारा 


हि क परिचय प्रास किया जाता है, वस्तु के तात्विक रूप की 
के अस्थायी, परि गह स्वरूप लक्षण कहलाता है । तटस्थ लक्षण के द्वारा वस्तु 
अस्यायो, परिवर्तनशील गुणों का वर्णन किया जाता है । सगुण ब्रह्म के 


उभयविध लक्षण उपनिषदों में प्राप्त होते हें । 


शत दर्घन छड 


(ख) निगु ब्रह्म 

पहले दिखाया गया है कि ब्रह्म का जो निविशेष या निर्गुण भाव है उसे 
{कसी विशेषण से विशेषित नहीं किया जा सकता, किसी चिह्न के द्वारा चिह्नित 
नहीं किया जा सकता, किसी गुण से निदिष्ट नहीं किया जा सकता; अर्थात्‌ पर- 
ब्रह्म तिनिकल्प तथा निरुपाधि है । वह अनिर्देश्य है--उसका किसी प्रकार निर्देश 
नहीं किया जा सकता । वस्तु का निर्देश किसी गुण के द्वारा हो सकता है, 
परन्तु जब ब्रह्म निगुण है, तो उसका निर्देश किया जाना नितान्त असम्भव है। 
इसी कारण बाष्कलि ऋषि के द्वारा ब्रह्म के विषय में बारबार पूछे जाने पर बाध्य 
होकर ऋषि ने मौनालम्बन धारण कर ही उनके प्रश्‍न का उतर दिया? । 
गुर्णो के अत्यन्त अभाव के कारण ब्रह्म का भावात्मक वर्णन नहीं हो सकतार । 
उसे हम निषेधमुखेन ही जान सकते हैं कि वह ऐसा नहीं है, इसीलिये श्रुति सदा 
“नेति? "नेति? ( यह नहीं, यह नहीं ) कहकर उसका परिचय देती है । 

इसलिये परब्रह्म के वर्णन में श्रृतिवाक्यो में 'न' अव्यय का इतना बाहुल्य 
इष्टिगोचर होवा है । बृह ( ३।६।६ ) के अनुसार वह अस्थूल, अनणु, अहस्व 
तथा दीर्घ है। क5० ( १।३।१५ ) उसे अशब्द, अस्प, भ्ररूप, भव्यय, अरस, 
अगन्धवत्‌, अनादि तथा अनन्त बतलाती है । 

बृहदारण्यक उपनिषत्‌ ( ३।८।८ ) में याज्ञवल्क्य गार्गो को उपदेश देते 
' समय “अक्षर! के स्वरूप का विवेचन करते है--“हे गार्गी | वह अक्षर ब्रह्म स्थुल 
नहीं है, न अणु है; हस्व नहीं है, दीर्घ नहीं है; रक्त नहीं है, न चिकना है; 
वह छाया से भिन्न है और अन्धकार से पृथक्‌ है; वायु तथा आकाश से 
अलग है, असङ्ग है; रस तथा गन्ध से विहीन है; न चकु उरे ग्रहण कर सकती 
है, न श्रोत्र; मन तथा वाणी का चह विषय नहीं है; वह तेज से रहित है; 
प्राण तथा मुख से उसका सम्बन्ध नहीं है; वह परिणाम-रहित है; न अन्दर है, 
न बाहर है; वह कुछ नहीं खाता, न उसे कोई खा सकता है ।” 


१. बाष्कलिना च बांष्व: पृष्टः सन्नवचनेनैव ब्रह्म प्रोवाचेति श्रयते। स 
होवाच अधीहि भो इति । स तूष्णीं बभूव । तं ह॒ द्वितीये वा तृतीये . 
वचन उवाच “ब्रूमः खलु स्तं तु न विजानासि । उपशान्तोऽयमात्मा । 

( शांकरभाष्य ३।२।१७ ) 

२. बृहदारण्यक श्रुति ( ४।४।२२ ) कहती है~स एष नेति नेति आत्मा । 
अर्थात्‌ आदेशो मवति, नेति नेति, नह्य तस्माद्‌ अन्यत्‌ परम्‌ अ्रस्ति । 


४४ भारतीय दर्शन 
केनोपनिषद्‌ में निष्प्रपंच ब्रह्म का बड़ा हो सजीवन वर्णन है-- 


“यद्‌ वाचाऽनम्छुदितं येन वागम्युद्यते । 
तदेव ब्रह्म श्वं विद्धि नेदं यदिदसुपासते ॥ ( १५) 


. [जिसे वाणी कह नहीं सकती, पर जिसकी शक्ति से वाणी बोलती है, उसे 
हो तुम 'ब्रह्म' जानो । यह नहीं, जिसको तुम उपासना करते हो । ] 


परब्रह्म निरपाधि है । देश, काल तथा निमित्तरलूपी उपाधियों से वह 
नितान्त विरहित है। वह देशातीत, कालातीत तथा निमित्तातीत है। 
प्रमाणातीत होने से वह नितरां अप्रमेय है, चैतन्यात्मक होने से ब्रह्मा स्वयं विषयी 
है । प्रत: वह किसी भी प्राणी के अन्तःकरण-वृत्ति के ज्ञान का विषय कथमपि 
_ नहीं हो सकता । ब्रह्म को 'झरस? आदि कहने का तात्पर्य यही है कि बह शब्द, 
स्पर्शादि के तुल्य विषय नहीं हो सकता । बह विपुलकाय अगाध प्रशान्त समुद्र 

के समान कहा जा सकता है । इस जगत्‌ के समस्त प्रकाश का हेतुभूत यही ब्रह्म 
है। “वहाँ न तो सूर्य चमकता है, न चन्द्रमा, न तारायें । ये बिजलियाँ भी नहीं 
` चमकतों;, यह भरित कहाँ से चमक सकता है? उसी के चमकने के पीछे सब 


चीजें चमंकती हैं, उसी के प्रकाश से यह सब प्रकाशित होता है ( कठ 
उप० ५११ ) 7” 


बहा ही उस सृष्टि का उपादान तथा निमित्त कारण है । मुण्डक उप- 
निषद्‌ ( ११७) का कहना है कि जिस प्रकार मकड़ा अपने शरीर से जाला 
तानता है तथा उसे अपने शरीर में फिर समेट लेता है; 

जगत्‌ जिस प्रकार पृथिवी में श्रोषधियाँ उत्पन्न होती हैं, जैसे 
पुरुष से केश लोम उत्पन्न होते हैं, उसी प्रकार उस नित्य ब्रह्म 

( अक्षर ) से यह समस्त विश्व उत्पन्न होता दै१ । परमात्मा से पहले उत्पन्न 


इमा भाकाश, आाकाक्ष से वायु, वायु से अग्नि, अग्नि से जल, जल से पृथिवी, 


पूथिवी से समस्त जीवजन्तुमय जगत्‌ । इस जगत्‌ के लय होने फा क्रम इससे 
ठीक बिपरीत है। | 


हल 
१. यथोर्णनाभिः सुजते गद्धते च यथा. पृथिव्यामोषधयः सम्भवन्ति । 
पथा सतः पुरुषात्‌ केश्चलोमानि तथाक्षरात्‌ सम्मवतीह विश्वम्‌ ॥ 

( मु उप० १।१।७ ) 
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३---उपनिषदों का व्यवहार-पक्ष 


उपनिषदों का व्यवहार-पक्ष बड़ा ही सुन्दर है । हम पहले कह आये हैं 
कि दार्शनिक तत्वों को व्यवहार में लाकर उससे मानव जीवन को प्रभावित 
करने में भारतीय विचार-शास्त्र की विशेषता है। उपनिषदों की आंचार- 
मीमांसा नितान्त उपयोगी तथा मनोरम है। उन्नत आध्यात्मिक पथ पर आरूढ 
होने के लिए अनेक सद्गुणों का सद्भाव श्रावश्यक है। बृहदारण्यक उपनिषद्‌ 
( ५।२।१-३ ) ने एक बड़ी रोचक आख्यायिका के द्वारा दम ( धात्मसंयम ), 
दान तथा दया की सुशिक्षा दी है ।* छान्दोग्य ( ३।१७।४ ) ने तपस्या, दान, 
आर्जव, अहिंसा, सस्यवचन को आध्यात्मिक उन्नति में साधन बतलाया हे । 
तैत्तिरीय ( १।२।१-३ ) ने गुरुगृह से प्रत्यावर्तन के समय स्नातक को बड़ी 
सुन्दर शिक्षाएं दी है। इन शिक्षाओं में माता, पिता तथा गुरु की सेवा, 
स्वाध्यायचिन्तन तथा धर्माचरण का महत्वपूर्ण स्थान है, परन्तु 'सत्यं वद! 
को समस्त उपदेशों में विशिष्ट गौरव प्राप्त है। छान्दोग्य ( ४।४ १-५ ) ने 
सत्य-काम जाबाल की कथा में सत्यको शिक्षा पर खूब जोर दिया है। 
प्रश्‍शनोपनिषद्‌ में धनृतभाषण की निम्दार तथा मुण्डक ( ३।१।६ ) में सत्य की 
प्रशंसा है* । सत्य के अनन्तर शम, दम, उपर्रात, तितिक्षा तथा समाधान की 
प्राप्ति भी उतनी ही भ्रावश्यक है ( बृह्‌० उप० ४।४।२३ ), परन्तु ज्ञान-साधन 
के मूलभूत गुण हैं--विवेक तथा वैराग्य । ब्रह्मप्रासि के लक्ष्य को थोर तब तक 
जीव झग्रसर नहीं होता, जब तक उसे विवेक, सत्यासत्य का विवेचन, श्रेय 
तथा प्रेय का वास्तव निर्षारण तथा जगत्‌ से प्रात्यन्तिक वैराग्य उत्पन्न नहीं 
होता । मुण्डक ( १।२।१२ ) ने इन गुणों को विशेष महत्त्व दिया है। “कर्म 
के द्वारा प्रात लोक विनश्वर है, इस बात को जानने से ही ब्राह्मण के हृदय में 


` १, एषा दैवी वागनुवदति स्तनयित्नुर्द द द इति दाम्यत दत्त दयध्वमिति । 
तदेतत्‌ त्रयं शिक्षेद्‌ दमं दानं दयामिति । 


( बृह० उप० ५।२।३ ) । 
२. समूलो वा एष परिश्ष्यति योऽनृतं वदति । | 


( प्रश्‍नोप० ६।१ ) 
३, सत्यमेव जयते नानृतं सत्येन पन्था विततो देवयान? । 
(मु. उप० ३।१।६ ) 


9६ भारतीय दहन 


'निर्वेद-- वैराग्य का उदय होता है । विवेक ही उसे निश्चय करा देता है 

कि कृत ( कर्म ) के दारा भ्रकृत ( नित्य, ब्रह्म ) की उपलब्धि नहीं हो सकती ।” 

कर्म करने में हम स्वतन्त्र हैं या नहीं ? उपनिषद्‌ स्पष्ट शब्दों में कहता है 

कि कर्म करने में आत्मा स्वतन्त्र है। बृहदारण्यक ने निःसंदिग्ध शब्दों के संकल्प 

की स्वतन्त्रतः प्रतिपादित की है। “यह पुरुष काममय है; 

कमं-स्वातस्त्रय जैसी उसकी इच्छा है, वैसा ही उसका क्रतु ( संकल्प ) होता 

| है तथा संकल्प के अनुसार ही वह कर्म करता है? ।” कौषीतकि 

( ३।६ ) ने मनुष्य की कर्म करने में स्वतन्त्र प्रवृत्ति का निषेध किया है, परन्तु 

छान्दोग्य में इस स्वतन्त्रता का सुन्दर वर्णन है। जात्मज्ञान हो जाने पर ही 

मनुष्य सब छोकों में विचरण कर सकता है ( छा० उप० ०१६ ); वह जिस 

चोज की कामना करता है वह उसके संकल्प-मात्र से उत्पन्न हो जाती है 

( छा० उप० ५।२।१० ) । मुक्तिकोपनिषद्‌ ( २।५।६ ) में स्पष्टतः पुरुषार्थ 

पर जोर दिया गया है । 

` “वासनारूपी नदी दो भागों में प्रवाहित होती है--शुभ मार्ग से तथा 

प्रशुभ मार्ग से । मनुष्य को चाहिए कि प्रयत्न द्वारा अशुभ में लगी वासना को 

घूम में ही ले जाय”* | कर्म-निष्पादन में आस्म-स्वातन्त्र्य का उपपादन ही 
उपनिषद्‌ की समस्त शिक्षाओ का सार है। 


४--उपनिषदो का चरम लक्ष्य 


उपनिषदों का चरम लक्ष्य क्या है ? कतिपय ग्रन्थों के अध्ययन से निष्पन्न 
आत्मतत्व-विषयक ज्ञान उनका लक्ष्य नहीं है । उपनिषद्‌ के सिद्धान्तों में मोलिभूत 
सिद्धान्त है--आत्मा की अपरोक्षानुभूति । परोक्ष भ्रनुभूति से हमें श्रपना कौससा 
स्वार्थ सिद्ध हो सकता है? जब तक हम प्रपने प्रयत्न से अपने को तात्विक 
रूप से न जानें या स्व” रूप कां साक्षात्‌ अनुभव न करे, तबतक शास्त्र का 
रोमन्थन ( चवित-वर्वण ) व्यर्थ है । शंकराचार्य ने शुष्क ज्ञान की निन्दा करने में 


१, अथो खल्वाहुः काममय एवायं पुरुष इति । स यथाकामो भबति तत्क्रतु- 
. भेवति, यत्कतुर्भवति तत्‌ कर्म कुरुते, तदभिसंपद्यते | , 

| | ( बृह० उप० '४।४।५ ) 

२. थुमाशुमाम्यां मार्गाभ्यां वहन्ती वासनासरित्‌ । 

पौरुषेण प्रयत्नेन योजनीया शूभे पथि॥ 

अशमेषु समाविष्टः भेष्वेवांबतारयेत्‌ । 
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उपनिषत्तत््व का ही अनुसरण किया है! । उपनिषदों ने इस अपरोक्षानुभूति के 
लिए भाचार्य की महिमा का वर्णन सुन्दर शब्दों में किया है। श्रोंकार की 
उपासना इसका प्रधानतम साधन है। श्रोंकार के निरंतर ध्यान करने से निगुढ 
देव का दर्शन किया जा सकता है ( श्वेता० १।१४ )। इसी प्रसंग में योग? 
की उपयोगिता का वर्णन श्वेताश्वतर में किया गया है ( २८-१०) । सुख 
दो प्रकार के होते हैं-- छोटा सुख तथा बड़ा सुख । विषय-प्रपञ्च में सुखोपलब्धि 
शल्पकोटि की ही है, परन्तु वास्तव सुख तो उस “भुमा' = ग्रात्मा की उपलब्धि में 
ही है, जो सर्वत्र विद्यमान है। ऊपर है तथा नीचे है, आगे है तथा पीछे है, दक्षिण 
की ओर है तथा उत्तर की ओर है ! परम तत्त्व की ही संज्ञा 'भूमा' है। जहाँ 
पर न तो दूसरे को देखता है, न दूसरे को सुनता है, न दूसरे को जानता है, वह 
है 'भूमा? । भूमा ही अमृत है । जो अल्प है, वह मर्त्य है, अनित्य है--“यो वै 
भुमा ठत्‌ सुखम्‌, नाल्पे सुखमस्ति । यत्र नान्यत्‌ पश्यति, नान्यच्छुणोति, नान्यद्‌ 
विजानाति स भूमा । यो वै तदभृतम्‌, अथ यदल्पं तन्मर्त्यम्‌” ( छा» ५२२ ) । 


इस आत्मा की साक्षात्‌ उपलब्धि होने पर क्या होता हैं ? वह “स्वाराज्य” 
प्राप्ति कर लेता है, वह अपने आत्मा से प्रेम करता है ( आत्मरतिः ), श्रपने 
आत्मा से क्रीडा करता है ( भात्मक्रीड: ), अपने 

स्वाराज्य प्राप्ति आत्मा के संग का धनुभव करता है ( आत्ममिथुनः ) 
तथा अपने भ्रात्मा में निरतिशय भ्रानन्द को प्राप्त करता 

है ( भारमानन्दः ) । आत्मा तो आनन्दरूप ठहुरा, अतः स्वोपलब्धि का 
अर्थ यही है कि वह पने आनन्दमय रूप में विहार करता है। परन्तु क्या उस 
आनन्द की मात्रा लोकिक दृष्टान्तों से बतलाई जा सकती है १ बृहदारण्यक 
( ४।३।२१ ) ने एक लौकिक उदाहरण से उसका तनिक श्रामास सा दिया है । . 
उसका कहना है? कि जिस प्रकार प्रिया से आकर्िंगन किये जाने पर पुरुष न 
तो किसी बाहरी वस्तु को जानता है भौर न भीतरी वस्तु को, उसी प्रकार 
प्राउ भात्मा ( परमात्मा ) से आरिंगन किये जाने पर यह जीव न तो बाह्य को 


१. विवेकचूडामणि ६०-६१ । 

२. तद्‌ यथा प्रियया खिया संपरिष्वक्तो न बाह्यं किञ्चन वेद, नान्तरम्‌; 
एवमेवायं पुरुषः प्राज्ञेनात्मना संपरिष्वक्तो न बाह्यं किञ्चन वेद, 
नान्तरम्‌ । तद्‌ वा अस्य एतदाप्तकामम्‌ आत्मकामम्‌ अकामं रूपम्‌ । 

( बृह० ७।३।२१ ) । 


द भारतीय ददाँन 


जानता है, न अन्तर को । उस समय उसकी समरत कामनायें पुर्ण हो जाती हैं, 
क्योंकि आत्मा की उपलब्धि से किसी भो इच्छा की पुति अवशिष्ट नहीं 
रह जाती । ` 


प्र क्या लौकिक माषा में उस भ्रचिन्त्य, सर्वकाम, सर्वगन्ध परमात्म-तत्त्व 
की उपलब्धि समझाई जा सकती है? ये समस्त उपाय व्यर्थ हैं। आत्मवेत्ता ही 
उसे जानता है, समझता है, पर उस अवस्था में पहुँचते ही उसकी वाणी का 
व्यापार बन्द हो जाता है, बह भूक बन जाता है। कौन कहे और कौन सुने ? 
उस समय बस “शिव। केवलोऽहम” की अपूर्व उपलब्धि होती है। आत्मा 
निरतिश्षय भानन्द का अनुभव करने लगता है । यह स्थिति स्वानुभूत्येकगम्य है; 
भ्रपंनी ही भनुभूति उसे बता सकती है, परानुमूति तो उसकी एक फीकी झलक 
है। यह अपरोक्षानुभूति ही वैदिक तत्त्वज्ञान का हृदय है । इसे हम उपनिषदों 
का “रह्स्यवाद' कह सकते हैं। उपनिषद्‌ के अन्य सिद्धान्त इसके साधनमात्र 
हैं। यह रहस्यवाद 'औौत-दर्शन' का सार है, रहस्यों का रहस्य है तथा उपनिषदों 
का उपनिषद्‌ है। औपनिषद तत्त्वज्ञान का यह 'वुडान्त सिद्धान्त है--जीव की 
शिव के साथ एकता तथा साथनों के द्वारा उस एकता को पा लेना । उपनिषद्‌ के 
तत्त्व-ज्ञान की यहीं समाप्ति है। यह केवळ सिद्धान्त ही नहीं है, उपायों के द्वारा 
उसका ज्ञान भी प्रत्येक भानव प्राप्त कर सकता है। भारतीय दर्शन का भाग्रह 
है ज्ञान तथा कर्म के समुच्चय पर। “ज्ञानं भार: क्रियां विना? विना क्रिया 
के ज्ञान केबल एक बोझ है, जिसे व्यर्थ ही ढोना पड़ता है श्रौर उसका जीवन में 
कुछ भी उपयोग नहीं होता । फलत) उपनिषद्‌ का कहना है कि ब्रह्म का ज्ञान 
मात करना ही. जीवन का लक्ष्य नहीं है; प्रत्युत उस ज्ञान को अपने जीवन में 


उतारना भी है। इसीलिए उपनिषद्‌ अध्यात्म तत्त्व-ज्ञान के ऊपर आश्रित एक 
श्छांघनोय साधन मागं है । 


तृतीय परिच्छेद 
गोता दन 
( १) महाभारत-पूवं काल 


उपनिषद्‌ युगा-से पीछे की शताम्दियाँ बड़ी विलक्षण थीं। उपनिषत्काल में 
ही वैदिक घर्म सें विरोध रखने वाले दार्शनिकों के सदभाव का पता चलता है 
( कठ उप० १।१।२० ), परन्तु जो विरोघारिनि अज तक मन्दरूप से जल रही 
थी, वह अब अपने प्रखर रूप से धघकने लगी । भिन्न-भिन्न मतवालों ने विरोध 
का झंडा ऊंचा किया । विरोध का विषय वैदिक घर्म तथा दर्शनै था । इन 
लोगों ने धार्मिक तथा दार्शनिक श्रद्धा का मूलोच्छेद कर डाला । इन विरोधी 
मतवादों की संख्या भी अपनी. प्रधिकता से हमारा ध्यान आष्ट करती है । इस 
युग के इतिहास के साधन नितान्त स्वल्प हैं, परन्तु जो कुछ आज उपलब्ध है उसी 
से इस युग में सक्रिय विरोध की तीब्रता का अनुमान किया जा सकता है । 
जैन-अंगो, बौद्ध-निकायों तया ब्राह्मण-ग्रत्यो में पिछले उपनिषदों तथा महाभारत 
में जो एतद्रिषयक प्रचुर सामग्री उपलब्ध होती है वह एक दूसरे को पूरा 
करती है तथा उसकी प्रामाणिकता प्रदश्चित करती है । इनकी छानबीन से जँन 
तथा बौद्ध धर्म के सच्चे स्वरूप का परिचय मिलता है। इन्होंने इन विरोधी 
दलों में सामञ्जस्य उत्पन्न करने का पुरा प्रयतन किया । उस समय प्रक्रियावाद 
का बोल-बाला था कि न तो कोई कम है, न तो कोई क्रिया, न तो कोई प्रयत्न 
( नत्थि कम्म, नरिथ किरियं, नत्यि विरियं ) । इसके उत्तर में जैन दर्शन ने इस 
मत का खण्डन करते हुए यह घोषणा की कि कर्म है, उत्थान ( उद्योग ) है, 
बल है, वीर्ये है ( अस्थि उत्थानेति वा, कम्मोति वा, बलेति वा, विरियेति वा, 
पुरिसकारे परकमेति वा; भगवतीसूत्र १।३।५).॥ इस प्रकार के सिद्धान्त को बुद्ध 
धम ने भी स्वीकृत किया, जिनके कारण उसे भी कमंवाद या क्रियावाद के 
नाम से पुकारते हैं । अतः अधिकतर सयुक्तिक होने के कारण जैन तथा बौद्ध 
दर्शन तो जनता के प्रियपात्र हुए तथा अपनी सत्ता बनाये रखने में समर्थ हुए, 
परन्तु भ्रन्य मत कुछ दिनों तक ही अ पना प्रभाव जमाये रहे । अन्तत; तर्कहीन 
होने के कारण वे सदा के लिए लुप्त हो गए । 

मा० द 
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जैन ग्रन्थों ने क्रियावाद, प्रक्रियावाद, अज्ञानवान तथा विनयवाद 
के थ्रन्तगंत ३६४ जैनेतर मतों का उल्लेख किया है। इन मतों के प्रचार को 
हम सन्देह की दृष्टि से देखते हैं, परन्तु कतिपय मतों का प्रचलित होना अवश्य 
निःसंदिख है । दीर्घनिकाय के 'ब्रहाजाल सुत्त! में बुद्ध के आविर्भाव के समय 
प्रचलित ६२ मतवादों, का वर्णन किया गया है? । ब्राह्मण ग्रन्थों में एवेताश्वतर २ 
तथा मैत्रायणी उपनिषद्‌ ने मूल कारण की मीमांसा के विषय में भिन्न-भिन्न 
उल्लेख किया है, जिसके अनुसार काल, स्वभाव, नियति ( भाग्य ), यहच्छा 
भूत आदि जगत्‌ के मूल कारण माने जाते थेर । म्रहिबु'च्न्यसंहिता (१२।२०।२३) 
ने प्राचीनतम सांख्य ग्रन्थ 'बष्टितन्त्र' के विषयों का संक्षेप वर्णन किया है; उनमें 
अह्यतन्त्र, पुस्षतन्त्र, शक्तितन्त्र, नियतितःत्र, कालतन्त्र, गुणतन्त्र, अक्षरतःत्रश्रादि ३२ 
तन्त्रों का उल्लेख किया गया है। संम्मवतः इन तन्त्रो में कतिपय तन्त्र श्वेताश्वतर 
के निदिष्ट मत से संम्बन्ध रखते हैं। महाभारत में भी इन मतवादों का वर्णन 
तथा खण्डन है, जिससे स्पष्ट प्रतीत होता है कि पुर्व-मद्दामा रत युग में इन अवैदिक 
सिद्ान्तो की प्रचण्ड ध्रांधो ने वैदिक धर्म को डाँवाडोल कर दिया था । सामान्य- 
वाद के साथ-साथ विशिष्ट दार्थनिको का नामोल्लेख भी किया गया है। ऐसे 


आधायों में ६ तीर्थकरों के नाम आदर के साथ लिल्ले गये हैं तथा इनके मत 


| का वर्णन विस्तार के" साथ किया गया है? । 


र्णकश्यप के मतवाद का नाम अक्रियावाद है। उनके अनुसार किसी भी 
क्रिया का, चाहे वह शुभ हो या प्रद्युभ, फल कर्ता को भोगना नहीं पड़ता है । 


TT 
१. देखिए दीर्घनिकाय (हिन्दी अनुवाद ), १० ५-१५ । 
रे. कार; स्वभावो नियतिर्यदृच्छा भूतानि योनिः पुरुष इति चिन्त्यम्‌ । 

संयोग एषां न त्वात्ममावादात्माप्यनीशः सुखदुःखहेतोः ॥ 

| (श्वेता० उप० १२) 

३. Ps नितान्त प्राचीन सिद्धान्त है। अथवेंद के १६ वें काण्ड के ५३ 
"च सुक्त फाल की महिमा का वर्णन है! काल की सृष्टि का मूल कारण 
मानना ` ` तस्व है। कालतत्त्व का वर्णन महाभारत में भो है। 


“ (आदिपर्व २४७-२५१ ) 
४. लेखक का 'बौढ-दर्शन मोमांसा' -पृ १६-9२ । 


~ 
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उनका कहना है कि गाँव लुटने से, चोरी करने से, बटमारी 

पुणांकक्यप करने से, परस्री गमन करने से, झूठ बोलने से-न तो पाप 

किया जाता है और न पाप का आगम होता है। इसी 

प्रकार दान देने से, दान दिलाने से, यज्ञ करने से या कराने से--न पुण्य होता 
है, न पुण्य का आगम । 


इनका व्यक्तिगत नाम अजित था । 'केशकम्बल' उपाडि के समान खान 

पड़ता है, जो इनके मतवाद के कारण तिरस्कार प्रदर्शन के लिए दिया गया था । 

इनके भत का नाम था--उच्छेदवाद या जडवाद । 

ग्रजित केशकम्बल मृत्यु के अनन्तर कोई मी पदार्थ स्थायी नहीं रहता । 

शरीरस्थ सभी पदार्थ अस्थायी हैं । मृत्यु के बाद पृथ्वी, 

जल, तेज, वायु पने मुलरूप में लीन हो जाते हैं। शरीर के भस्म हो जाने 
पर कुछ अवशिष्ट नहीं रहता । आतमा की सत्ता भी एक झूठी बात है । 


इनके मत का नाम शाश्‍वतबाद है । इनकी सम्मति में पृथ्वी, जळ, तेज, 

वायु, सुख, दुःख तथा आत्मा--ये सातौँ पदार्थं अकृत तथा अनिमित हैं, अतः 

कूटस्थ, स्तम्भवत भ्रचल हैं। सब पदार्थ -शाश्वत हैं, 

प्रकृध कात्यायन नित्य हँ, न उनकी उत्पत्ति होती है, न विनाश | न 

कोई हन्ता है न घातयिता । जो तीक्षण सस्त्र से शीश 

भी काटे, तो भी किसी को प्राण से नहीं मारता, क्योंकि उसका हथियार सात 
कार्यों से अलग, विवर मैँ«--खाली जगह में--गिरता है) 


यह दार्शनिक वेलट्टि कुल में उत्पन्न संजय, नामधारी था । यह बड़ा तर्क- 

कुशल प्रतीत होता है। इसके मत का नाम था--अ्रनिश्चिततावाद । किसी 

भी वस्तु का रूप किसो भी प्रकार से निश्चित नहीं है। न 

संजय वेलहिपुत्त तो उसके विषय में 'हाँ' कहा जा सकता है और न 

नहीं! । परलोक के विषय में पूछे जाने पर वह न तो 

उसकी सत्ता को स्वीकार करता है और न उसकी असत्ता का निषेध करता है । 

उसका सब बल वस्तु को अनिश्चितता के ऊपर है। बहुत सम्भव हे 'स्याहाद! 
की उत्पत्ति ऐसी ही किसी कल्पना से. हुई हो । 


यह झपने समय का एक विशिष्ट दार्शनिक था । मंखलि का छद संस्कृत 
रूप मस्करी था, जो या तो मस्कर ( बाँस ) के धारण करने से या फर्मनिषेध के 
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उपदेश देने के कारण इन्हें दिया गया था । महावीर 
मंखलि गोसाल के साथ यह बहुत दिनों तक रहता था, पर सिद्धान्त 
| में भेद होने से उसने पृथक होकर 'ग्राजीवक? मत 
की स्थापना की । वह नियतिवाद का समर्थक था । प्राणियों के क्लेश का उदय 
विना किसी हेतु या प्रत्यय के ही होता है और विना किसी हेतु के ही वह स्वतः 
शान्त हो जाता है। अतः गोसाल के उपदेशों का सार यही था२-( नत्थि कम्म, 
नत्यि किरियं, नत्थि विरियं ) न कर्म है और न वीर्य । भाग्य का सहारा लेता 
चाहिए। जो कुछ होगा भाग्य से । भ्रतः शास्त्र-निदिष्ट यज्ञ-याग, दान-पुण्य का 
सुखद पन्या निरर्थक है । पक्के भाग्यवादी के लिये कर्मो का आश्रय श्रमीष्ट नहीं 
है। इस सम्प्रदाय का विस्तृत इतिहास है? । पाणिनि के समय में भी “सस्करी” 
परिव्राजक की -कहानी अतीत की चर्चा न थी१, क्योकि इस नामै की व्युत्पत्ति 
उन्होंने प्रदर्शित की है। महाभाष्यकार ( हितीय शताब्दी बिक्रम पूर्व ) इनसे 
परिचित थे तया इस मत का उल्लेख नितान्त प्रामाणिक है--( मा कृत कर्माणि, 
मा कृत कर्माणि, शान्तिवः श्रेयसो ) । षष्ठ शताब्दी के महाकवि कुमारदास 
“मस्करी? के आकार-प्रकार से ग्रभिज्ञ प्रतीत होते हैं, क्योंकि उन्होंने रावण का 
जानकी के हरण के अवसर पर इस तापदा-वेश में वर्णन किया है । अतः 
“आजीव मत का प्रचार अन्य मतों की अपेक्षा समधिक व्यापक प्रतीत होता 
है । लोकायत मत की उत्पत्ति का काल यही युग है । चार्वाक-दर्शन की प्राचीनता 
दिखलाते समय बृहस्पति को ऐतिहासिक व्यक्ति के रूप में प्रदर्शित किया जायगा , 
इस युग का आध्यात्मिक वायुमण्डल लोकायत मत के उदय के लिए अत्यन्त 
उपयुक्त था । इस युग के कतिपय साधारण विचार तथा भाचार पर भी ध्यान 
' देना आवश्यक है । भ्रब तक बिचार-शास्त्र उच्च श्रेणी के विद्वानों की कल्पना की 
वस्तु था, परन्तु इस युग में इसका प्रचार साधारण जनता में किया जाने लगा । 


१. अंगुतर निकाय, जिल्द १, १० २५६ । 

२. डाक्टर वेणीमाधव बरुआ--भाजीवक ( अ० ) 

३. मस्करमस्करिर्णोविंशु-परिब्राजकयो । ५।१।१५४ । 

४, दम्माजीविकमृत्तृ्षणटामण्डितमस्तकम्‌ । 
कञ्चिद्‌ मस्करिणं सीता ददर्शाश्रममागतम्‌ ॥ 


_( जानकीहरण १०।७६ ) 
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स्थान-स्थान पर धूम-धूभ कर अपने विचारों के प्रचार करने को प्रवृत्ति का 
उदय इसी समय में प्रथमत? उत्पन्न हुआ, जिसका घनुकरण महावीर तया बुद्ध 
ने अवान्तर काळ में किया । अपने भ्राध्यात्मिक विचारों को व्यावहारिक रूप 
देने की तया अपने विचारों के अनुहुप जीवन यापन करने की प्रवृत्ति का 
विशेष लक्ष्य इस युग में दीख पड़ता है । 


इन समस्त विरोधी मतों का खण्डन कर वैदिक घर्म को पुनः प्रतिष्ठा करने 
की जरूरत पड़ी । विरोधियों के भांझावात से बचाकर वैदिक घर्म की नौका को 
सुरक्षित घाट पर लगाने की आवश्यकता प्रतीत होने लगी। इस आवश्यकता 
की पूर्ति महाभारत ने को । महाभारत ने इन अवैदिक मतों को घप्रामाणिकता 
दिखलाकर वैदिक मत की पुनः प्रतिष्ठा का पवित्र कार्य सम्पन्न किया । 
महाभारत के पञ्चम वेद होंने का यही रहस्य हे । भागवत ( १।४।२५ ) ने 
ठोक हो कहा है कि स्री, शुद्र तथा पतित दिओं को भूति के अवधिकारी होने 
के कारण कारुणिक कृष्ण दैपायन ने महाभारत की रचना को। “महाभारत! 
सरहस्य वेदचतुष्टय से मो अधिक महत्त्वपूर्ण माना यया है ( म० भा०, धादिपर्व 
१।२७२ ) । महाभारत इस युग का प्रतिनिधि प्रन्य है। 

इस काल में आस्तिक विचारों की धारा रुकी नहीं, प्रत्युत परिवर्तित 
परिस्थितियों के अनुरूप वह भी प्रवाहित होती रहो । इस काल में भक्ति के 
ऊपर विशेष जोर दिया जाने लगा तया भिन्न-मिन्न देवताओं का रूप परिष्कृत 
होने र्गा । शिव तथा विष्णु के प्रवान देवता की कल्यना इसी युग की वस्तु 
है। 'एकायन” नामं से जिस भक्ति-प्रघान सम्प्रदाय का उल्लेख “छान्दोग्य 
उपनिषद्‌’ ( ७।१ ) में किया गया हे; उस पांचरात्र मत का अस्युदय तथा 
विपुल प्रचार इस कार में आकर निष्पन्न हुआ । यादववंद्यी क्षत्रिथों में विशेष 
प्रचार होने के कारण इसे 'सार्वन” संज्ञा भी प्राप्त हुई । आस्तिक दर्शनों के 
अंकुर भी भारत-की मस्तिष्क भूमि में इतो काल में उगने लगे थे। इन दर्शनों 
में सांख्य के आध्यात्मिक विचारों का प्रचार विशेषता से लक्षित होवा है । 
“योग? की प्रक्रिया तो उपनिषत्काळ से हो भारतीय दार्शनिकों के लिए श्रद्धा 
तथा भादर का विषय बन गई थी । वेद से भ्रपना नाता तोडने वाले मठवादियों 
ने भी योग” के व्यावहारिक बहुमूल्य उपदेश ग्रहण करने में आना-कानी नहीं 
की । व्यावहारिक जगत्‌ में “हिता” की शोर जनता को रुचि स्वतः बढ़ 
रही थी झर पशूयाग उनके लिए मीमांसा तथा सन्देह का विषय बन रहा 
बा। ऐसे ही समय में महाभारत को रचना हुई, जिसने विरोधतादियों का 
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खण्डन कर औपनिषद ज्ञान के साथ नवीन आस्तिक धारा के सामझस्प को 
उपस्थित किया । इस युग को दानिक प्रश्ृत्तियों को जानकारी के रिए 
_ महत्तश्ाली आध्यात्मिक रहस्य शान्तिपर्व तथा अनुशासन पर्व में भी भरे पड़े 
हैं, परन्तु महाभारत के इस लक्षएलोकाटमक विपुलकाय ग्रन्थ में “शतसाहो 
संहिता’ में गीता ही सबसे धषिक महत्वपूर्ण तथा मूल्यवान्‌ मानी जाती है । 
अतः उसके विशेष अध्ययन को ओर प्रब हम प्रवृत्त होते हैं । 


२--शोमद्भगवदगीता 


महामारत जैसे विद्यालकाय प्रन्य का “श्रोमबूमगद्गोता' सारतम अंद है । 
इसके सात सौ पल्ोकौं के मोतर निःश्रेयस प्राप्ति के उपाय इतनी सुबोध तथा 
सरल भाषा में अभिव्यक्त कर दिये गये हैं कि सर्वसाधारण. 
महत्त्व उन्हें आसानो से समझ सकते हैं और विना किसी झगड़ा- 
टंटा के राजमार्ग का अनुसरण कर प्रपने गन्तव्य स्थान 
पर पहुँच सकते हुँ । गोता दरबन्दी के दलदल से कोको दूर है। अध्यात्म-तस्व 
के निरूपणार्थ जितने मिन्न-भिन्न मतों की उद्‌भावना उस समय तक हो चुको 
थी । उन सबका उपयोग कर गीता एक परम रमणीय साधन-मागं की व्यवस्था 
करती है, जो भिन्न-भिन्न आध्यात्मिक प्रबृत्ति वाले प्राणियों के लिए भी 
नितान्त सुखकर है। इंसीलिए केवल सात सो श्लोकों की लघुकाय गीता को. 
कामघेनु तथा कल्पवृक्ष से उपमा दी गई है । गोता के महरव का कारण उसकी 
समन्वय दृष्टि है। गीता के समय-में मानव-जीवन के लक्ष्य के विषय में अनेक 
सिद्धान्तों का प्रचार था। आत्मा के अपरोक्षानुभूति की प्रतिपादक थो 
उनिषद; प्रकृति-पुरष की विवेकल्याति से मोक्षलाम का उपदेशक था सांख्य; 
अनाज तथा धर्म के द्वारा प्रतिष्ठित विधिविधानो के अनुष्ठान से परम-सुखभूत 
स्वर्ग की शिक्षा देने वाली थी कर्म-मीमांसा; गष्टांग-साधत के द्वारा प्रकृति के 
बन्धन से जीव को निमु'क्त कर कंवल्य का प्रतिपादक था योग तथा रागात्मिका 
| भक्ति के दारा अखिल कर्मों का परमात्मा में समर्पण सिद्धान्त को बतलाने वाला 
गा पाञ्चरात्र । इन समस्त दार्शनिक तत्वों का जैसा मनोरम सामञ्जस्थ गोता में 
प्रदर्शित किया गया है वह परम रमणीय एवं नितान्त उपादेय दै । प्राञ्जल तथा 
सुबोध भाषा में आध्यात्मिक समन्वय उपस्थित करने के कारण गीता का इतना 
गौरव है । मारतीय दशनकारों ने गोता की गणना द्वितीय प्रस्वान में कर इसकी 
महिमा का पुरा आमास दिया है तया भ्रवान्तर काल के भामिकमतों के संस्थापक 


है। 
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ग्राचायों ने इसे भाष्य से सुशोभित कर इसके गूढ़तम तात्पर्य को भ्रपनी इष्टि 
से अभिव्यक्त करने का प्रयत्न किया है। भारत के बाहर भो गोता का प्रचार 
कम नहीं हे । शायद ही ऐसी कोई सम्य भाषा होगी, जिसमें गीता का 
अनुवाद न मिले । गीता के कितने ही सुन्दर अनुवाद हैं तथा कितने ही 
पाण्डित्यपूर्ण विवेचनारमक ग्रन्य है । गोता का भ्नाकर्षण सार्वजनिक है, वह 
सब देश तथा काल के लिए समान है । 


जिस परिस्थिति में गीता का उपदेश दिया गया था, वह विलक्षण थी। 
महाभारत का प्रलयंकारी संग्राम होने जा रहा था, जिसमें भाई के सामने भाई 
उसका खुन पीने के लिए तयार खड़ा था । ऐसी दशा में 
गीता का स्वरूप अजुन का विषादी होना नितान्त स्वाभाविक है। अर्जुन 
महाभारत-कालीन योद्धाओं में परम प्रसिद्ध, नितान्त 
वीर्यशील था । इस प्रकार सांसारिक परिस्थितियों के बीच पड़ कर कर्म के विषय 
में संशय रखने वाले मानव का प्रतिनिधित्व हमें अर्जुन में दृष्टिगोचर होता है । 
गीताज्ञान के वक्ता स्वयं श्रोकृष्ण थे, जो उस युग के परम मेघावी . विद्वान्‌ तथा 
कर्तव्यपरायण पुरुष ये । अर्जुन के सामने समस्या थी--युद्ध करू या न कहू १ 
इस विकट प्रदंव के उत्तर की मीमांसा करने में हो गोता का उदय होता है । 
झव: गीता के उपदेशों की दिशा सुस्पष्ट है; वह आचार-मोमांसा का प्रतिपादन 
करती है । इसलिये गीता “योगशास्त्र' कहलाती है। योग के अनेक अर्थो में 
` एक अर्थ ब्यवहार है । 'सांख्य” का अर्थ है--तत्त्वज्ञान तथा 'योग का अर्थ 
व्यवहार या कर्ममार्ग है; प्रत्येक अध्याय की पुष्पिका में “ब्रह्मविद्यायां 
योगक्षस्त्रे कहने से तात्पर्यं यही है कि गीता का मुख्य विषय ब्रह्मविद्या पर 
- प्रतिष्ठित व्यवहार का प्रतिपादन है । तत्व-समीक्षा के आधार पर ही आचार 
मीमांसा को सुन्दर प्रतिष्ठा होती है। अतः गोतार्थ के विवेचन के लिए इन उभय 
पक्षों का निरूपण नितान्त आवश्यक है । 


(क ) गोता का अध्यात्मपक्ष 


अध्यातम-तस्व का विवेचन गीता में बड़ो हो साफ-घुथरो भाषा में स्थान-स्थान 

पर किया गया गया है, परन्तु इन सब का समन्वय कर एक निश्चित सिद्धान्त 
का स्थापित करना कुछ कठिन कार्य है। इसलिए आवार्य 

१. ब्रह्म तत्व. शंकर गोता को दु्िज्ञेयार्थ बतलाते हैं-“तदिदे गीताशास्त्रं 
समस्तवेदार्थवारसंग्रहृमुतं दुविज्ञेयाथंस्‌”गीता भाष्य 
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` का उपोद्घात । चरमतस्व कै निर्देश भिन्न-भिन्न अध्यायों में किये गये हैं, 
परन्तु आठवें तथा तेरहवें अध्याय में इसका वर्णन विस्तार के साथ मिलता है । 
गीता ब्रह्म के सगुण तथा. निगुण उभय रूप से परिचित है, परन्तु यह जानती 
है कि दोनों एक ही अभिन्न तरव हैं । निम्न श्लोक में इन दोनों रूपों की एकता 
स्पष्टः प्रतिपादित की गई है :-- 
. सर्वेन्द्रियगुणाभासं सर्वेन्द्रियविवजितम्‌ । 
प्रसक्तं सर्वभृच्चेव निगु रां गुणभोक्ठ च ॥ 
( १३।१४ ) 
अह्य समग्र इन्द्रिय-वृत्तियों के द्वारा विषयों की उपलब्धि में समर्थ होता है-- 

आन्तर तथा बाह्य इन्द्रियों के थ्यापारों के द्वारा यह प्रतिभाषित होता है । 
अथ च वह स्वयं समस्त इन्द्रियों से हीन है, वह सब प्रकार के देहादिक संबंध से 
रहित है, परन्तु सबको धारण करता है । बह निगु'ण है, तथापि गुणों का भोक्ता 

~ सत्वादि गुणों के परिणाम रूप, शब्द, स्पर्शादि विषयों का उपभोक्ता है । 
नेह सद भी हैं, भ्रसत्‌ भी है तथा इन दोनों से परे भी है ( सदसत्‌ तत्परं यत्‌ 
११।३७); परब्रह्म न तो सत्‌ और न तो असत्‌ कहा जाता है (न सञ्नासदुच्यते 
१३।१२); ह्म भूतो के भीतर तथा बाहर दोनों भोर है। वह अचर, चर 
ईरस्प तथा अन्तिकस्थ है ( १३।१५ ) । इन वर्णनों में विरोध की कल्पना नहीं 
करनी चाहिए, क्योंकि देश-काल निमित्तादि उपाधियों से विरहित परम तत्त्व 
समस्त विरोधों का अन्त है, यह विचारका का गूढ सिद्धान्त है । भगवानु जगत्‌ 
क भव ( उत्पत्ति ) तथा प्रलय ( लयस्थान ) है ( ७।६ ); वह समस्त 
प्राणियों में वास करता है। जिस तरह ढोरे में मणियों का समूह पिरोया हुआ 
रहता है, उसी तरह भगवान्‌ में समग्र जगत्‌ ओत-श्रोत, भ्रनुस्युत, गुःथा हुआ है 
(७७ )। उसके दाथ-पैर चारों धोर हैं, भ्रांल, सिर, कान, तथा मुंह चारों 
तरफ हैं, वह इस पूरे विश्व को आवरण कर स्थित है ( १३।१३ ) । 


इस भकार गोता की दृष्टि में ब्रह्म सगुण तथा निगुण दोनों प्रकार का है 
भौर इन रूपों में किसी प्रकार का विरोध नहीं है। 
गीता भगवान्‌ के दो प्रकार के भावों की सत्ता बतलाती है। भगवान्‌ के 
दो भाव हैं-..प्रपर भाव तथा पर भाव । ईश्वर एक ही अंश से योगमाया से 
_ युक्त रहता है तथा उसी अंश से जगत्‌ में श्रभिव्यक्त होता 
ब्रह्म के दो भाव है। वह एक अंश से जगत्‌ को व्याप्त कर स्थित होता है (विष्ठ 
भ्याहमिदं कृत्स्नमेकांशेन स्थितो जगतृ--१०।४१); 


न 
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इसका नाम है--अपर भाव या विश्वानुग रूप । परन्तु भगवानु केवल जगन्मात्र 
ही. नहीं हैं, प्रत्युत वे इसे अतिक्रमण करने आले भी हैं। यह उनका वास्तव 
रूप है। इस श्रनुत्तम, अव्यय रूप का नाम है--पर भाव, विश्वतिग रूप; ( परं 
भावमजानन्तो ममाव्ययमतुत्तममु--७२४ ) । यीता की यह कल्पना ठोक 
पुरुषसूक्त के अनुरूप है। 'पुरुष का यह जगद्‌ केवल पादमात्र है; उसके अमृत 
तीत पाद आकाश में स्थित हैं ।' ब्रह्म के उमय भाव भी इसी प्रकार हैं । 
भगवान्‌ विश्व के घट-घट में व्याप्त हा रहे हैं । ऐसा कोन पदार्थ है जिसमें उनका 
अंश न हो ? फिर विभूतिमानु, शोमायुक्त तथा ऊजित पदार्थों में मगवच्छक्ति 
का प्राकट्य समधिक दोखता है* ।? दशम अध्याय में भपवानु की विभूतियो का 
साङ्गोपाङ्ग वर्णन किया गया है-। 


यह स्थावर तथा जंगम विश्व भगवादाकार ही है, इसमें सन्देह का लेश भी 
नहों है । इसीलिए गोठा भगवानु की दो प्रकृतियों का वर्णन करती है। इस 
विषय में सांख्य तथा गीता के तत्त्वविवेचन के पार्थक्य 

दो प्रकृतियाँ पर दृष्टिपात करना आवश्यक है । सांख्यशास्त्र में सृष्टि 
के मूल में अचेतन जड प्रकृति तथा चेतन पुरुष को 

प्रतिपादित कर यह बतलाया गया है कि समस्त पदार्थ इन्हीं दोनों तत्त्वों से 
उत्पन्न होते हैं--इनसे पृथक्‌ तीसरा तत्त्व नहीं है, परन्तु गोता इससे सहमत 
नहीं है । उसकी दृष्टि में इन दोनों से परे मो एक सर्वव्यापक, अव्यक्त तथा अमृत 
तत्त्व है, जिससे चराचर सृष्टि. का उदय होता है । सांख्याभिमत प्रकृति-पुरुष उस 
व्यापक ब्रह्म के विभूतिमात्र हैं। परमेश्वर की प्रकृतियाँ दो प्रकार की हैं--अपरा 
तथा परा ( ७।४-५ ) । भपरा प्रकृति का ही दूसरा नाम क्षेत्र तथा क्षर पुरुष 
है। परा प्रकृति की अन्य संज्ञा क्षेत्रज्ञ तथा अक्षर पुरुष है। परा (उत्कष्ट) - 
प्रकृति से तात्पर्य जोत से है (७।५ ) तथा भ्रपरा, चैतन्य के प्रभाव से निकृष्ट. 
प्रकृति से अभिप्राय जीवेतर समस्त पदार्थों से है। समस्त भौतिक पदार्थों का 
ग्रहण 'क्षर' पुरुष के रूप में किय। गया है (क्षर: सर्वाणि भूतानि--१५।१६), 
जिसका विकास ग्रष्टविधा अपरा प्रकृति तथा चतुविश्वति प्रकार के क्षेत्र के रूप में 


१. पादोऽस्य विश्वा भूतानि त्रिपादत्यामृत' दिवि। 
( ऋग्वेद १०।६०।३ ) 
२. यद्यद्‌ जिभूतिमत्‌ सत्वं श्रोमदूजितमेव वा । 
तत्तदेवावगच्छ रवं मम तेजोंडशपम्मत्रम्‌ ॥ 
(१०४१ ) 


५६ भारतीय दर्शन 


रस्य प्रदशित किया गया है। पृथ्वी, जल, तेज, वायु, आकाश, मन, बुद्धि 
तथा अहंकार--यही भ्रष्टया मिन्ना अपरा प्रकृति है ( ७।४ ) तथा पञ्च महामूत, 
अहंकार, बुद्धि, अव्यक्त ( प्रकृति ) पञ्च ज्ञानेन्द्रिय, पञ्च कर्मेद्रिय, मन तथा 
शब्दस्पर्णादि पञ्च इग्द्रियविषय--यही चौबीस प्रकार का क्षेत्र है १३-५ ) । 
'इस प्रकार साख्यो के २४ तत्त्वों का अन्तर्माव गीता क्षेत्र, अपरा प्रक्तिति अथवा 
क्षर पुरुष में करती है। एक विषय ओर ध्यान देने योग्य है । इच्छा, देष, सुख, 
दुःख, संघात ( देह तथा इन्द्रियों का समूह ), चेतना (प्राणशक्ति) तथा घुति-- 
इन्हें गीता क्षेत्र का विकार मानती है ( १३।६ ) । इनमें इच्छा-द्वेघादि को 
दक्षंन आतमा ( क्षेत्रज्ञ ) का गुण मानता है, परन्तु गोता की सम्पति 
में इनका सम्बन्ध क्षेत्रश्ञ से न होकर क्षेत्र से ही है । 
जीव चैतन्यात्मक होने से परमेश्वर की परा प्रकृति अर्थात्‌ उत्कृष्ट विभूति 
है, वही क्षेत्रज्ञ' कहा गया है। किये गये कर्मों का फल धारण करने के कारण या 
भोगायतन होने से शरीर की ही क्षेत्र (खेत ) संज्ञा है। क्षेत्र के ज्ञाता को 
क्षेत्रज्ञ” कहते हैं। भ्ात्मा चरण से लेकर मस्तक पर्यन्त समग्र शरीर को 
स्वाभाविक थवा उपदेश द्वारा प्रा ध्रनुमब से विमागपूर्वक स्पष्टतः जनता है, 
१ | अतः उसे क्षेत्रज्ञ कहना उचित ही है । आत्मा का 
२. जोवतत्त्व वर्णन भिन्न-भिन्न भ्रष्यायों में किया गया है, विशेषतः 
ु द्वितीय श्रष्याय में । आत्मा षड्विकारों से रहित है। 
न तो वह जन्मता है, न मरता है; वह सत्ता का अनुभव कर कमी अभावको 
भास नहीं होता ( भूत्वा न अमविता ) । वह अजन्मा, नित्य, शाश्वत, पुराण--- 
अर्थात्‌ प्राचीन होने पर भो नवीन ही है। हन्यमान शरीर में कभी उसका हनन 
. हीं किया जा संकता ( २।२० ); अतः जो व्यक्ति उसे मारने बाळा, या मारे 
दज नाछा समझता है, वे दोनों उसके तत्त्व से भ्रपरचित हैं, क्यों कि वह न तो 
प है, न मारा जाता बी है (२१६) । जिस प्रकार मनुष्य जीर्ण वस्त्रो का 
पाग कर नवोन वरो को ग्रहण करता है ,उसो प्रकोर जोव प्रारब्य-भोग 
बा जोणं ( क्षोणकर्म ) शरीर को छोड़कर नये शरीरों को पाता है (२३० )। 
र स्वयं अविकार है; बह अच्छेद्य, अदाह्म, अक्लेद्य तथा अशोष्य हैं; वह नित्य, 
सरेव्य(पी, स्थिर, अचल तथा सनातन है ( २।२४ )। 
गई ॥ करे नावा न होकर एक ही है । गीता में इस विषय में एक उपमा दी 
एक सुय सारे जगद्‌ को प्रकाशित करता है, वैसे ही क्षेत्रज्ञ सब क्षेत्र 
को (शरीर को) प्रकाशित करता है, (१३।३३) । इस शलोक में क्षेत्री की उपमा 
सूर्य से देकर उसको एकत्व-भावना का सुस्पष्ट समर्थन है । जोव परमेश्वर का 


ग्रोता दर्शन प्‌ 


सनातन अंद है ( ममेवांशो जोबलोके जीवभूतः सनातनः-१५।७ )। 

भगवान्‌ अंशो है तथा जोव अंश । ब्रह्मसुत्र ( २।३।४२-५३ ) का भी यही 

तात्पर्य है, जिक्षमें यही गोताब्राक्य स्मृति कह कर प्रमाण रूप में उल्लिखित किया 

गया है । यह अंशाशी भाव गीता के अनुसार कित प्रकार का है? इसका 

स्पष्ट पता नहीं चलता । परवर्ती अद्वैतो टोकाकारों ने प्रतिबिम्बवाद तथा 

अवच्छेदवाद का आश्रय लेकर इस कल्पना की उपपत्ति दिखलाई है, परन्तु ये 

सब कल्पनायें पोछे को जान पड़ती हैं । 

जगत्‌ को उत्पत्ति, स्विति तथा लय मगवान्‌ के कारण है। गीता के शब्दों 

में भगवान्‌ सव भूतों. का सनातन--अविनाशी बीज है ( सनातनं बीजम्‌ ७।१० ) 

या अव्यय बीज है ( बोजमव्यम्‌ ६१८ ) । जिस प्रकार 

३. जगत्तत्व बीज से वृक्ष उत्पन्न होता है तथा अन्त में फिर बीज में 

ही लीन हो जाता है, उसी प्रकार यह जगत्‌ भगवान्‌ से 

उत्पन्न होता है तया फिर उन्हीं में लोन हो जाता है । जगद के अवान्तर 

आविर्भाव काल को ब्रह्मा का दिन” कहते हैं तथा अवान्तर तिरोमाव काळ को 

बह्मा की रामि’ कहते हैं ( ७।१८ १६ ) । गीता में सांख्यों की “प्रकृति! 

स्वीकृत की गई है । गीता में प्रकृति को कहीं 'ग्रव्यक्त' ( ८,१८;८।२० ) 

तथा कहीं महद्‌ ब्रह्मा’ ( १४।३ ) की संज्ञा दी गई है। सांख्य “प्रकृति! छे ही 

जगत्‌ की उत्पत्ति. मानता है, परन्तु गीता इस सिद्धान्त से सहमत नहीं है । 

उतके मतानुसार प्रकृत का अध्यक्ष ईश्वर है। उती को भ्रध्यक्षता में प्रकृति जगत्‌ 

को पैदा करतो है, नहीं पो अचेतन जडात्मिका प्रकृति में इतना सामर्थ्य 
कहाँ से आता ? 

मयाध्यक्षेण भ्रकृतिः सूयते सचराचरम्‌ । 
हेतुनानेन कोन्तेथ जगद्‌ विपरिवतंते ॥ 
( ९।१० ) 

पद्यु-पक्षो आदि सब योनियों में उत्पन्न होने वालो मूर्तियों को योनि 

( उत्पत्ति स्थान ) मह्‌ ब्रह्म है तथा ईश्वर बोज रखने वाळा है ( १४।४ ) । 

अतः स्पष्ट है कि प्रकृति विश्व की मातृस्थानीया है तथा ईश्वर पितृस्थानोय है । 

इस प्रकार प्रकृति का स्थान ईश्वर से न्युन है । गोता 'नासतो विद्यते भावो 

नभावो विद्यते सत? का .प्रतिपादन करती है। यह सत्कार्यवाद है । भतः 

गीता की हृष्टि में जगत्‌ मायिक तथा काल्पनिक न होकर सर्वया सत्य तथा 
बास्तविक है । 


१० । - भारतीय दर्षन 


पुरुषोत्तम-तत्त्व भगवद्गीता का परम रहस्य तथा महत्वपूर्ण आध्यात्मिक 
तत्त्व माना जाता है । सांख्य की आलोचना के अनुसार जगत्‌ की कारणभूता 
, अजन्मा प्रकृति ही सबसे “अव्यक्तः है। भतः सांख्य- 
' ` ४. पुरुषोत्तम ग्रन्यो में उसी के लिए “अव्यक्त! का प्रयोग पाया जाता 
| ` है, परन्तु गीतानुशीछन के अवसर पर याद रखना 
` चाहिए कि अव्यक्त तथा भ्रक्षर का प्रयोग गीता में व्यक्ताव्यक्त से परे, प्रकृति- 
` पुरुष के ऊपर एक विशिष्ट तत्त्व के लिए मो किया गया है । वह तत्त्व है भ्रक्षर 
ब्रह्म, परश्रह्म, जिसको प्रकृति ( अव्यक्त ) निकृष्ट विभूति है । गोता में अचला 
` भरकृति को क्षर तथा कुटस्य भ्रघिकारी पुरुष को अक्षर कहा गया है। भक्षर से 
. भी उत्तम है “पुरुषोत्तम” | कहा गया है :-- 
यस्मात्‌ क्षरमतीतो5हमक्ष रादपि चोत्तमः। 
भ्रतो$स्मि लोके वेदे च प्रथितः पुरुषोत्तम: ॥ 
| ( १५।१८ ) 
अक्षर ब्रह्म तथा पुरुषोत्तम का पार्थक् जान लेना अत्यन्त आवश्यक है । 
. गड जगद्‌ केक भिन्न चेतन ब्रह्म को या अव्यक्त प्रकृति से भी परे विद्यमान रहने 
. चाले सचेतन तत्त्व को “अक्षर ब्रह्म' बहते हैं ( ८।२०-२१); परन्तु जो ईश्वर 
इस विश्‍व को व्याप्त करता हुआ भी इससे परे है, जगत्‌ के समस्त पदार्थों में 
स्थित भोर साथ ही साथ उनसे पृथक्‌ भी है--जो विश्वानुग होकर विश्वातीत 
“चढी ईश्वर “पुरुषोत्तम” पद-वाच्य है। पूर्वोक्त शलोक में 'गुरुषोत्तम? क्षर को 
अतिक्रमण करने बाले तथा क्षर से उत्तम बतलाये गये हैं। 'अतोत£ उनके 
विश्वातिक्रमणकारो स्वरूप का परिचायक है तथा 'उत्तम' शब्द 'अक्षर' से उनकी 
उत्तमता का द्योतक है । इसी पुरुषोत्तम फो सर्वकर्म-समर्पण कर देने को शिक्षा 
गोठा देती है। इस प्रकार मीता में भोपनिषद ब्रह्मवाद, सांस्य-सम्मत प्रकृतिपु रुष- 
वाद तथा भागवतधर्माभिमत ईश्वरवाद का दय समन्वय उपस्थित किया गया है । 
( ख ) गीता का व्यवहा रपक्ष 
गीता का अध्यात्मपक्ष जितना युक्तियुक्त तथा समन्वयारमक है उसका 
ज्यवहारपक्ष भी उतना ही मनोरम तथा भादरणीय है। गोता के जन्मकाल को 
` ` परिस्थितियों के अध्ययन से इम इसो परिणाम पर 
बिभिन्न मार्गों 
सामञ्चस्प दिक्षा देना था, परन्तु गीता के इस चरम लक्ष्य के 
विषय में विद्वानों में गहरा मतभेद है । श्रोशंकराचार्य के 


का पहुँचते हैं कि गीता का प्रधान उद्देश्य व्यावहारिक 
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मत में गीता का मुख्य प्रयोजन निवृत्तिमार्ग का प्रतिपादन है तथा ज्ञान ही 
उसका केवल उपाय है । श्रीरामानुजाचार्य भगवत्पाप्तिहप लक्ष्य के लिए भक्ति 
को ही सर्वश्रेष्ठ गीताभिमत उपाय बतलाते हैं। उनके मत में गीताका सारा 
ज्ञान-दृष्टि से विशिष्टाद्वैत तथा भाचार-दृष्टि से वासुदेव-मक्ति ही है। वे भी 
कर्मसंन्यास के ही समर्थक माने जा सकते हैं, क्योंकि कर्माचरण से चित्तशृद्धि के 
सम्पन्न हो जाने पर प्रेमपूर्वक बासुदेवभक्ति में तत्पर रहने से सांसारिक कर्म का 
निष्पादन सिद्ध नहीं होता । इधर लोकमान्य तिलक जी ने “गीतारहस्य की 
रचना कर प्राचीन भ्राचार्यों के सिद्धान्तों में अरुचि दिखलाकर भागवतघर्माभिमत 
प्रवृत्ति-मार्ग को गीता का लक्ष्य तथा कर्मयोग को तत्साधन बतलाया है । 
ग्रन्थकार ने अपने सिद्धान्त की पुष्टि में बड़ी ही विद्वत्तापूर्ण, व्यापक तथा प्राञ्जल 
युक्तियाँ दी है । इन विद्वान्‌ माध्यकारो को युक्तियाँ अपने दृष्टिकोण से नितान्त 
सारगर्भित हैं, इसे कोई भी आलोचक मानने से नहीं दिचक सकता, परन्तु 
पूर्वोक्त मतों में गीता के उपदेशों की समग्रता तथा व्यापकता पर पूर्णतः ध्यान 
नहीं दिया गया है। शाज्जों ने मानवी प्रकृति की भिन्नता का घ्यात रख चरम 
लक्षय की प्राप्ति के लिए त्रिविध उपायों की व्यवस्था को है। चिन्तन का प्रेमी 
साधक ज्ञानमार्ग से, सांसारिक विषयों की अभिरुचि बाला पुरुष कर्मयोग से 
तथा भनुरागादि मानसिक वृत्तियों का विशेष विकास वाला व्यक्ति भक्ति की 
सहायता से अपने उद्देश्य पर पहुंच सकता है) इन भिन्न-भिन्न मार्गों के 
अनुयायी साधक अपने, ही मार्ग की विशिष्टता तथा उपादेयता पर जोर देते थे 
तथा भ्रत्य मार्गों को नितान्त हेय बतळाते थे। गीता के अध्ययन से ही पता 
चलता है कि उस समय भारतवर्ष भें चार प्रकार के पृथक्‌ पृथक्‌ मार्ग प्रचलित 
थे ( १३।२४-२५ )। इन चारों के नाम हैं-कर्ममार्ग, ज्ञानमार्ग, घ्यातमार्ग 
तथा भक्तिमार्ग । जो जिस मार्ग का पथिक था वह उसे ही सबसे बढ़िया 


मानता था; उसकी. दृष्टि में मुक्ति का दूसरा मार्ग था ही नहों, परन्तु भगवान्‌ 


ते इस गीता का प्रचार कर इन विविध साधनों का अपूर्व समन्वय कर दिया है, 
जिसका फल यह हैं कि जिस प्रकार प्रयाय में गंगा, यमुना तथा सरस्वती की 
घारायें आरत भूमि को पवित्र करती हुई त्रिवेणी के रूप में बह रही दैं, उसी 
प्रकार कर्म, ज्ञान, ध्यान तथा भक्ति की घारायें गीता में मिल कर तत्वजिज्ञासुओं की 


१, नारायणपरो धर्म; पुनरावृत्तिदुल मः । 
प्रवृत्तिलक्षणश्चैव घर्मो नारायणात्मकः ॥ 
( महाभारत शान्ति-पर्व १४७८० ) 
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ज्ञान-पिपासा मिटाती हुई भगवान्‌ की श्रोर भ्रग्रसर हो रही हैं। यह 
समन्वय गीता की भ्रपनी विशिष्टता है । इस समन्वय को भ्रच्छी तरह न समझने 
से गीतार्थ का महस्व घ्यान में नहीं प्रा सकता । ` 
. ` गीवासे बहुत पहले मीमांसा कर्म के महत्व को स्वीकार करती है। मीमांसा 
` के मत से वेद का कर्मकाण्ड ही सार्थक है, ज्ञानकाण्ड निरर्थक है। जैमिनि ने 
| स्पष्ट शब्दों में कहा है कि आम्नाय (वेद) का 
(१) गोता तथा मुख्य प्रयोजन कर्म का प्रतिपादन है, भ्त! उससे 
: कमयोग भिन्न ज्ञान-प्रतिपादक वाक्य निरर्थक हैं*। कर्म से 
| अभिप्राय यज्ञ से है और यह यज्ञ है क्या ? देवतो ह्‌ शेन 
द्रव्यत्याग, अर्थात्‌ किसी देवताविशेष के लिए हृविष्यादि द्रव्य का समर्पण करना । 
गीता कर्मकाण्ड की निरर्थकता से न सहमत है भौरन यज्ञ का यह संकुचित 
र्थ ही उसे पसम्द है। वह 'यज्ञ-चक्र” की उपादेयता को मानती है (३॥१०-१६), 
क्योंकि इस चक्र में अन्न से लेकर ब्रह्म तक सब पदार्थ एक साथ भनुस्युत हैं, 
परन्तु गीता ने 'यज्ञ' का प्रयोग एक विस्तृत अर्थ में किया है । निःस्वार्थ बुद्धि से 
किये गए परमात्मा की झोर ले जाने वाले समस्त कर्मों को 'यज्ञ' कहते हैँ । यज्ञ 
भनेक प्रकार के होते हैं--द्रब्य-यज्ञ, तपोयज्ञ, ज्ञान-यज्ञ भादि ( ७४१४-३२ ) । 
परन्तु गीता का कहना है कि फछाकांक्षा को दृष्टि से न किये गये कर्म कभी बन्धन 
उत्पन्न नहीं कर सकते । कर्मचक्र से कमी कोई माग नहीं सकता । इस जीवन- 
यात्रा का प्रधान आघार कर्म हौ है। एक क्षण के लिए भो कोई आदमी विना 
केम किये नहीं रह सकता । प्रकृति के तीनों ही गुण बलात्कार से उस प्राणी से 
कमे कराते हो हुँ ( ३५) । | 
परन्तु कर्म के बीच एक दुगुण का निवास है, जो कर्ता को बन्धन में डालने 
के लिए तैयार रहता हे । इसका नाम है वासना--फलकांक्षा या आसक्ति । 
इस विषदन्त को तोड़ना भावश्यक है । जिस कामना या इच्छा से कर्म किया 
जाता है, उस फळ को तो मोगना ही पड़ेगा, उससे किसी प्रकार कर्ता को 
उर्कारा नहीं मिल सकता; परन्तु फळ के बन्धन से मुक्ति भी पाई जा सकती 
क का इस $कार कुशलता से सम्पादन करना कि वे बन्धन न उत्पन्न करे 
( योगः कर्मसु कौशलम्‌ ) । कर्मसंन्यास से बढ़कर कर्म- 
योग है ( गी० 0२ ), परन्तु साधारण कर्मवाद को कर्मयोग में प्रवतित करने 
के लिए तीन सोपानों को झ्रावश्यकता है--( १) फलाकांका का वर्जन, 


१. आग्नायस्य क़ियाबत्वाद श्रानर्थक्यमतदर्थाताम्‌--मी० सु० १४२१ । 
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(२) कर्तृत्व के अभिमान का परित्याग, ( ३ ) ईश्वरापंण। गीता का उपदेश 
है कि मानवका अ्रधिकार कर्म करने में है, फल में कमी नहीं है; फल की 
झ्रार्काक्षा से कभी कर्म मत करो तथा अकर्म में--कर्म के न करने में--कभी 
तुम्हारी इच्छा न होनी चाहिए । 
कर्मण्येवाधिकारस्ते मा फलेषु कदाचन । 
मा कर्मफलहेतुभर्मा ते सङ्_रोऽस्त्वकर्मणि ॥ 
0 ( गी० २४७) 

कर्मयोग का यही महामन्त्र है । इस शलोक के चारों पदों को हम कर्मयोग 
की *चतुःसूत्री) कह सकते हैं। अतः ग्रासक्ति का परित्याग कर कर्म करने में 
किसी प्रकार की बुराई का तनिक भी डर नहीं है। गीता का मान्य 
सिद्धान्त है कि प्राणी को कर्म का त्याग नहीं करना चाहिए, प्रत्यु कर्म के फल 
का त्याग करना चाहिए । इसलिए कुछ पण्डित लोग काम्य कर्म के त्याग को 
संन्यास कहते हैं, परन्तु चतुर पण्डितों की सम्मति में सर्वकर्मो के फल का 
त्याग ही वास्तव संन्यास है-- 

काम्यानां कमंणां न्यासं संन्यासं कवयो विदुः । 
सरवंकमंफलत्यागं प्राहुस्त्यागं विचक्षणाः ॥ 
| ( १५२) 

कर्ता को कर्म करने में कतु त्वाभिमान को भी छोड़ना चाहिए, क्योंकि 
समस्त जीव त्रिगुणात्मिका प्रकृति के गुणों के दास हैं, जो बलात्कार से प्राणियों 
से कार्य कराया करती है। तब कतृ त्व का अभिमान कहाँ ? तीतरा सोपान यह 
है कि समस्त कार्यों की निष्पत्ति मगवदर्पण बुद्धि से करनी चाहिए। कर्मों . 
के फल को भगवान्‌ को समर्पण करना चाहिए। गीता ( ६॥२७) में 
जीकृष्ण की स्पष्ट उक्ति है कि “जीव जो कुछ करे, खाय आहुति दे, दान करेया 
तपस्या करे, उन सबको भगवान्‌ को समर्पण कर दे। इसका फल यह होगा कि 
कर्मबन्धन छूमाशूभ फलों से मुक्त हो जायेगा ॥' इस प्रकार कर्मयोग की निष्पत्ति 
होती है । अज्ञ तथा पण्डित के कर्म करने में यही तो अन्तर है । अज्ञ भार्सक्ति 
से कर्मों का आचरण करता है, परन्तु ज्ञानी पुरष भासक्ति से रहित होकर कार्यों 
का आचरण कर्तव्य-बुद्धि से 'लोक-संह” के निमित्त करता है ( ३।२५ ) । 
लोक-्संग्रह” गीता का एक विशिष्ट सारगभित शब्द है । इस शब्द से अभिप्राय 
लोककार्यों का यथावत्‌ रूप से निर्वाह है । 

संक्षेप में कर्म तथा फल के विषय में चार सिद्धान्त हो सकते हैं) 
(१) श्रालस्यवश फलों की इच्छा न रखना शौर न उसके लिए कर्म करना । 
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यह भ्रकत जन-सम्मत मार्ग. निकृष्ट, निन्द्ध तथा हेय है। (२) फल की आकांक्षा 
रखना तथा तदुचित कर्मों का निष्पादन करना--यह 'सकाम” मार्ग है, जिसमें 
फर्म बन्धन उत्पन्न करते हैं। (३ ) फल की अनावश्यकता के कारण आकांक्षा 
न रखना तथा कर्मो का सम्पादन न करना--यह 'निष्काम” मार्ग है, परन्तु इसमें 
लोक-यात्रा का निर्वाह मलीभाँति नहीं हो सकता । (४ ) फल की आकांक्षा न 
रखना, तथापि क्षमों का सम्पादन करना--यही गीतासम्मत कर्मयोग है । 
इसमें द्वितीय तथा तृतीय मतों का समन्वय है। इस उभय-विलक्षण मार्ग की 
सुचार योजना उपस्थित करने में गीता की विशिष्टता है । 


पक्क. कर्मयोगी होने के लिए ज्ञान तथा भक्ति के पुट की नितान्त आवश्यकता 

है । फर्म से कतृत्वाभिमान को छोड्ता ज्ञानी पुरुष ही कर सफता है तथा ईश्वर में 
कु कर्मों का समपैण मक्तिप्रवण चित्त से ही किया जा सकता 
२. गीता तथा है। गीता ज्ञानमार्ग के महत्त्व को स्वीकार करती है, 
ज्ञानयोग परन्तु उसका ज्ञानयोग अन्य शांनमार्ग से विलक्षण 
है। ज्ञानवादी (जैसा सांख्य ) जिसे मोक्ष-प्राप्ति का साधन बतछाये हैं, 
चह चित्‌-अचित्‌, प्रकृति-पुरुष का विवेकज्ञान है, परन्तु गीतासम्मत ज्ञान 
आत्मा की एकता का. सम्पूर्ण अनुभव है। इस ज्ञान की दो दिशायें 
है. (६२९ )--सर्वभूतों में धारमा का दर्शन ( सवंभूतस्थमात्मानस्‌ ) 
एक दिशा है, जिसमें सर्वभूत आधार तथा आत्मा आधेय दै, परन्तु इतना 
ही ज्ञान पर्यास नहीं है। इसकी दूसरी दिशा भी है--आत्मा में सब भूतों 
को देखना ( सवंभूतानि चात्मनि )। इसमें आधारभूत धारमा में आधेयभूत 
सर्वसूतो का अनुभव करना है । गीताज्ञान की ये दोनों दिशायें परस्पर पुरक 
हैं। ऐसा पुरुष 'समदर्शन! कहलाता है । 'सर्वभूतस्थमात्मानस' का दृष्टान्त 
जगत्‌ में सर्वत्र उपलब्ध होता है, परन्तु 'सवेभूतानि चात्मनि’ के दृष्टान्त 
को भगवान्‌ ने अर्जुन को. अपने देवदुर्लभ विराट्‌ रूप मै दिखलाया है। 
एक विराद्‌ भात्मा के भीतर एक जगह पर अनेकघा विभक्त समस्त जगत्‌ 
को अजुन ने दिग्यचलु से देखा। विराट्‌ दर्शन का रहस्य *एकस्यं 
कृत्स्न जगतु' के प्रत्यक्ष दिखलाने में है। तब अर्जुन का आत्मैकत्व ज्ञान 
"पाण दुआ, परन्तु ऐसा सच्चा ज्ञानी महात्मा होना बिल्कुल दुर्लम बात है, 
जो सब किसी को वासुदेव समझे, स्थूळ से लेकर सूक्ष्म तक प्राणियों में एक ही 
अन्तर्यामी पुरुष का साक्षात्कार करे ( वासुदेव, सर्वमिति स महात्मा 
सुदुलँभः--७।१६ )। ऐसे समदुक्‌ पुपुष को विद्या-विनयसम्पन्न ब्राह्मण, बैल, 
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हाथी, कुत्ते तथा चाण्डाल में समदृष्टि रहती है। (५॥१८ )। गीता 
'पष्डिता।ः समर्दाशनः में 'समर्दाशितः? शब्द का प्रयोग करती है, 
'समवतिनः का नहीं । गीता समस्त प्राणियों के साथ एक प्रकार का व्यवहार, 
अर्थात्‌ समवतित्व का निषेध करती है। इसे भूछना नहीं चाहिए । ४ 


गीता ने ध्यानयोग को मी अपनाया है। छठे अध्याय में ध्यानयोग का 
विद्याद वर्णन उपनिषद्पद्धति के अनुसार है। इस वर्णन में श्वेताश्वतर 
( २८-१५ ) की झलक साफ तौर पैर दीख पड़ती है । 
३. गीता तथा चञ्चल मन को एकाग्र करने के लिए गीता आसन, 
घ्यानयोग प्राणायाम, प्रत्याहारादि समस्त योग-साधनों का उपदेश 
देती है (६।११--१८ ), परन्तु ध्यान के द्वारा एकसंस्थ 
चित्त का उपयोग क्या है ? भ्रखिलाघार भगवान्‌ में उसका अर्पण करना । मनुष्य 
विषयपंक से अशुद्ध, कलुषित चित्त को भगवाम्‌ को क्यों कर अर्पण कर सकता 
है ? प्राणायामादि से परिष्कृत शुद्ध चित्त को ही भगवान्‌ के भ्राश्रय में लगाना 
उचित है । गीता ( ६।३१ ) कहती है कि योगी एकत्व की भावना कर सर्वभूतों 
में निवास करने वाले भगवान्‌ को भजता है, वदद जिस किसी अवस्था में रहने पर 
भी भगवान्‌ के ही साथ रहता है। अत) गीता शुष्क ध्यान का पक्षपात नहीं 
रखती हे । उसके अनुसार तो ध्यानयोष का उपयोग एकाग्र चित्त से सर्वत्र 
वर्तमान घट-घट में व्यापक भगवान्‌ के भजन करने में है (६।२८ )। 
भगवान्‌ ने ( ६॥४६ ) योगी का पद तपस्वी, ज्ञानी तथा कर्मो--इन तीनों से 
बढ़कर बतलाया है, तथा योगी होने का उपदेश दिया है। योगी भी गीता के 
अनुसार दो प्रकार का होता है--युक्त तथा युक्ततम । ज्ञान-विज्ञान से तृप्त 
भन्त;करण वाळा, मिट्टी, पत्थर तथा .सोने को :एक समान समझने वाला, 
जितेन्द्रिय, विकाररहित योगी “युक्त! कहलाता है (६५८), परन्तु इन युक्त? 
योगियों में भी वही सर्वश्रेष्ठ युक्ततम है, जो अपने अन्तरारमा को भगवान्‌ में 
लगाकर पूरी श्रद्धा रखता हुआ भगवान्‌ का निरन्तर भजन करता है 3-- 


` योगिनामपि सवषा मदुगतेदास्तरात्मना । 
श्रद्धावान्‌ भजते यो मां स मे युक्ततमो मत! ॥ ( ६।४७ ) 


ष्यानयोग का यही निष्कर्ष है। विना भगवान्‌ के शद्धपूर्वक हृदय से भजन 
किये ध्यानयोग फेवर शारीरिक व्यायाममात्र है, काया को कष्ट पहुँचाना दै । 
अव) गीता को घ्यान तथा भक्ति का सामझस्य अभीष्ट है। _ 
भा० द०==५ 
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` भक्तियोग गीता-ज्ञान का अमुत फल है । यह सब विद्याओं का राजा है 
( राजविद्या ) तथा समस्त रहस्यों का रहस्य ( राजगुझ-९।२ ) है । गीता का 
हृदय भक्ति है। विविध साधनों की आकोचना से हम 
४, गीता तथा इसी तत्त्व पर पहुंचते हैं कि बिना भक्ति से सम्पुटित 
भक्ति-्योग हुए इसका आचरण अधुरा है, अपुर्ण है। विराट्‌ 
ख्पदर्शन के अन्त में इस रूप के दर्शन की साधना 
बताते समय श्रीकृष्ण ने स्वयं प्रतिपादित किया है कि यह देव दुर्म रूप न 
वेद, न तपस्या, न दान, न इज्या के द्वारा साक्षात्कार किया जा सकता है 
(११४१३ )। इसका एकमात्र साधन है--भनन्या भक्ति) इसी के द्वारा 
जीव भगवान्‌ को प्रत्यक्ष देख सकता है, तत्त्वतः जान सकता है तथा प्रवेश कर 
सकता है, भगवानु के साथ ऐक्य भाव को प्राप्त हो सकता है ( ८।२२, 
१११५४ )। पर अनन्या भक्ति किसे कहते हैं? गीता ने इस तत्त्व को इस 
झोक में समझाया है !-- 
| मत्कमंकृदू मत्परमो मप्ूक्तः सञ्गवजितः। 
निर्वेर' सवंभूतेषु यः स मामेति पाण्डव ॥ (११५५) 
यज्ञ, दान, तप धादि सम्पूर्ण कर्तव्य कर्मों को भगवान्‌ का ही समझ कर करने 
वाळा, भगवान्‌ को परम आश्रय मानकर उनकी प्राप्ति के लिए सतत उद्योगशीर 
(मत्परमः), भगवान्‌ फी सी भक्ति करने वाला, आसक्ति रहित, सम्पूर्ण प्राणियों 
में वैरभाव से रहित पुरुष भनन्य भक्त कहलाता है । ऐसे भक्ति का फल मगवतु- 
आति ही है। गीता सकाम (६।१०, २१) तथा निष्काम उपासना: 
(९२२) के भेद को मान कर अन्तिम को श्रेष्ठ बतछाती है ( ९।२६, २७ ); 
वह निराकार उपासना को नितान्त क्लेशकर बतला कर ( १२।५ ) सगुण 
उपासना का उपदेश देती है १२।६-८)। गोता के भक्तियोग में अन्य 
- साधनों से भी भ्रविरोष दै । आर्त, जिज्ञासु तथा अर्थार्थी भक्तों से कहीं बढ़कर 


१. उपासना के तात्पर्य को शंकराचार्य ने बड़े सुबोध शब्दों में समझाया दै... 
'उपासनं नाम यथाशाज्ञामुपास्यस्य अर्थस्य विषयीकरशीन सामीप्यमुपगम्य 
तँलघारावत्‌ समानप्रत्ययप्रवाहेण दीर्घकालं यद्‌ आसनं यद्‌ उपासनमाचक्षते” 
अर्थात्‌ उपास्य वस्तु को शास्त्रोक्त विधि से बुद्धि का विषय बनाकर उसके 
समीप पहुँच कर तैलधारा की तरह समानवृत्तियों के प्रवाह से दीर्घकाळ 
तक उसमें स्थिर रहने को उपासना कहते हैं। द्रष्टव्य गीता १२।९ पर . 
शाङुरभाष्य | 


हक ये री अनक 


गीता दर्खन ६७ 


ज्ञानी मक्त का पद है। ज्ञानी मक्त तो भगवान्‌ का प्रात्मा-स्वरूप है ( ज्ञानी 
त्वात्मैव मे मतम्‌==७।१८ ), धतः सर्वश्रेष्ठ है ( तेषां ज्ञानी नित्ययुक्त 
एकमभक्तिविदिष्यते--७११७ ) । 


इस प्रकार गीता भिन्न-मिन्त मार्गों में समन्वय प्रदर्शित कर साधनमार्ग को 
सुगम तथा सुलभ बना देती है ।, गीता की सम्मति में कर्म, ज्ञान, ध्यान तथा 
भक्तियोग भिन्न-भिन्न स्वतन्त्र साघनसरणी न होकर 

५, समन्वय मार्ग एक ही रास्ते के विभिन्न ठिकाने हैं, जिन्हें आध्यात्मिक 
पथिक को पार करना आवश्यक होता है। अठारहवें 


` अध्याय में इन मार्गों का परस्पर सामञ्जस्य संक्षेप में दिखलाया गया है। गीता 


के साधन-मागं का आरम्भ निष्काम-कर्म से तथा अन्त शरणागति से है । निष्काम 
कर्म करने से तथा नियम पूर्वक ध्यान-योग के अभ्यास से साधक ब्रह्मभाव को 
प्राप्त कर लेता है, जिस दक्षा में वह प्रसन्न चित्त होकर समस्त प्राणियों में समता 
का भाव रखता है ( १८।५१-५३ )। इंस ब्राह्मी स्थिति के उदय होने पर 
साधक परा भक्ति--परमेश्वर में उत्कृष्ट मक्ति--को प्राप्त करता है ( १८।५४ ) 
तथा भक्ति के उदय होने से वह 'परज्ञान''का अधिकारो होता है, जिसके द्वारा 
बह्‌ भगवान्‌ के स्वभाव तथा स्वरूप ( यश्चास्मि ), विभूति तथा गुण को 
( यावान्‌ ) यथार्थरूपेण जानता है । इसका फल भगवत्‌-प्रवेश--ईश्वरोपालब्धि 
है ( १५॥५५ ), परन्तु इस प्रन्तिम फल के लिए प्रपत्ति की नितान्त उपयोगिता 
है । गीता का 'सवंगुह्यतम ज्ञान यही है कि हृदयस्थित भ्रन्तर्यामी ईश्वर के 
शरण में जाकर सब धर्मों का परित्याग कर दे । स्वरूपत) परित्याग न करे, 
अपितु ईश्वर को समर्पण-बुद्धि से उनका निष्पादन करे ( १८।६६ ), प्रपत्ति-मार्ग 
अन्य मार्गों का नैसगिक पर्यवसान है । गीता का गुहातम. ज्ञान यही हैः 


मत््मना भव मदुभक्तो मद्याजी माँ नमस्कुरु । | 

मामेवेष्यसि युक्त्येवमात्मानं मत्परायणः ॥ ( ६।३४ ) 
गीता के साधन-मार्ग की जानकारी के लिए यह श्लोक प्रत्यन्त महत्त्वपूर्ण है । 
किंचित्‌ पाठमेंद से गीता में दो बार आया है ( ९।३४; १८६५ ) । एक प्रकार 


से यह गीता का सार है। इसका तात्पय यह है कि जितने विभिन्न साधन 
विद्यमान हैं, ईश्वर उनके केन्द्र में स्थित रहने वाला हे । उसी को लक्ष्य में रखने 


` से विभिन्न साधनों का अपूर्व सामझस्य निष्पन्न होता है । श्लोक का तात्पर्य यह 


है कि मन लगाना चाहिए भगवान्‌ में ( ज्ञानयोग), भक्ति करनी चाहिए 


६ भारतीय ददन 


भगवान्‌ की.( मक्तियोग ), यज्ञ करना चाहिए भगवान्‌ के निमित्त ( कर्मयोग ) 
तथा धाश्रय लेना चाहिए भगवान्‌ का ही ( शरणागति )--इस प्रकार इन विविध 
` मार्गों का अविरोध केवल भगवान्‌ में आश्रित होने से ही होता है। गीताकार 
'मत्परायराः' शब्द को श्ोकान्व में रखकर तथा इसे 'सर्वगुह्मतमं वचन मः 
कह कर ( १०६४ ) शरणागति की शेता स्पष्टतः प्रतिपादित करते हैं । 
इन साधनों के फल का भी वर्णन गीता ने विस्तार के साथ किया है। 
आत्मा को जानने वाले, परमात्मा के साथ ऐक्य स्थापित करने वाले ज्ञानी को 
- मभिन्न-भिन्न नामों से पुकारती है। वह स्थितप्रज्ञ है 
६. सिद्धावस्था (२४२), भक्त है (१२१३ ), निगुणातीत दै 
( १४।२२-२७ ), ब्रह्मभूत है ( १८।४५ )। ऐसे 
ब्रह्ममूत की स्थिति 'ब्राह्मी स्थिति’ ( २७२ ) कहलाती है। साघनाओं का 
चरम कषय परमतत्त्व का परोक्ष ज्ञान है। यह ज्ञानमार्गं से, भक्तिमार्ग से, 
सांख्य से सममावेन प्राप्य है। इसीलिए गीता में सिद्ध पुरुष के लिए मिन्न-मिन्न 
संज्ञाओं का व्यवहार किया गयां है, परन्तु तत्व एक ही है। सिद्ध पुरुष सब 
प्राणियों का भद्दे, सबका निःस्वार्थ प्रेमी, दयालु, ममता तथा अहंकार से 
रहित, सुख तथा दुःख की प्राप्ति में सम, शान्वचित्त तथा क्षमावानु होता है 
(१२१३) । बह अपने मनोगत समस्त कामनाभों का परित्याग कर देता है, 
आत्मा से ही आसमा में सन्तुष्ट रहता है, दुःखों के बीच वह उद्देग-रहित रहता 
है तथा सुर्खो को प्राप्ति होने पर बह स्पृहा नहीं रखता; सर्वत्र आत्मस्वरूप को 
देखने के कारण राग, भय तथा क्रोध के भावों से बह उन्मुक्त रहता है । ऐसे 
पुरष की ही संज्ञा है--स्थितप्रज्ञ, स्थितधी तथा प्रतिष्ठितप्रश ( २।५५-५८ ) । 
गीता के अनुसार मानव जीवन के लिए यही भादर्श है, सफल जीवन के परखने 


की यही है; “जीबन्मुक्ति' के ओपनिषद भाद ससे सुन्दर सरळ 
रोचक ननद मिल सकता । NT RPE 


भगवानु को स्मरण करते हुए इस संसार-युद्ध में प्रवरस होने तथा अपने समस्त 
धामिक एवं सामाजिक कर्तव्यों का यथावत्‌ पालन करते रहने “मामनुस्मर युष्य च? 


भाल, सरक तथा सरस सारांश है । इसलिए द्याख इसी के भ्रष्ययन करने का 
उपदेक्ष देते हैं। शाज़विस्तार से लाभ क्या ? 'गीता' को ही 'सुगीता' करना 
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तथा कलिकल्मषनाशन है, जिसमें स्नान कर कौन मनुष्य विधृतपाप नहीं हो 
जाता ? गीताकहपपद्रूम की शीतल छाया का आशय लेने पर किसको मनोबाङछा 
सफल नहीं हो होती ? इसीलिये गीता का अनुशीलन तथा मनन आजकल 
नितान्त अपेक्षित है । शाख से बढ़कर गीता का व्यवहार परमोपयोगी है । 
गोता के उपदेशों को भ्रपने जोवन में उतारना प्रत्येक मानव का कर्तव्य है । 


गीता का सुलभ साधन 


भगवान्‌ को पाने का सुलभ साधन कौन-सा है ? विचार करने पर भगवान्‌ 
की शरण में जाने से बढ़कर अन्य कोई साधन है ही नहीं । जो सब शक्तियों का 
का घाषार है, जो अघटना को भी घटित कर सकता है, उस परमात्मा की 
हरण में जाने से दुर्बल आत्मा में अमित बल का संचार हो जाता है । उस मार्ग 
को पकड़ने पर अनायास ही हम लोग भगवान्‌ के पास पहुँच सकते हैं। गीता 
का भी तात्पर्य इसी शरणागति में प्रतीव होता है। गीता के नवें अध्याय में 
भगवादु ने भर्जुन को वह विद्या बतलाई है, जो सब विद्याओं फी सार है भौर 
सब गु बातों में भी गुझ है। वह है भगवान्‌ को अनन्य भाव से भजना । 
“अनन्याश्चिन्तयन्तो माम? में “अनन्य पद महत्त्व का है, जिसके लिए कोई भाषार 
या आश्रय न हो उसके उपर भगवान्‌ की दया होती है । जबतक हम जगत्‌ को 
वस्तुओं का अवलम्बन कर बैठे हुए हैं तबतक भगवान्‌ को दयां हो तो केसे हो ? 
जब हृदय सबसे विसुख होकर केवल भगवानु ही पर अवलम्बित हो यह कहता है 
कि हे भगवाधु--म्रुके फिसीका सहारा नहीं, कोई देखभाल करने वाला नहीं, 
अन्धकारमय रजनी में कहीं से भो प्रकाश की झलक नहीं घा रही है, आये 
का रास्ता सुझता नहीं, षया करूं ? कहाँ जाऊं? तब भगवान्‌ का आसन डिंगने | 
लगता है, मक्त की भारत पुकार भगवान्‌ के आसन को हिला देती है। परन्तु 
अक्त को 'नित्ययुक्त' होना चाहिए, भगवान्‌ में भक्त की निष्ठा होनी चाहिए । इसी 
प्रकार अठारहवें भ्रध्याय में भी इसी वात को भगवान्‌ ने गुह्मतम बतलाया 
है। १८।६७ में गुझातम शान के बतलाने की प्रतिज्ञा है और यह ज्ञान दो परयो 
में है--मन्‍्मना भव' तथा “स्वधर्माद्‌ परित्यज्य ।' इसलिए गीता का तात्पर्य यही 
शरणागत वाली भक्ति है; पर उस भक्त को ज्ञानसम्पन्न होना चाहिए "ज्ञानी 
स्वात्मैव मे मतम्‌ ।' परलोकसंग्रह के लिए सब कर्मों को करते रहना होगा । 
अतः गीता के अनुसार भक्ति को प्रधानता दी गई है । 

ज्ञान और कर्म का समन्वय भक्ति में है। भक्त ही यथार्थ में ज्ञानी और 
कर्मयोगी हो सकता है । मेरे विचार से गोता में प्रधान लकय इसी समन्वय की 
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ओर है, जिसमें भक्ति की प्रधानता बनी रहती है । शुष्क ज्ञान को हिले हम 
क्या करेंगे; साथ ही. इसी प्रकार केवल मक्ति से भी हमारा काम नहीं चलेगा । 
देखने में ये भिन्न-भिन्न दो मार्ग प्रतोत होते हैं, परन्तु वस्तुतः इनमें भेद नहीं है। 


गीता के तात्पय॑ के ऊपर जितना विचार किया जाता है, उतना ही अनन्य 
भक्ति के द्वारा भगवानु के भजन का ही तात्पर्य निकलता है । भगवान्‌ ने अपने 
श्ीमुख से यही कहा है कि द्यास्र का ज्ञान, प्रत्यक्षरूप से दर्शन ( ग्यारहवां 
अध्याय ), तथा तन्मयता से भगवान्‌ के साथ एकीकरण--इन तीनों की प्राप्ति 
अनन्य भक्ति के द्वारा होती है। ( ११।५४ )। इससे बढ़कर स्पष्ट वा 
भोर क्या हो सकती है । भगवान्‌ का सदा स्मरण करते हुये अपने काम में लगे 
रहना चाहिए, परन्तु सदा अनन्यभाव से । भगवान्‌ से बढ़कर अन्य हमारी गति 
नहों है। वही हमारा आघार है। वही, भ्रथर्ववेद के अनुसार, 'स्कम्म है । उसी 
से यह हमारा जीवन है । नाणवानु पदार्थों में वह स्वयं अनश्वर होकर विद्यमान 
रहने बाला है । ऐसे भगवान्‌ के ऊपर भपना सर्वस्व भ्र्पण कर देना चाहिए। जो 
हेम करते हैं, वह उसका है, क्यों कि वह उसी की अध्यक्षता में निष्पन्न हुआ है । 
ऐसे भाव की अहेतुकी भक्ति ही वास्तव में भगवान्‌ के प्रति सच्चा अनुराग है। 
प्रियतम को सर्वस्व. मानकर जो अनुराग नहीं किया जाता, वह भला सच्चा 
धनुराग क्योंकर माना जा सकता है। अतः अनुराग को 'अनन्य' होना ही 
पड़ेगा । यदि भगवान्‌ से माँगने की प्रवृत्ति बनी रही तो भी वह सच्चा नहों हो 
सकता । जब पक्का प्रेम हुआ, तब माँगना क्या! जो अपने हृदय में निवास 
करता है, जो दय की बातों से सर्वथा परिचित दै, उससे कुछ कहना या माँगना 
उसकी सर्वज्ञता का भनादर करना है और अपनी तुच्छता प्रकट करना है । 
अतः भगवान्‌ से माँगने की प्रवृत्ति बड़ी बुरी है। यह तो लेन-देन का व्यापार 
बनियापन हुआ । बणिकृ-ृत्ति में साधुता के संसार की प्रिय वस्तुओं से अपने 
चित्त को समेट भगवान्‌ के चरण में छगा देना ही मनुष्य का काम है। यही 
भनन्य भजन हुआ । पर विना सात्विकी श्रद्धा तथा दैवी सम्पत्ति के पाये यह 
गही सकता । अतः भगवदुभक्ति के लिए ग्य, सस्वशृद्धि आदि सद्गुणों का 
उपार्जन करना नितान्त आवश्यक है। ये भो सार्विकी श्रद्धा से ही उत्पन्न 
हो सकते हैं, भतः दैवी सम्पत्ति को पाकर कर्मयाग तथा ज्ञान में लगाकर अनन्य 
भक्ति करना हौ गोता का तात्पर्य प्रतीत होता है । | 


शान ओर भक्ति में कुछ लोग अन्वर बतलाते हैं शोर एक को दूसरे का 
प्रतिबन्धक समझते हैं, पर बात ठीक इसके विपरीत है । जबतक ज्ञान नहीं तबतक 


गोता दंन ७१ 


सञ्चो भक्ति नहीं होती । जिस व्यक्ति के रूप के भ्रवलोकन का भवसर ही 
नहीं मिला है, भला उससे हम प्रेम क्यों कर सकते हैं। अनुराग करने के लिए 
यह आवश्यक है कि उस व्यक्ति को हम सब प्रकार से जानें, उससे परिचित हो 
जाँय, उसके भोतरी तथा बाहरी तत्वों से हम अवगत हो जायं । अतः ज्ञान होने 
पर ही सच्चे अनुराग का उदय होता है । दोनों का पारस्परिक सम्बन्ध भी 
कितना सुन्दर दै । विना भक्ति के ज्ञान नीरस है और विना ज्ञान के भक्ति क्षंधी 
है। अतः इनकी जुगल जोड़ी ही हमारा लक्ष्य होना चाहिए । ज्ञानी मक्त को 
पहला दर्जा देकर इस बात की पृष्टि को गई है। ज्ञान से सम्पन्न भक्त होतो 
सच्चा मक्त दो सकता है । भक्त ज्ञान की उपेक्षा नहीं कर सकता और न ज्ञानी 
को भक्ति की उपेक्षा करनी चाहिए । | 


आदशाँ भाव 


गीता के प्रनुसार जीवन का भादर्श क्या है? प्रादर्ह मानव कैसा होता 
है? वह जो घरबार छोड़कर जंगल में भागकर अरण्य को शरण लेता है अथवा 
वह, जो इस संसार में विषम स्थितियों के ऊपर अपना प्रमुत्व जमाकर जीवन को 
प्रागे बढ़ाता है ? इस विषय में भिन्न-भिन्न मच हैं, परन्तु तथ्य तो यह है कि 
गीता ब्यवहार-शास्र है, जो अध्यात्म-ज्ञान की दृढ भूमि पर अवस्थित है । 
इसीलिए गीता की पुष्पिका में “ब्रह्मविद्यायां योगशास्त्रे' ये दो महत्त्व के 
शब्द मिलते हैं । यह योगणाख है--कतंव्यद्यात्त है, जो अपने खड़े होने के लिए 
भ्रह्मविद्या के हढ आघार पर आशित है। गीता का सारांश कहीं श्लोक में, कहीं 
एलोक के अर्धभाग में भोर कहीं श्लोक के चतुर्थ भाग में ही उद्घोषित किया 
गया हे । इस श्लोक में गोता का तात्पर्य निविष्ट है-- 


यतः प्रवृत्तिभू तानां येन सर्वमिदं ततम्‌। 

स्वकमंणा तमभ्यच्यं सिद्धि विन्दति मानवः ॥ 
- ( गोता १८।४६ ) 
मर्थात्‌--जिससे प्राणियों की प्रबृत्ति हुई कि वे अपने विशिष्ट कर्मों में लगे 
तथा जिससे यह समस्त विश्व रचित है, उस भगवान्‌ को अपने कमं से पूजा कर 
मनुष्य सिद्धि को प्राप्त करता है--इस श्लोक के अनुसार सिद्धि-छाभ का एक ही 
मार्ग है--भगवान्‌ की अर्चना और वह सिद्ध होती है “स्वकर्म? की उपासना से | 
फलतः मानव को चाहिए कि वह अपने वर्णाश्रम के द्वारा नियत कर्मी का सम्पादन 
करे, उनके फलों को भगवान्‌ के चरणों में प्रपित करे और इस प्रकार उसे अपने 
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जीवन में सिद्धि ग्रवश्यमेव प्राप्त होतो है । इस प्रकार स्यकर्म से भगवत्‌-चर्चा 
और भगवत्‌-चर्चा से सिद्धि-लाम यह साधना का व्यवहारिक पक्ष गीता को 
अभीष्ट है। 'मामतुस्मर ग्रुध्य च' ( मुके सतत स्मरण करते हुए युद्ध करो, 
. जीवनसग्राम में अपनी विरुद्ध शक्तियों से )--इसका भी आशय यही है। इस 
प्रकार गीता संशार से भागने का उपदेश नहीं देती, प्रत्युत संसार में उटकर खडा 
होने, अपनी विषम परिस्थितियों से जुअने तथा अन्त में विजय पाने की उदात्त 
शिक्षा गोता हूमें सर्वदा देवी है। इसलिए गीता का भाकर्षण सार्वमौम तथा 
सर्वकालिक दै--सब समयों के छिए, सब परिस्थितियों के लिए, सब मानवों के 
लिए इसका उपदेश समान रूप से उपयोगो है । 


गीता ने ध्रादश्चं मानव का वर्णन तीन स्थलों पर किया है--स्थितप्रश 

( द्वितीय थष्माय ५५-७२), भक्त ( १२।१३।१६ ) तथा गुणातीत ( १४।२१- 

. ९७ )। ये तीनों वर्णन एक समान हैं---इनमें समरसता है । यही गीतामिमत 

. जीकन्युक्त का भो लक्षण है । आदर्श मानव सब प्राणियों से मित्रता करनेवाला, 

अद्वेष्टा, करुणा, ममता तथा अहंकार से हीन, दुःख और सूख को समान मानने 

नाछा तथा क्षमाशील होता है। वह न हर्ष के वश में जाता है आर न द्वेष के; 

न शोक करता है रौर न आकांक्षा रखता है। बह शुभ तथा अशुभ कर्मों के 
फळ का त्याग करने वाळा होता है । 'स्थितप्रश' का मान्य लक्षण यही है— 


. दुःखेष्वनु द्विन मनाः सुखेबु विगतस्पृह: । 
! वीतरागभपक्रोध; ` स्वितधीमुंनिरुच्यते ॥ 


( गीता १३१३ ) 
अर्थात्‌--वह दुःखों से कभी उद्विग्न नहीं होता, सुखों में स्वृहा नहीं 
रखता । राग, भय तथा क्रोध से विरहित होता है। यही मननशील व्यक्ति 
स्थितघा, स्थितप्रज्ञ , स्थिरधी--श्रादि नाना नामों से अभिहित किया जाता है। 
भ्रष्ट सवभरुतानां मेत्रः करुण एव च | 
पमंमो निरहद्भार। समदु/खसुख क्षमी ॥ 
| (गीता १२१३) 
गोता की हृष्टि में ऐसा ही मानव जगत्‌ का उपकार करने वाला तथा स्वार्थ 
. और परमार्थ का समन्वय कर जीवन की लक्ष्यसिद्धि करने वाला होता है'। 


भारतीय दर्डान 


द्वितीय खण्ड 


| (१) चार्वाक 
(२) जैन 
(२) बोद्ध 


चतुर्थ परिच्छेद 
चार्वाक दशन 


सम्देहवाद बड़ी विचित्र वस्तु है। इसके बीज यदि किसी दर्शन की भुमि में 
लग जाते हैं, तो उन्हें दूर करने के सतत प्रयत्न करने पर भी वे सर्वया निमू'ल 
नहीं होते । वृक्षरूप में वे बढ़कर तैयार हो ही जाते हैं। . 
महाभारतोत्तर युग उन्हें कितना भी काटा जाय, बेर के पेड़ के समान वे 
श्राप से श्राप पुनः उत्पन्न हो जाया करते हैं। विचार 
का क्षोंका सन्देह के बादलों को इतस्ततः विक्षिप्त करने में कतिपय क्षण के 
लिए ही समर्थ हो सकता है, परन्तु ज्यों ही उसका वेग कम होता है, वे फिर 
गगन मण्डल में आ धमकते हैं और गाढ तिमिर-पटळ से ज्ञानसूर्य को भी निग 
जाने के लिए तैयार रहते हैं। ` 


भारतीय तत्त्वज्ञान के इस नये युग के इतिहास पर दृष्टि डालने से इस कथन 
की सत्यता प्रमाणित हो जरंची है । हमने गत परिच्छेद में देखा है कि उपनिषद्‌ 
के पीछे की शताब्दियों ने अनेक अवैदिक मतवादों को जन्म दिया । अक्रियावाद, 
यहच्छावाद, नियतिवाद आदि समस्त वादों के भूल में यही सन्देहवाद क्रियाशील 
था । इन मतवादों को भारतमुमि से निकाल कर वैदिक धर्म की पुनः प्रतिष्ठा के 
लिए पञ्चम वेद--महा भा रत--का निर्माण किया गया । गीता ने सन्दैहवादियों 


के आपातत: रमणीय युक्तियों की निःसारता भो दिखलाई । आसुरी सम्पत्‌ के 


वर्णन के श्रवसर पर सोलहू्वे अध्याय में गीता उन लोगों की भ्रवृत्तियों का उल्लेख 
करती है जो जगत्‌ को आश्रय-रहित, नितान्त असत्य, अनीश्वर, अपने भाप 
स्त्री-पुरुष के संयोग से उत्पन्न होने वाला ( श्रपरस्परसंझ्त ) तथा केवल 
भोगवृत्ति को चरितार्थ करने वाला ( कामहेतुक ) बतलाते हैं ( १६८ ), 
जो काम को परभ पुरुषार्थ ( कामोपभोगपरमा ) मान कर मरणपर्यन्त अनन्त 
चिन्ताओं के. शिकार बने रहते हैं ( १६।११ ) तथा जो नाममात्र के यज्ञों का 
पाखण्डः से झविधिपुर्वक सम्पादन करनेवाले हैं ( १६।१७ )। परन्तु गोता के 
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अनन्वर- चार्वाको की प्रगति रुकी नहीं, प्रत्युत अनुकुल स्थिति में वे और भी 
'पनपे । इन छोगों ने वैदिक धर्म के अध्यात्म-पक्ष तथा व्यवहार-पक्ष दोनों की 
आमूछत: उपेक्षा कर भुतात्मवाद का प्रचार किया। ये उस युग के सच्चे 
विज्ञानवादी प्रतीत होते हैं, परन्तु इनका मतवाद समाज तथा वर्म के लिए 


इतना विद्रोही था कि इनके सिंद्धान्तों का विशेष प्रचार न हो सका । कोई भी . 


व्यवस्थित समाज “चार्वाक-दर्शन? का अनुयायी बन अपना वास्तव कल्याण-साधन 
नहीँ कर सकता । अत? ये जनता की दृष्टि को अपनी ओर श्राइृष्ट न कर सके । 


इस युग भें पनपनेवाले अन्य घमा को दक्षा इससे भिन्न थी । उोनधर्म तथा 


बोदघर्म ने जनता के पीडित हृदय को पहचाना, उससे सद्दानुमरुति दिखलाई, 
भवरोग के औषध ढुढ्‌ निकाले और सामाजिक व्यवस्था के पक्षपाती होने के 
हेतु जनता के प्रेममाजन बने । जरामरण के कलेश से मुक्ति प्राप्त करना प्राचीन 
उपनिषतु-काळीन ऋषियों का मी लक्ष्य था तथा उनकी बतलाई पगडंडी पर 
चलने वाले महावीर और बुद्ध का भो। महावीर आौर बुद्ध ने उपनिषत्‌- 
प्रतिपादित विचार-पद्धति का ही अवलम्बन किया है, परन्तु अपने सिद्धान्तों में 
विशिष्टता छाने के लिए इन्होंने कहीं-कहीं श्रुतिमुल का. तिरस्कार किया है । 
इसे आगे दिखलाया जायेगा कि महावीर तथा बुद्ध उपनिष्तु-परम्परा के 
बहिमुत नहीं हैं। एक ही विशालकाय प्रच्छाय शीतल भारतीय धर्मरूपी 
महाद्रुस की जिस प्रकार वैदिक धर्म एक शाखा माना जाता है, उसी प्रकार 
जैनधर्म तथा बौद्धधर्म भी शाखायें हैं आरम्भ काल में दोनों का अवान्तर भेद 
नगण्य था, पर परवर्ती शताब्दियों ने इतने भेदभाव की कल्पना कर दी कि 
दोनों एक दुसरे से नितान्त विभिन्न प्रतीत होने लगे । परञ्च सच्ची बात ऐसी 
नहीं है। शति-प्रमाण के निषेव करने के कारण ये तीनों 'अर्वदिक? कहे जाते 
हैं। इन्हीं भर्वदिक सम्प्रदायों का वर्णन इस खण्ड का विषय है । 


अबैदिक दर्शनों में 'चार्वाक-दर्शन' हो प्राचीनता की दृष्टि से सर्वप्रथम माना 
जाता है। यही लोक भारसा का क्रीडास्थल है; इसके बाद परलोक नामक कोडें 
वस्तु नहीं है; यह शरीर ही आत्मा है, मरण ही मुक्ति है। 
अत एव जब तक इस शरीर में प्राण है, तब तक सुख प्राप्ति 
की ही चिन्ता करनी चाहिए। घर्म कोई पुरुषार्थ नहीं है । 
मानव जीवन के लिए 'काम' ही पुरुषार्थ है--आदि चार्वाक सिद्धान्तों का प्रचार 
इस देश में सुदुर प्राचीन काल से चला झाया है। उपनिषत्‌-काल में भी चार्वाकों 
के समान सिद्धान्त का प्रचार जहाँ-तहाँ इस देश में था । इस समय में भी मृत्यु के 
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ध्रनन्तर आत्मा फी स्थिती के विषय में लोगों में सन्देह का भाव बना हुआ था 
( कठ उप० १।१।२० ) । कुछ लोग आत्मा की सत्ता मरणानन्तर स्वीकार करते 
थे, पर अन्य जन स्पष्ट शब्दों में उसके अभाव का प्रतिपादन करते ये । कुछ 
छोगों की सम्मति में “न प्रेत्य संज्ञास्ति' ( बृह० उप० ४।५ १३ ) वाक्य 'मरण 
` के अनन्तर चैतन्य नहीं रहता? इस अर्थ में चार्वाको की प्राचीन स्थिति की सुचना 
दे रहा है। गत परिच्छेद में सप्रमाण दिखलाया गया है कि बौद्ध ग्रन्थों में 
चार्वाक सिद्धान्तों का निर्देश भनेक स्थलों पर मिलता है। उच्छेदवाद के प्रतिपादक 
“अजित केशकस्बल' का सिद्धान्त लोकायतिक मत के अनुरूप ही है । जैन ग्रन्थों 
मैं भी इस मत का निदेश पाया जाता है। इस प्रकार चार्वाक मत की प्राचीनता 
का अनुमान इन पृष्ट प्रमाणो के धाधार पर किया जा सकता है। अतिकाल में 
यज्ञानुष्ठान तथा तपस्याचरण पर विशेष रूप से जोर दिया जाता था; ऐहिकता 
की अपेक्षा पारलौकिकता की चिन्ता प्राणियों को विशेष थी ॥ चार्वाक-दशाँन में 
इन सिद्धास्तो की प्रतिक्रिया दीख पड़ती है । परलोक की चर्चा सुनते-सुनते लोग 
इतने ऊब गये थे कि उन्होंने परलोक को ही उड़ा हाला तथा परलोक के साघन- 
भूत धर्म की संत्ता को ही चट कर डाला । उस लोक में लाने वाले नित्य आत्मा 
के ही भ्रस्तित्व का लोप कर डाला; इन्द्रिय-गम्य जगत्‌ हो सत्य है, इसी सिद्धान्त 
पर डट गये । इस प्रकार श्रौतकालीन अधिक धर्मानुष्ठान की प्रतिक्रिया के रूप में 
इस दर्शन का उदय मानना उचित होया । 


इस दर्शन का सबसे प्राचीन नाम “लोकायत? है । इसके मानने याले लोग 
शुद बुद्धिवाद पर आस्था रखते थे तथा परपक्ष फा खण्डन ही उनका प्रधान 
ध्येय था । स्वपक्ष की स्थापना में उनका ध्यान न था, 

नामकरण प्रत्युत इन लोगों का लक्ष्य वैदिक मार्गानुयायी लोगों के 
पक्ष का केवल क्षक तर्क से खण्डन करना ही था । इस 

तरह लोकायतिक प्राचीनकाल के वेतण्डिक१ थे। अपने तको को छोड़ ये लोग 
किसी भी शाख का प्रमाण नहीं मानते थे। ये वेद के विदूषक तो थे ही; साथ ही 
साथ बुद्ध तथा जैन भ्रागमों के मो निन्दक थे। इसलिए भ्रापस में सिद्धान्तगत 
भतभेद होने पर भी ब्राह्मण, बौद्ध तथा जैन घर्माचार्य इनके प्रति बड़ी हुणा का 
भाव रखते थे। रामायण में रामचन्द्र ने मरत से इन छोकार्यातकीं की मिन्दा की 
दै२ । विनयपिटक में बुद्ध भगवानु ने भिक्षुओं फो लोकायत शास्त्र सीखने या 
सिखाने का स्पष्ट निषेध किया है। सदर्मपुण्डरीक में ( १३ परिज्छेद ) बधिसत्व 
को इस शाज् के पढ़ने तथा पढ़ाने का स्पष्ट निषेष मिलता है। जेन भ्र-थ इसे 


च 
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'मिच्छादिट्टि' ( मिथ्यादृष्टि) का एक प्रकार मानता है । इस प्रकार तीनों धर्मो 
का लोकायतमत की निन्दा के विषय में ऐकमत्य था । सामान्य निविचार लोगों 
की तरह आचरण करने के कारण इन लोगों की “लोकायत? या “लोकायतिक? 
संज्ञा पड़ी थी। .झागे चल कर इन्हें 'चार्वाक' कहने लगे । कुछ लोग 
बृहस्पति के शिष्य चार्वाक के दारा प्रचारित होने के कारण इन्हें इस नाम से 
पुकारते हैं१॥ खाभो, ( चर्च = भोजन करना ), पीओ, मौज उड़ाओ--इसी 
सिद्धान्त के कारण “चार्वाक' संज्ञा मी मानी जाती है। पुण्य-पापादिक परोक्ष वस्तु- 
जात के चर्वण कर जाने से ( चटकर जाने से ) ईन दार्शनिकों का नाम 'चार्वाक' 
पड़ा; यह गुणरत्न का कहना है । यह भी सम्भव है कि बहुत से लोग सुखप्राष्ति के 
उपदेशक इन दार्धनिकों की 'चारु वाकू? को सुनकर इन्हें 'चार्वाक' कहने लगे ये । 
घो कुछ भी सच्चा कारण हो, पर इस नाम का खुब प्रचार हुआ । श्राजकल किसी 
प्रकार को नास्तिकता के सिद्धान्त को मानने वाला “चार्वाक' नाम से पुकारा जाता 
है। इस दत का तीसरा नाम 'बाहूस्पत्य दर्शन! है। भारतीय दशन के इति- 
हास में बृहस्पति चार्वाक मत के संस्थापक मानें जाते हैं। इसी कारण इस मत को 
. बाइँस्पत्य' मत तथाः उनके अनुयायी को 'बाहंस्पत्य” कहते हैं । 


„ नास्तिक मत के संस्थापक कोई बृहस्पति नाम के आचार्य थे । यह सिद्धान्त 
काल्पनिक नहीं है, प्रत्युत इसके लिए ऐसे अनेक प्रमाण उपलब्ध हुए हैं ॥ यह 
हि बृहस्पति की ऐतिहासिकता सिद्ध करने के लिए पर्याप्त माने 
ताक . जा. सकते .हैं। बृहस्पति-रचित सुत्रों,का उल्लेख अनेक 
माचीन दरदो में मिळता है । “एक आश्मनः शारीरे भावात” (ब्र सू० 
३४३ ) के भास्कर-माध्य में तथा शांकर-माष्य में, गीता (१६११) की 
» भीषरी तथा मधुसुदनी में झौर भ्रद्व॑त-अ्ह्मसिद्धि में निम्नलिखित सूत्र 
उद्धुत किये गये ह... .. १ 
(१ ) पूथिव्यप्तेजोबायुरिति तत्वानि । 
( २.) तत्समुदाये दरीरेन्द्रियविषयसंज्ञा । 
(३ ) तेम्यश्चंतन्यम्‌ । | 
( 9 ) किश्वादिम्यो मदशक्तिबद्‌ विज्ञानम्‌ । 
( ५ ) मदधक्तिवद्‌ विज्ञानम्‌ । . 
(६) चैतन्यविशिष्ट, काय; पुरुषः |. 
(७ ) काम एवैक; पुरुषार्थ । ` 
(० ) मरणमेवापवर्ग) । 


_ _. ६ _ 
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ये सूत्र बृहस्पति की ऐतिहासिक सत्ता के लिए पर्याप्त साधन हैं । इसके अति- 
रिक्त राजनीति-शास्त्र के इतिहास में बृहस्पति का मठ उल्लिखित किया गया है। 
भास ने प्रतिमा नाटक में बार्हस्पत्य भ्रर्थक्षास्त्र का तथा कौटिल्य ने- अपने अर्थशास्त्र 
में ( ११२ ) बृहस्पति के मत का निर्देश किया है । उनकी दृष्टि में ऐहिक सुख के 
साषनभूत वार्ता तथा दण्डनीति ही प्रधान विद्याये हैं ( वार्ता दण्डनीतिइचेति 
बाहंस्पत्या। ) । कहा नहीं जा सकता कि ये दोनों बृहस्पति-चार्वाकमत के संस्था- 
पक तथा अर्थणास्त्रत्रणेता--अमिन्न व्यक्ति हैं या भिन्न । मतों की समानता 
दोनों की अभिन्नता मानने के लिए हमें प्रलोमित करती सो प्रतीत होती है । 


ये ही इने-गिने बाहस्पत्य-सुत्र चार्वाक दर्शन के सर्वस्व हैं। जान पड़ता है 
कि प्राचीन काल में चार्वाक दर्शन के मुल ग्रन्य भी विद्यमान थे, परन्तु इन 
सिद्धान्तों के प्रति अवहेलना के कारण उन ग्रन्थों का लोप 
चार्वाक ग्रन्थ हो गया । पतञ्जलि के समय में (वि० पु० द्वितीय शतक ) 
| “भागुरी' नामक टीका-ग्रन्थ विद्यमान था“ । भट्ट जयराधि 
विरचित 'तत्त्वोपप्लवसिह? में भी चार्वाक के तथ्यों का ही प्रतिपादन है । यह 
तर्कबहुल ग्रन्थ १० वीं शताब्दी के आसपास लिखा गया था। इस मत के 
सिद्धान्तों का परिचय हमें सब दर्शनों के संग्रहात्मक प्रन्थों से तथा 
न्याय-वैशेषिक, वेदान्त आदि दर्शनों के प्रन्यों से मिलता है, जिन 
में ये पूर्वपक्ष के रूप में बहुलतयां निविष्ट किये गये हैं। ब्रहमसुत्र के 
३।३।५३-५४ सुरों के भाष्य, न्यायमझरी, विवरणप्रमेय-संग्रह, सर्वसिद्धान्त-संग्रह, 
सर्वमत-संग्रह, षड्दर्शन-समुच्चय तथा इसकी गुणरतन-कृत टीका, कमलश्षीलकृत 
तस्वसँग्रह की पिका, नैषध काव्य का १७ वाँ सर्ग, कृषणायतिमिश्र-कृत प्रवोध- 
चन्द्रोदय नाटक ( द्वितीय अंक )--के अध्ययन करने से इसके सूरुमृत तत्वों का 
पता पर्याप्त रूप से चलता है। 'सर्वदर्शनसंग्रह' के प्रथम अध्याय में माधवाचार्य 
ने चार्वाकमत का प्रतिपादन कुछ विस्तार के साथ किमा है। 


अब इस परिच्छेद में चार्वाको के सिद्धान्त तीन मीमांसाओं--आ्ञान-मीमांसा, 
तत्त्व-मीमांस, आचार-मीमांसा---के अन्तर्गत दिखलाये जायेगे । 


(१) चार्वाक ज्ञान-घीमांसा 


दार्वाक मत में प्रत्यक्ष ही केवल प्रमाण है । अनुमान, शब्द आदि प्रमाणो 
की सत्ता निराषार मानी जातो है । विषय तथा इन्द्रिय के सम्पर्क से होने वाळा 
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ज्ञान प्रत्यक्ष कहळाता है। प्रमेय की सिद्धि प्रत्यक्ष 
प्रत्यक्ष की प्रमाण से दी हो सकती है। हमारी इन्द्रियों के द्वारा 
प्रामाणिकता प्रत्यक्षीकृत जगत्‌ ही सत्‌ है, उससे अन्य पदार्थ नितरां 
असत्‌ हैं; ये केवल कल्पना के विषय हैं, वास्तविकता 
के नहीं । स्प्षोन्द्रिय के द्वारा मृदु, कठोर, शीत, उष्णादि भावों का ग्रहण होता 
है; रसनेन्द्रिय से कटु, कषाय, अम्छ, मधुरादि रसों का ग्रहण होता है; त्राणेन्द्रिय 
_ से मृगमद, मलयचन्दन, कपूर भादि सुरभि पदार्थो का परिचय प्राप्त होता है; 
चशुरिन्द्िय से भू, मूघर, घट, पट, पशु , मनुष्यादि स्थावर-जंगम पदार्थों का ज्ञान 
हमें प्राप्त होता है; श्रोत्रेन्द्रिय से शब्द का ज्ञान हमें होता है। इन्डी पाँच 
प्रकार के प्रत्यक्षं के द्वारा अनुभूत वस्तु प्रमाणभूत मानी जाती है । अस्पृष्ट, 
अनास्वादित, अनाघात, अहृष्ट तथा आधूत पदार्थ की सत्ता किसी प्रकार भी 
स्वीकृत नहीं को जा सकती । 


योद, जैन आदि धरवैदिक दशन तथा न्याय-वैशेषिकादि वैदिक दर्शन प्रनुमान 
की. प्रामाणिकता मानते हैं। प्रत्यक्ष के द्वारा समस्त प्रमेय पदार्थों की सता सिद्ध 
नहीं की जा सकती और न समस्त लोक-व्यवहार की 
` अनुमात्र की उपपत्ति सिद्ध हो सकती है। अतः भ्रगत्या इन दर्शनों 
भप्रामारकता को धनुमानप्रमाण मानता ही पढ़ता है, पर चार्वाक 
दर्शन अनुमान को प्रमाण कोटि में स्वीकार नहीं करता । 

इस विषय में उसकी तकंप्रणाली बड़ी ही पैनी तथा मर्मस्पशिनी है ।० 


अनुमान लोकव्यवहार का साधक माना जाता है; पर चार्वाक का कहना है 
कि लोकव्यवहार के लिए निपचय की आवश्यकता नहीं; आवश्यकता है सम्भावना 
| की | - सम्भावना के आधार पर जगत्‌ का समस्त 
अनुमान तथा व्यबहार चलता है । दूर पर कटोरे में रखी गई सफेद 
क-व्यवहा र हर की वर दूष सी है, तथा उसके लिये बालक 
भाग बढ़ता ६॥ यह प्रवृत्ति सम्भावना 

गिश्चय-मूलक नहीं । वाहक उस बस्छु को ग्रहण करने के लिये जन प्रि हो 
है, तब वह इसीलिये नहीं भागे बढ़ता कि वहाँ उसे दूध मिर ही जायगा, 
"उत सम्भव हे दूध मिक जाय; यही ज्ञान उसकी प्रवृत्ति के लिए पर्यास कारण 
है । ऐसी दशा में निश्‍चय की कोई आवश्यकता नहीं । धतः सम्भावनामात्र को 

उत्त कर देने से ही लोकव्यवहार के लिये अनुमान भावश्यफ है । 


रू 


चार्वाक द्यं प्र 


अनुभानवादी यदि घूम-वह्नि के कार्य-कारणभाव को मान कर उनके 
साहचर्य को न्यायसंगत स्वीकार करे तो भी चार्वाक व्यासि मानने के लिए तैयार 
नहीं है । उसकी हृष्टि में जगत्‌ में कार्य-कारणभाव के लिए कोई स्थान नहीं है। 
संसार की विचित्रता कार्य-कारणभाव की विचित्रता से नहीं है, बल्कि स्वभाव के 
कारण है । सुखी मनुष्य को देखकर घर्म की कल्पना 
स्वभाववाद तथा दुःखी मनुष्य को देखकर अधर्म की कल्पना 
न्यायसंगत नहीं प्रतीत होती । सुख का कारण न तो 
घर्म है और न दुःख का अधर्म । मनुष्य स्वभाव से सुखी अयवा स्वभाव से दुःखी - 
हुआ करता है। इसके लिए दूसरा कोई कारण नहीं । अग्नि जलाने वाला है 
तथा जल स्पर्श में शीतर होता है; इसके लिए किसी कारण को मानना ठीक 
नहीं है। यहाँ तो वस्तु का स्वभाव ही कारण है । मयुरों को इतना रंग-बिरंगा 
किसने पैदा किया? कोकिल की वाणी किसने इतनी मीठी बनाई ? इसका 
कारण स्वभाव के अतिरिक्त और क्या हो सकता है” ? चार्वाक का सिद्धान्त 
स्वभाववाद के नाम से दार्शनिक जगत्‌ में विख्यात है। वे जगत्‌ की उत्पत्ति 
तथा विनाश का मूल कारण स्वभाव” ही मानते हैं। वस्तु-स्वभाव जगत्‌ की 
विचित्रता का कारण है, अन्य कुछ मी नहीं* । 
कार्य-कारण का ठीक ज्ञान भी सिद्ध नहीं हो सकता । कार्य क्री उत्पत्ति के 
समय अनेक साधक-उपाधियों की सत्ता रहती है, जिनमें बहुत से व्यक्त 
झौर बहुत से छिपे रहते हुँ । इन समग्र व्यक्त तथा भ्रव्यक्त उपाधियों के पूर्ण 
ज्ञान हुए विना कार्य-कारणमाव की ठीक कल्पना हो ही नहीं सकती । यही 
कारण है कि चार्वाक लोग कार्य-कारणभाव को मानने के लिए तैयार नहीं हैं । 
विना हेतु के ही वस्तु के सदभाव--प्रकस्मात्‌ भूति--को अंगीकार करते हैं।१° 
इन्हीं सब कारणों से बाध्य होकर चार्वाक लोग अनुमान को प्रमाण नहीं 
मानते । वे शब्द को भो प्रमाण नहीं मानते । . 
शब्द प्रमाण की सत्यता पर विभिन्न दर्शनों का पूर्ण विश्वास है। जैन तथा 
बोद्ध दर्शनों में वेद-प्रामाण्यः के न मानने पर भी शब्द-प्रामाण्य का तिस्कार नहीं 
किया गया है। जैनागमों तथा बुद्धवचनों की पर्याप्त प्रामाणिकता सिद्ध मानी 
जाती है, पर चार्वाक 'शब्द' को प्रमाण नहीं मानता । उसका कहना है कि किसी 
घ्रात पुरष के वाकय को सुनने से जो भर्थज्ञान होता है बह तो प्रत्यक्ष से ही सिद्ध 
होता है, उसके लिए एक स्वतन्त्र प्रमाण की कल्पना नितरां व्यर्थ है। किसी पुरुष 


के आल, प्रामाणिक, सत्यवचन तथा हिंतेच्छु होने के कारण उसके बचनों में 
सा० द०--६ 


८२ भारतीय दर्शन 


| आस्था रखना अनुमान ही है ओर अनुमान की प्रामा- 
शब्द-प्रमाण की णिकता का खण्डन मी प्रबल युक्तियों से किया जा 
असिद्धि चुका है । अतः भात पुरुषों के वाक्यों की सत्यता में 
। विश्वास करना एकदम निःसार है। यदि वे प्रत्यक्ष 
पदार्थों का वर्णन करें, तो विश्वास रखा भी जाय, पर अदृष्ट लोक के अश्रतपूर्व 
पदार्थों का वर्णन मनोरञ्जन कहानी से बढ़कर और सत्यता नहीं रखता ॥ इसी 
कारण वे वेदों की प्रामाणिकता स्वीकार नहीं करते । आपस में विरोध होने से, 
भनर्थक शब्दों के प्रयोग करने से तथा अप्रत्यक्ष पदार्थो' की कल्पना करने से वेद 
प्रभाण-बाह्ठ हैं । अश्वमेघ में घृणित कार्यकलाप के वर्णनं करने से, नर्भरी, तुर्फरी, 
पफरीका, जेमना, मदेरू भ्रादि अनर्थक शब्दों के प्रयोग से ( ऋ० १०।१०६।६ ) 
तथा यों में मांसमक्षण के विधान करने से यही प्रतीत होता है कि वेद के बनाने 
बाले भण्ड, धूर्त तथा निशाचर थे११ । वेदों का जितना खण्डन चार्वाको ने किया 
है, उतना शायद हौ किसी ने किया हो। उन्होंने वैदिक ऋषियों को तथा 
उद्दणित श्रौत विधियों को पानी पी-पी कर कोसा है । 


( २ ) चार्वाक तत्त्वमीमांसा 


-चार्चाको की तत्त्वसमीक्षा*भी अपने ढंग की एक निराली वस्तु है । पृथिवी, 


चल, तेज तथा वायु ये ही चार जगत्‌ के तत्त्व हैं। बौद्धो के ही समान चार्वाको 
का भी, मत था कि भावरणाभाव के कारण श्राकाथ शुन्य ही है; कोई सत्तात्मक 
पदार्थ नहीं। ये ही चार पदार्थ अपनी आणविक अवस्था 

` १. जगत्‌ में जगत्‌ के मूलकारण हैं । बाह्य जगत्‌, इन्द्रियाँ तया 
भौतिक शरीर इन्हीं चार मूलभूतों से उत्पन्न होते हैं, 

पर इनकी उत्पत्ति होती है कैसे ? इस प्रश्न का उत्तर देने से चार्वाक लोग सदा 
विरत थे। उन्होंने इस सन्बन्ध को समझाया ही नहीं । दृष्ट तथा अदृष्ट कारणों 
कै साक्षात्‌ निषेध करने से तथा इस जगत्‌ के किसी चेतन अन्तर्यामी की सत्ता न 
भानने से यह विश्व, चार्वाकों की दृष्टि में अकसमात्‌ सम्मिलित होने वाले भृतचतुष्टय 
ह एक संग्रहमात्र है। इसकी उत्पत्ति के रहस्य का पता श्रमी तक मानवबृद्धि 
*' छगा ही नहीं है । अत; इसे ठीक-ठीक समझाने को चेष्टा बिडम्बनामात्र है । 
ऐषिवी आदि चारों भूत के सम्मिश्रण से शरीर की सृष्टि होती है और 

इस शरीर के श्रतिरिक्त भात्मा नामक अन्य कोई 

२. जीव पदार्थ है ही नहीं । चैतन्य आत्मा का घर्म है; पर इस 

चैतन्य का सम्बन्ध शरीर ठे होने के कारण शरीर को ही 
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आत्मा मानने के लिए बाध्य होना पड़ता है । चैतन्य तथा शरीर का सम्बन्ध 
तीन प्रकार से पृष्ट किया जा सकता है “ 

( क ) नैयायिकपद्धति से शरीर रहने पर ही चैतन्य का उदय होता है 
झौर शरीर के नाश हो जाने पर चैतन्य का भी नाश सिद्ध हो जाता है । प्रश्नपान 
के उपयोग से शरीर में प्रकृष्ट चेतना का उदय होता है तथा उसके न होने से 
चेतना का हास हो जाता है। चैतन्य के कारण कार्य करने के लिए शरीर 
आवश्यक साधन है । अत; चैतन्य शरीर का ही सिद्ध होता है, आत्मा का नहीं । 

( ख ) भनुभव से---'मैं स्थूळ हूँ”, “मैं कृ हूँ, 'मैं श्रान्त हैं, 'मैं प्रसन्न हुँ, 
झादि अनुभवों का ज्ञान हमें जगत्‌ में पद-पद पर प्रास होता है । यहाँ पर स्थूलता, 
कुष्ता, आन्ति तथा प्रसन्नता का सम्बन्ध चैतन्य के साथ शरीर में निष्पन्न है । 

( ग ) वैधकणाख्र के प्रमाण से-- चैतन्य का भौतिक पदार्थ के साथ सम्बन्ध 
सत्य प्रतीत होता है? । ब्राह्मीघ्त के उपयोग से संस्कृत कुमार-छरीर में प्रज्ञा की] 
पटुता उत्पन्न होती है । इतना ही नहीं, वर्षा काल में दही भें बहुत ही जल्द छोटे+ 
छोटे कीड़े रेंगते हुए दिखलाई पड़ते हैं। इन सब भमाणों के आघार पर शरीर 
में चैतन्य मानना क्या तर्कसंगत नहीं है? अतः 'चेतन्यविशिंष्टः कायः पुरुषः 
यह बृहस्पति का सूत्र युक्तियुक्त है । यही है चार्वाको का सुप्रसिद्ध 
“भूतचेतन्यवाद' । 

पर भूतों में चैतन्य को उत्पत्ति कैसे हुई ? इसका भी उत्तर चार्वाक लोग 
लोकसिद्ध अनुभव के भ्राधार पर देते हैं। मदिरा के साधक द्रब्यों में | 
मादकश्षक्ति नामात्र को नहीं है, पर मदिरा में मादकता का आविर्भाव अनुभवसिद्ध 
है। इससे पता चलता है कि किन्हीं पदार्थों को एक विशेष प्रकार या 
मात्रा में सम्मिलित करने से अवस्थाविशेष में नये धर्म का उदय भाप से आप हो 
लाता है? । भूत की एक विशेष ढङ्ग या परिणाम में समष्टि होने पर चैतन्य की 
उत्पत्ति स्वयं सिद्ध हो जाती है । इसके लिये एक दूसरा उदाहरण भी दिया जावा 
है---पान, खैर, चूना तथा सुपारी में अलग-अलग ललाई दीख नहीं पड़ती, 
पर एक विशिष्ट मात्रा में इनके संयोग होने से पान खानेवाले के मुंह में ललाई 
की उत्पत्ति हो जाती है। इसी प्रकार चैतन्य कें उदय की घटना भी अनुभव की 


१. स्यायमञ्जरी ( चौखम्भा संस्करण ) द्वितीय भांग, पृ० १३ । 
२. द्रष्टव्य 'किण्वादिभ्यो मदब्यक्तिवद्‌ विज्ञानम्‌? ( घु० सू० ) 'किण्व' एक प्रकार 
का बीज होता है,,जिसका प्रयोग शराब बनाने में किया जाता था। 
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भाघार-दिला पर म्रभक्षाई जा सकती है ।१ अतः चैतन्य की उत्पत्ति भौर 
विनाश के साधन तथा आधार होने के कारण इस शरीर को ही चार्वाक लोग 
भात्मा मानते हैं । 
चार्वाको में आरमतत्व के विवेक के विषय में अनेक मत थे । सदानन्द ने इन 
मतों का उल्लेख किया है। कुछ चार्वाक लोग एक-देशीय श्रुति तथा अनुभव के 
भाषार पर इन्द्रियों को, कुछ लोग प्राणों को और अन्य लोग मन को आत्मा 
मानते ये |१२ 
ईश्वर की सत्ता शब्द-प्रमाण तथा अनुमानप्रमाणों से सिद्ध मानी जाती है । 
श्रूति एक स्वर से पुकार कर कह रही है कि ब्रह्म इस 


३. ईश्वर संसार के जनन, स्थिति तथा नाश का कारणभूत है ।. 


पर श्रुति के प्रमाण्य को न मानने से चार्वाक ईश्वर की 
सत्ता शब्द के झाघार पर मानने के लिए उद्यत नहीं है। नैयायिक लोग ईश्वर 
का सद्भाव भनुमान के आधार पर मानते हूँ । वे लौकिक दृष्टान्तों की सहायता 

इश्वर को स्वीकार फरते हैं। यदि घडा कोई कार्य पदार्थ है तो उसका कर्ता 
उ्मकार शवश्य ही विद्यमान है। यह जगत्‌ भी कार्य है, अत: इसका भी कर्ता 
कोई अवश्यमेव होगा। पर-चार्वाक अनुमान की भी प्रामाणिकता नहीं मानता । 
ता उसके मत में शब्द तथा अनुमान के झूठा होने से ईश्वर असिद्ध है । स्वभाव 
से हो जगत्‌ को विचित्रता की सृष्टि तथा स्वभाव से ही जगत्‌ के लयको 
समस्या हरू कर देने से चार्वाको के लिए ईश्वर मानने की जरूतर ही नहीं होती । 


( ३ ) चार्वाक ग्राचार-मीमांसा 


चार्वाकों की ज्ञान-मीमांसा तथा तत्व-मीमांसा के अध्ययन करने से स्पष्ट 
प्रतीत होता है कि वे इस गत्‌ के अतिरिक्त किसी भी पदार्थ को अंगीकार नहीं 
करते । इन्हीं मीमांसाओं के आधार पर वे मानव जीवन के कर्तव्य की भी विशद 
समीक्षा करते हूँ । दार्शनिक लोग मानवमात्र के लिए धर्म, धर्थ, काम एवं मोक्ष 
इन चार पदार्थों को उपादेय बतछाते हैं तथा पुरुषमात्र के लिए उपादय होने के 
दतु इन्हें पुरुषार्थ नाम हे पुकारते हैं। पार चार्वाक दार्शनिक भ्रादिम तथा 
अन्तिम पुरुषायों के अस्तित्व में विश्वास नहीं करते । 


१. जडयूतविकारेपु चेतन्यं यत्तु दृश्यते । 
ताम्बूखपुन्ूर्णाना योगाद्‌ राग इवोत्यितम्‌ ॥ 
( स० सि० सं० १७) 


चार्वाक दर्शन प्‌ 


मीमांसकगण देवविहित विधिविवानों के अनुष्ठान को धर्म के नाम से 
अभिहित करते हैं । मानवमात्र का कर्तव्य है कि वेदप्रतिपाद्य यज्ञयागादिकों का 
अनुष्ठान कर मरने के बाद स्वर्ग सुख का उपभोग करे। 

घ्म की अस्वीकृति पर इस लोक के हो अस्तित्व को माननेवाले चार्वाक 
लोग स्वर्ग को स्वोकार नहीं करते । जब स्वर्ग नामक 

सुखप्रधान ही लोक है, तब उसके लिए शरीर को तरह-तरह का क्लेश देकर तपस्या 
करना तथा द्रव्य का व्यय उठा कर यज्ञानुष्ठान करना एकदम व्यर्थ है। इस 
प्रसंग में चार्वाको ने वैदिक घर्म को बड़ी कडी आलोचना की है वथा उसको 
शिक्षा देनेवालों को बड़ी खरी-खोटो सुनाई है। उनका कहना है कि किसी 
कपोलकल्पित पारलौकिक सुख की प्राप्ति के लिए जीव-बिशेष की हत्या कर योग- 
साधन करना पहले दर्जे की मूर्खता है । 'ज्योतिष्टोम' यज्ञ में मारा गया पशु यदि 
वास्तव में स्वर्ग पहुंचाने में समर्थ होता, तो यजमान अपने ही पिता को क्यों 
नहीं मारता ? कौन कहता है कि श्राद्ध करने से फल को प्राप्ति होती है ? “यदि 
श्राद्ध करने से मरे हुए जन्तुओं की तृप्ति होतो, तो तेल डालने से बुझे हुए दीपक 
को भो शिखा बढ़ती ?' पर जगत्‌ में क्या ऐवी घटना देखो गई है? दोपक के 
बुझ जाने पर कितना भी तेल क्यों न डाला जाय, उसकी शिक्षा कमी नहीं बढ़ 
सकती । .इन स्पष्ट उदाहरणों के आधार पर मृतक की तृत्ति के लिए श्राद्ध करने 
की कल्पना नितान्त निराधार है । कया यहाँ दान देने से स्वर्शस्थित पुरुषों की 
तृप्ति कभी सिद्ध हो सकती है ? यदि ऐसी बात सम्भव मानें, तो महल के ऊपर 
रहने वाले पुरुष के लिए .निचले खण्ड में ही चीजें दे दी जातीं । इन उदाहरणों 
से श्राद्ध की अयुक्तिमता सिद्ध होती है । चार्वाक लोग वेद-विधानों को _कपोल- 
. कल्पना सिद्ध करने के लिये बड़े-बड़े लौकिक दृष्टान्त उपस्थित करते हैं* । वे 


स्पष्ट शब्दों में घर्म तथा अधर्म में न तो विश्वास करते हैं और न पाप-पुण्य के 
फल को अंगोकार करते हैं । 


मोक्ष की कल्पना भी चार्वाकों की विलक्षण है । प्रत्येक क्लेश का निकेतन 
यही भोगायतन शरीर है । जबतक शरीर है तबतक जीव नाना! प्रकार के संकटों 
को भेलता हुआ जीवन-यापन में प्रवृत्त रहता है। भ्रज; इस देह के पतन के साथ 
ही दुःखों की आत्यन्तिक निवृत्ति सिद्ध हो जाती है । इस प्रकार 'मरणामेवापवगंः 
( बृ० सू० ) मरण कों अपवर्ग मानना युक्तियुक्त है । 


मोक्षावस्था में आत्मा अपने स्वरूप में विद्यमान रहता है ( श्रात्मनः स्वरू* 
पेणावस्थितिर्मोक्षः ), परन्तु चार्वाक मत में इसकी उपपत्ति नहीं होती; देह हो 
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आत्मा ठह्रा, तब देह-पात हो जाने पर श्रभिमत श्रात्मा के श्रभाव में कौन 
अपने स्वरूप में विद्यमान रहेगा ? मरण के साथ-साथ आत्मा भो जब नष्ट हो 
गया, तब “स्वरूप में स्थिति किस पदार्थ की मानी जाय ? अतः देहपात के 
अनन्तर किसी स्थायी नित्य पदार्थं को न मानने के कारण ही चार्वाकों की 
ुक्ति सर्वथा असत्य है । | 
तब जीवन के लिए लक्ष्य क्या है ? अर्थ और काम । काम ही प्रधान उुषषाथ 
है और तत्‌-सहायक होने से भ्रर्थ भी । प्राणिमात्र के लिए जीवन का उद्देश्य 
होना चाहिए ऐहिक सुख की प्राप्ति । - लौकिक सुख ही 
आधिभोतिक जीवन का चरम-लक्ष्य है और उसकी प्राप्ति अर्थ के ही 
सुखवाद हारा हो सकती है, अतः भ्र्थ और काम दो ही पुरुषार्थ हैं । 
चार्वाकों का यह कथन सर्वत्र प्रसिद्ध है कि जब तक जीए, 
सुखधुर्वक जोए। अपने पास द्रव्य न होने पर ऋण लेकर घृत पीए-_श्रानन्द से 
ताढधुवा चाभे। ऋण के लौटाने की व्यर्थ चिन्ता न करे, क्‍योंकि शरीर के 
मस्म हो जाने पर भला जोव का पुनरागमन होता है? 


यावलोवेत्‌ सुखं जीवेद्‌ ऋणां कृत्वा घृतं विबेतु । 
"शतस्य देहस्य पुनरागमनं कुतः ॥ 

अतः 'खाभ्नो, पोग्रो, मोज उड्डाओ' 

उ'ख से मिश्रित होने से सुख त्याज्य न 
' पो क्या मिश्रित सुख को चाह हमें 
खानेवाला केण्टक-युक्त मछलियों को 
अन्य अंश को छोड्‌ देता है; जंसे धान्य 
धान्य को ग्रहण कर्‌ उपादेय अंश कोले 
मिश्चित शुख को ग्रहण करता है और उ 
। यह तो मुर्खता को पराकाष्ठा ही 
त्याग किया जाय | जगत्‌ में मृग हैं, त 
मागनेवाले भिक्षुओं की सत्ता बनी हुई 
हांड़ी न बड़ायी जाथ१४ ? विषय के 


मूर्खो का विचार है । क्या कोई हितेच 


छगा रहता हे१५ | 


--यही जीवन का आत्यन्तिक लक्ष्य है। 
हों है ? विशुद्ध सुख को सत्ता जगत्‌ में नहीं 
नहीं करनी चाहिए ? जिस प्रकार मछली 
ग्रहण कर ग्राहयां को ले लेता है भ्रौर 
को चाहनेवाला पुरुष पलाल से युक्त 
लेता है, उसो प्रकार सुखार्थी दु:ख से 
पादेय भाग को लेकर ही तृ्ति-लाभ करता 
उह्री कि दुःख के भय से सुख का सर्वथा 
। उनके डर से क्या धान नहीं रोपे जाते ? 
है, तो क्या भोजन बनाने के लिए आग पर 
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प्राप्ति स्वर्ग तया दुःख का मिलना नरक है । अतः सांसारिक सुखवाद चार्वाकों 
के श्रनुसार प्राणिमात्र का प्रधान, लक्ष्य है । 


(४) समोक्षा 


ब्राह्मण, बौद्ध तथा जैन दार्शनिक चार्वाक मत के खण्डन करने के लिए सतत 
उद्यत थे, क्योंकि व्यवहार की सिद्धि केवल प्रत्यक्ष के अंगोकार करने से नहीं 
हो सकती । यदि प्रत्यक्ष ही केवलमात्र प्रमाण हो, तो पति के विदेश चले जाने 
पर उसके न रहने पर उसका नितान्त अभाव मानकर, क्या पत्नी अपने को 
विधवा मान लेती है ? यदि लोकब्यबहार में ऐसा कभी नहीं होता तो प्रत्यक्ष 
अकेले लंगड़ा है । भूतचिद्वाद भी इसो प्रकार प्रबळ युक्तियों के आधार पर टिक 
नहीं सकता। चार्वाक के आधार-सिद्धान्त से समाज के विशेष अस्त-व्यस्त होने की 
सम्भावना है । अतः इस सिद्धान्त का खण्डन बड़े मामिक ढंग से किया गया है। 
इप प्रसंग में यह जान लेना नितान्त श्रावश्पक है कि बार्हस्पत्य सुत्रो में उच्छ खल 
जीवन फा-ऋण लेकर घुतपान का-कहों भी विधान नहों मिलता । वृहस्पति विश्व 
की पहेली को समझाने के लिए वैज्ञानिक पद्धति का अवलम्बन करने वाले विद्वान्‌ 
थे । उनको व्याख्या वैज्ञानिक व्याख्या के श्रनुरूप है। दार्शनिकों ने इन लोकप्रिय 
उपदेशों को चार्वाक के मत्ये मढ़कर उन्हें स्वार्थी भोतिकसुखवादो बतलाया है, 
परन्तु वास्तविक बात कुछ दुसरो हो थो । अतः ये सिद्धान्त चार्वाक के न होकर 
पीछे किसी के द्वारा उनके ऊपर मढे गयं जान पड़ते हैं। 


चार्वाको को तिनदा दार्शनिकों ने जो खोलकर शतमुख से को है। इस 
निन्दा के यथार्थ होने में कोई सन्देह नहीं, पर इसका मूछ आधार उनकी भ्राचार- 
मीमांसा हो है। जिस दर्शन में धर्म के लिए स्थान नहीं, पाप-पुण्य का भ्रस्तित्व 
नहीं, स्थूल भौतिक सुखवाद ही प्राणिमात्र के लिए परम पुरुषार्थ है, वह मानव- 
जोवन की गुत्थियों को सुलझाकर उनके लिए एक भ्रादर्श मार्ग की सृष्टि करेगा ? 
यह आशा दुराशा मात्र है । भ्रतः चार्वाकमत में त्रुटियों का होना अनिवार्य है, 
पर फिर भी उसकी विशेषताओं की ओर घ्यानन देना भी उसके साथ 
अन्याय करना है । 


चार्वाक ज्ञानमीमांसा की प्रधान विशेषता है--आप्तवचनों में अन्धश्रद्धा या 
विश्वास का न रखना । श्रद्धा किसी भी सत्‌ सिद्धान्त को जननी नहीं है; सिद्धान्त की 


ce आरतोय दर्शन 


सृष्टि तो तर्क से होती है। सच्चा अविश्वास 

चार्वाक ज्ञानमीमांसा अन्धविश्वास की अपेक्षा दार्शनिक तत्त्वों की समीक्षा के 

को विशेषतायें लिए भ्रधिक मूल्य रखता है। श्राप्तवाक्‍्यों के व्यामोह 

। से अपना उद्धार विना किए तथा अ्रपनी तर्क-प्रधान 

बुद्धि का सहारा लिए विना दर्शन का उदय नहीं हो सकता। थुद्ध तर्क की 

उपयोगिता दिखलाकर चार्वाको ने भारतीय बिचारको के लिए एक मनोरम 
मार्ग की सृष्टि की है। 


अनुमान की अप्रामाणिकदा दिखलाते समय इन लोगों ने 'व्यासि' के जिन 
दोषों का उद्घाटन किया है उन्हें आधुनिक पश्चिमी तर्क के पण्डितों ने 'इन्डक्धन' 
( आगमन ) की परीक्षा करते समय अनेक ग्रे में 

व्याप्तिनिरसन स्वीकृत कर लिया है। जान स्टुअर्ट मिल ने बड़ी सुन्दर 
युक्तियो के आधार पर भ्रागमत ( इन्डक्शत ) को 
सम्भावनामात्र बतलाया है। आगमन के निश्चय के लिए यूनिवसँल मेजर प्रेमिस 
( व्यासिवाक्य ) की सत्यता नितान्त अपेक्षित है, परन्तु 'सब मनुष्य मरणशील 
हैं” इस वाक्य की सत्यता क्या कमी प्रमाणित को जा सकती है ? समस्त मानवों 
में मरणशीलता की सत्ता को ब्यापक बतलाना केवल अन्दाजा ही है। अत; उस 
सन्दिग्घ वाक्य के आधार पर आगमन का किला खड़ा करना ठीक नहीं है । मिल 
की इस तर्क प्रणाली का चार्वाकर्शली से साम्य रखने में भ्राश्वर्य न होना चाहिए, 
क्योकि मिल भी दार्शनिक अभिरुचि में मेटीरीअलिस्ट (भौतिकवादी) ही ये ।१९ 


इसके भ्रतिरिक्त चार्वाकों ने ऐहिक सुखमय जीवन के साधनभूत कला-कौशल 
साष्ट की ओर लोगों का ध्यान आकृष्ट किया । आचार्य बृहस्पति ने अर्थ-शास्त्र 
लिखकर मनुष्यमात्र के लिए उच्छुल्धुलता का त्याग कर नियमपुर्वक जीवन 
बिताने की पद्धति पर भ्नाग्रह दिखलाया । मनुष्य एक 
समाज व्यवस्था सामाजिक प्राणी है। मनुष्य के जीवन की उन्नति समाज 
। की उन्नति को छोड़कर कभी नहों हो सकती । अत: मनुष्य 

को चाहिए कि वह अपने जीवन को समाज के अनुंकुल बनावे । समाज का 
नियमानुकूळ चलना संसार के कल्याण के लिये नितान्त भावश्यक है । चार्वाक लोग 
इसी कारण मनुष्यों के निग्रह तया... अनुप्रह, दण्ड तथा दया करने वाले राजा 
फो ही ईश्वर मानते ये ( निग्नहानुभ्रहकर्ता राजा ईश्वर )। वे जानते थे कि 
दण्ड का भय न होने पर मनुष्य को पशूरूप में परिवर्तित होने प्रें विलम्ब नहीं 
छगेगा । इसी कारण चार्वाक उच्छु खल जीवन के पक्षपाती न थे, प्रत्युष नियमबद्ध 


की 
लि 


चार्वाक दंग | ष 


सामाजिक जीवन को हो धादर्श मानते ये । अत? आाघिमौतिक सुखवाद के 
पुजारी होने पर भी चार्वाकों ने मानव जोवन को विश्युंखल होने से बचाया और 
` पारलौकिक सुख की मृगतृष्णा में अपने बहुमूल्य शारीर को व्यर्थ ग्लाने वाले 
अधिकांज लोगों के सामने इस जीवन को सुखमय बनाने का ठोस उपदेश दिया । 
उनकी इस सेवा की ओर ध्यान देना हमारे लिए न्यायसंगत ही है। 


चार्वाक के मत में एक ही प्रधान विद्या है दण्डनीति और वार्ता नामक 
विद्या इसी के भीतर भ्रन्तमु क्त होती है। यहाँ दण्डनीति से तात्पर्य “राजनीति' 
से तथा वार्ता से अभिप्राय कृषि वाणिज्य, व्यापार भ्रादि विषयों से संवलित 
प्रथंशाक्ष से है । प्राचीन काल में बृहस्पति नामक भ्नाचार्य थे जिनके मत में 
दण्डनीति तथा वार्ता को विद्याप्रों में प्रमुलता थी। “वार्ता दण्डनीतिश्चेति 
बाईँस्पत्या:'----कौटिल्य ने इत सूत्र में इनके अनुयानियो का उल्लेख किया है । 
ये बृहस्पति चार्वाक मत के प्रतिष्ठापक से अभिन्न प्रतीत होते हैं। चार्वाक. को 
“लौकिक मार्ग? का अनुसरण अभीष्ट है। इस तथ्य का प्रमापक उनका सूत्र ही 
है--लौकिको मार्गोऽनुसतंब्य! । 'लीकिक' शब्द का अर्थ है लोकोपकारो । 
बहुजनहिताय तथा बहुजनसुखाम याला मार्ग ही चार्वाक को अभीष्ट है। फलत, 
चार्वाकमत को छौकिक मार्ग का पोषक मार्ग मानना नितान्त उचित है। 
भारतीय दृष्टि से वह सम्पूर्ण रूप से नास्तिक है; वह न बेद को मानता हे, न 
परलोक को, न ईश्वर फो मर न धर्म को । वह प्रत्यक्षवादी दार्शनिक है, जो. 
इन्द्रिय से अननुभूत पदार्थ को असत्य मानता है। इसी प्रकार समाज की दृष्टि से 
भौतिक सुख पर ही आस्या रखना इसका विप्लवकारी सिद्धान्त थे । अत! 
चार्वाको की निन्दा शास्त्र में सर्वत्र है । परन्तु चार्वाक की समाज-व्यवस्था के 
भीतर बिद्यमान तथ्यों की अवहेलना नहीं की जा सकती है। 

सच पुछिए तो चार्वाक प्रायोन काल के भारतोय वैतानिक हैं जो 'तर्क की . 
- कसौटी पर ही सत्य को कसते हैं, परन्तु भाधुनिक वैज्ञानिकों की अपेक्षा वे संयमी 
हैं तथा संयत जीवन विताने के पक्ष पाती हैं । इसलिए वे ऋण लेकर भी धी पीने 
का उपदेश देते हैं, थराब पीने का नहीं । सुन्दर समाज में रह कर ही प्राणी 
भपनी उन्नति कर सकता है, इत बात को भोर चार्वाको ते अधिक भाप्रह दिखलाया 
है । भतः उनके सिद्धान्तो का भी मूल्य है । वे एकदम नि।सार नहीं हैं । 


पञ्चम परिच्छेद 
जेन दान 
( १ ) जेनधमे का उदंव तथा बिस्तार 


जैनघर्म का उदय बोद्धधर्म से पहले को घटना है । दीर्घनिकाय (१० १८ ) 
में जनधर्म के अन्तिम तीर्थङ्कर वर्धमान महावीर का तत्कालीन विख्याततम 
६ तीर्थङ्कुरों में 'निगण्ठ नातपुत्त' के नाम से उल्लेख ही नहीं मिलता, बल्कि 
उनके “चतुर्यामसंवर” के सिद्धान्त तथा उनको मृत्यु का वर्णन भी. उपलब्ध 
होता है । इस धर्म का प्राचीन नाम 'निगण्ठ' था, जो “निर्म्रन्थ” शब्द का पाली 
रूपान्तर है । भवबन्धन की ग्रन्थियों के खुल जाने के कारण महावीर को यह 
उपाधि दो गई थी । इस धर्म में सर्वज्ञ, रागहेष के विजयो, त्रैलोक्य.पूजित, 
यथास्थितार्थवादी तथा सामर्थ्यवान्‌ सिद्ध पुरुषों की संज्ञा अहत्‌? है! । अतः 
तद्द्वारा प्रचारित होने से यह धर्म “प्राहँतः कहलाता है'। रागद्वेषी शत्रुओं पर 
विजय पाने के कारण वर्धमान की उपाधि “जिन” ( जेता ) थी । श्रतः उनके 
द्वारा प्रचारित घर्म जेन' कहलाता है । इन नामकरणों के मूल में इस घर्म 
को प्राचीन आचार-प्रधानत। ही कारण है । जैन लोग अपने धर्म के प्रचारक सिद्धों 
को 'तीर्थङ्कुर' कहते हैं, जिनमें भ्राद्य तीर्थङ्कर ऋषभदेव थे। इनकी ऐतिहासिकता 
के विषय में पुराणों के श्राधार पर संशय नहीं किया जा सकता । श्रीमद्‌भागवत 
के कई अध्याय ( स्क० ५, अ० ४-६ ) ऋषभनाथ के वर्णन में लगाये गये 
हैँ । ये मनुवंशी महीपति नाभि तथा महाराज्ञो मरुदेवी के पुत्र थे। इनकी 
विजय-वेजयन्ती भ्रखिल महीमण्डल के ऊपर फहराती थी । इनके सो पुत्रों में से 
सबसे ज्येष्ठ थे महाराज भरत, जो जडभरत के नाम से अपनी अलौकिक श्राध्या- 
त्मिकता के कारण प्रसिद्ध थे श्रौर जिनके नाम से प्रथम भ्रधीश्वर होने के हेतु 
हमारा देश “भारतवर्ष” के नाम से विख्यात हुआ है । ऋषभनाथ को जैन लोग 
ही शराद्य तीर्थङ्कर होने से आदर नहीं करते; प्रत्युत ब्राह्मण-धर्म में भो विष्णु के 


१. सर्वज्ञो लितरागादिदोषवस्त्रोक्यपूजितः । 
यथास्थितार्थवादी च देवोऽहंत्‌ परमेश्वरः ॥ 


( स० द० सं० $ पू० ६। ) 


जैन-दर्धन १ 


चौबीस अवतारों में इनको गणना को गई है। इनके पीछे होने वाले २३ 
तोर्थङ्ुरों का विस्तृत विवरण जैन ग्रन्थों में उपलब्ध है, पर इनकी ऐतिहासिकता 
मान्य भालोचको के लिए आज भी संशय का विषय बनी हुई दै । भन्विम दो 
तीर्थद्धुर--पाश्व॑ंनाथ तथा महावीर निःसन्देह ऐतिहासिक पुरुष थे । 
| विवेचक विद्वानु पाश्वनाथ को ही इस घर्म का आद्य प्रवर्तक स्वीकार करते 
हैं। इन्होंने चाहे कालक्रम से विलुप्त तथा थिथिलप्राय घर्म को नवीन जीवन 
प्रदान कर पुनरुजोवित किया, . चाहे स्वय जैनधर्म को 
पाइवंनाथ प्रवतिव किया, इतना तो निश्चित है कि ये ऐतिहासिक 
व्यक्ति थे ओर महावोर से ढाई सौ वर्ष पहले इस देश को . 
इन्होंने भ्रपने जन्म से अलंकृत किया था । इनके पिता काशी के राजा प्रश्वसेन थे 
तथा माता थी महारानी वामादेबी । काछी नगरी में ८७४ वि० पु० ०८१७ 
ईसवी पूर्वं में इनका जन्म हुआ था । इनके जन्म से पहले इनकी माता ने एक 
कृष्णवर्ण सर्प को भ्रपने बगल में रेंगते हुए देखा था। इसी कारण इनका नाम 
पार्श्वनाथ पड़ा । तीस वर्षों तक इन्होंने सांसारिक वैभव के बीच गाहस्थ्य जीवन 
को बिताया । बाद में इन्होंने अगणित सम्पत्ति को लात मारकर भिक्षु-जीवन को 
स्वीकार किया तथा धोर तपस्या कर केवल्यज्ञान का सम्पादन किया । इन्होंने 
सत्तर वर्ष तक पने सदूपदेशों द्वारा जैनधर्म का प्रचार किया । अनन्तर 'समेत 
शिखर” पर निर्वाण प्राप्त किया । 
जैन ग्रन्थों में उपलब्ध इनको श्राचार-छशिक्ष तथा महावीर को शिक्षा में 
कुछ भिन्नता हष्टिगोचर होती है । पार्श्वनाथ ने चार महान्नतों--अहिसा, सत्य, 
अस्तेय तथा प्रपरिग्रह--के विधान पर जोर दिया है, पर महावीर ने ब्रह्मचर्य को 
मो उतना ही आवश्यक तथा उपादेय बतला कर इसको मो गणना महात्रतो में 
की है। पाएवंदाय "वज्ज धारण करने के पक्षपातो थे, पर महावीर ने -नितान्व 
वैराग्य की साधना के लिए यतियों के लिए वज्ज परिघान का बहिष्कार कर 
ननख को ही भादर्श आचार बतलाया है। माज कछ के श्वेताम्बर तथा 
दिगम्बर सम्प्रदायो का विभेद इस प्रकार अत्यन्त प्राचीन काल से चला आता है! 
जैनधर्म के भ्रन्तिम तीर्थद्भुर का नाम था--वर्धभान । ये वैशाली . (बिंद्दार 
के मुजफ्फरपुर जिले के बसाढ ग्राम ) में पार्श्वनाथ से ढाई सौ वर्ष बाव (६५६. 
वि० पू० ) में पैदा हुये थे। वैशाली में उसे समय 
वधंमान महाबीर कई क्षत्रिय सरदार मिलकर राज्य किया करते थे। ऐसे 
` ही 'ज्ञातुक' नामक क्षत्रियवंध में इनका जन्म हुना घा । 
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पिता का नाम था सिद्धार्थ तथा माता का त्रिशला । इनकी पूजनीय जननी 
राजकन्या थी | अपने कुछ के नाम पर ही पाली ग्रन्थों में इन्हें नातपुत्त ( ज्ञातू- 
पुत्र ) के नाम से निर्देश किया गया है । इनका शुभ विवाह यद्योदादेवी के साथ 
सम्पन्न होना श्वेताम्बर लोग बतलाते हैं। इन्होंने माता-पिता के अनन्तर अपने 
ज्येष्ठ भ्राता तन्दिवर्धन की अनुमति लेकर घर-बार से नाता तोड़ा । हृदय में सच्चे 
वैराग्य के बीज पहले से विद्यमान थे, भवसर पाकर वे अंकुरित हो उठे । तीस 
वर्ष की अवस्था में ( छगभग ६७२ वि» पु० ) इन्होंने यतिघर्म को ग्रहण 
किया-- वड़ो कठोर तपस्या का साधन किया तथा अन्त में तेरह वर्षों के लगातार 
अम्यास के अनन्तर इन्हें 'कैवल्य ज्ञान प्राप्त हुभा। इन्होंने पहले-पहल पञ्च 
महात्रतो को शिक्षा भ्रपने प्रथम शिष्य गौतम इन्द्रभूति को दी । इसके भनन्तर 
इन्होंने जळू, मगघ, कौशाम्वी आदि राज्यों के अधिपतियों को भ्रपने घर्म का 
मघुर उपदेश दिया, जिसके फलस्वरूप वे इनके धर्म में दीक्षित हो गये, पर इनका 
सनात स्थान मगध की तत्कालीन राजधानी “राजगिर' थी । उत्तर मारत में 
भर्षमागघो' भाषा के द्वारा अपने प्रभावशाली व्याख्यानो से जैनधर्म का प्रहर 
विस्तार सम्पादन कर पावापुरो में ७२ वर्ष को आयु में बुद्ध के निर्वाण से पचास 
र्ष पहले महावीर ने निर्वाण प्रात् किया । रागद्वेषरूपी छात्रुओं पर विजय प्रास 
कर लेने के उपछक्षय में इन्हें “जिन! तथा 'महावीर” की उपाधि प्रास हुई । जैन 
सम्प्रदाय के अनुसार इनका जन्म ६५६ वि० पु० = (५६६ ई० पु०) तथा मृत्यु 
_ १०४ वि० पु० ( ५२७ ई० पू ) में बतलाई जाती है । 
इनको मृत्यु के अनन्तर इस घर्म को विशेष राजाश्रय प्राप्त हो गया । मगध 
के नन्दवंशो नरेश तथा कालिग के अधिपति सम्राट्‌ खारवेल इसी धर्म में दीक्षित. 
वताम हुए तथा उन लोगों ने इसकी श्रीवृद्धि करने में यथेष्ट 
„८ अर तथा परिश्रम किया । मोर्यबंध के संस्थापक आर्यावर्त के 
दिगम्बर' का भेद एकछत्र सम्राट्‌ चन्द्रगुत मौर्य भी जैन-धर्मानुयायी थे । 
मगध में अकाल के प्रचण्ड ताण्डव के कारण यतिवर 
जद्रबाहु सम्राट्‌ चन्द्रगुतत तथा अन्यान्य प्रनुयायियों के साथ दक्षिण की ओर यले 
गये । बस्दगुत्त ने महीशुर प्रदेश के 'अवगनेळ गोल? के पास तपस्या में निरत 
सह अपनी ऐहिक लोळा समाप्त को, पर भद्रबाहु भकाल के शान्त होने पर उत्तरी 
भारत में आये भोर जैन-यतियों में आवार-सम्बन्धी परिवर्तनों को देखकर वे 
नितान्त दुःखित इए । संघभद्र इस समय के जैनसंघ के प्रधान नेता थे । इम्होंने 
समय की गति के कारण उप्र तपस्या के थृद्ध भाव को भुला कर जैनाचार में 
अनेक संशोधन कर डाला था । प्राचीन संघ में नग्नता के भाददां का ही बोल- 
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बाला था, पर अव मागध संघ ने श्वेताम्बर ( सफेद कपड़ा ) को धारण करना ' 
न्यायानुमोदित बतलाया । इस प्रकार ई० पूर्व द्वितीय शतम से श्वेताम्बर तथा 
दिगम्बर इन दो अवान्तर भेदों का उदय जैनधम में हुआ । श्वेताम्बर सम्प्रदाय 
के अनुसार दिगम्बरों की उत्पत्ति महावीर के निर्वाण के ६०६ वर्ष बाद ( अर्थात्‌ 
वि० सं० १३६ = ८२ ई० ) इई है। तत्त्वज्ञान के विषय में इन दोनों में कोई भी 
मतभेद नहीं है, पर अनेक विषयों में आचारगत पार्थक्य दृष्टिगोचर होता है । 

दिगम्बर सम्प्रदाय में धामिक नियमों की उग्रता स्पष्ट दीख पड़ती है, पर 
पवेताम्बरों ने मानव कमजोरियों का स्मरण कर कुछ अंशों में कठोर नियमों में 
थिथिलता छा दी है। दिगम्बरों का कहना है कि केवली ( केवलशानसम्पन्न 
पुरुष ) भोजन नहीं करता, न स्त्रियों को मोक्ष प्राप्त हो सकता है । स्त्रियों को 
पुरुष-जन्म ग्रहण के अनन्तर ही मोक्ष प्राप्ति का विधान है । 

सुकते न केवली न खली मोक्षमेति दिगम्बरः। 
प्राहुरेषामयं भेदो महान्‌ श्वेताम्बर सह ॥ 
( सर्वदर्थन-संग्रह में जिनदत्तसुरि का श्लोक ) 

इन प्रसिद्ध सम्प्रदायो के अतिरिक्त यापनीय या “गोप्य' संघ प्राचीन काल 
में कभी बड़ा ही प्रसिद्ध था । 'दर्शनसार” के कर्ता देवसेनसूरि के कथनानुसार 
बि०सं० २०१ से इसका पता चलता है। इसकी भी उत्पत्ति उन दोनों सम्प्रदायो 
के समय में ही हुई। इनके कतिपय सिद्धान्त दिगम्बरियों से तया धन्य 
श्वेताम्बरियो से मिलते हैं। इस संघ के मुनि नग्न रहते थे, मोर का पिच्छ रखते 
थे, पाणितल भोजी थे, नग्न मुठियाँ पूजते थे ओर बन्दना करनेवाले आवकों को 
वचर्मक्षाम” देते ये, इन बातों में वे दिगम्बरियों के समान थे, परन्तु साथ ही वे 
यह भो मानते थे कि क्यों को भी इसो जन्म में मोक्ष हो सकता है और केवलो 
भोजन करते हैं ( जिसे श्वेताम्बर लोग मानते हैं )। इनका विपुर साहित्य 
नष्टप्राय सा दै । 


( २ ) जैन प्रमारा-साहित्य 


जैन दर्शन के दार्शनिक ग्रन्थों की बहुलता है, पर आचार सम्बन्धी ग्रन्यो की 
संख्या प्रमाण-सम्बन्ी ग्रन्यों की अपेक्षा कहीं अधिक है । ऐतिहासिक हृष्टि से हम 
इन दर्शन-्रन्यों को चार काळ-विभागों में विभक्त कर सकते हैं ;.... 


१, द्रष्टव्य “जैन-साहित्य और इतिहास” {० ४१-६० । 
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( क ) ागम ग्रन्थ= जैनघर्म के मूल प्रागम ग्रन्थों की रचना ' (५ 
में दोनों सम्प्रदायों में पर्याप्त मतभेद है। दिगम्बरों का कहना हैं 
संज्ञक मूल आगम विलुप्त हो गये हैं, भ्राजकल समुपलब्ध आगम 
सम्प्रदाय में ही संरक्षित हुआ है। इसकी भ्रादिम रचना के काल की के 
नहीं चलता, पर अन्तिम संशोधन छठी शतान्दी में वलभी की समिति से भाषा 
देवधिगणि के द्वारा किया गया था। ऐसा श्वेताम्बरों का सम्प्रदाय है कि 
भद्रबाहु के कर्नाटक चले जाने पर स्थुलमद्र की अध्यक्षता में पाटर्लिपुत म 
जैन-यतियों की समिति ने जैनागमों का स्थिरीकरण किया था । ११ भज्ञीं का 
रूपविनिश्चय उसी समय हुआ था तथा विलुप्त १४ पुन्बो के प्रबद्चि८ अंक्षों को 
१२ वें ( दिट्ुवाय नामक ) अङ्ग में संकलन किया गया था, पर दिल 
सम्प्रदाय इस पर आस्था नहीं रखता । उसका कहना है कि पूर्व तथा अर्जी दोनों 
सदा के लिए विस्मृति के गर्भ में विलुप्त हो गये हैं । 


जैनसिद्धान्तों की संख्या ४५ है*- जिनमें ११ अंग, १२ उपांग, १० प्रकीण, 
६ छेदसूत्र, 9 भूलग्रन्य तथा २ स्वतन्त्र प्रन्य ( नन्दीसुत्र तथा अनुयोगद्वा र ) 
माने जाते हैं। अंगों की महत्ता के कारण उनके नाम यहाँ दिये जातै दै” 
(१) प्रायारंग सुत्त ( भ्राचारांग सूत्र), (२) सूयगडंग ( सुत्रकुतांग ), 
` (३) थाणंग ( स्थानांग ), (४) समवायांग, (५) भगवतीसुत्र, (६) नायाधस्म 
कहाभ्नो ( ज्ञाताघर्मकथाः ), (७) उपासगदसाओ ( उपासकदशाः ), 
(८) अन्तगड्दसाओ ( भ्रन्तकृदशा। ), (९) गणुत्तरोवबाइयदसाझो ( अनुत्त- 
रोपपादिकदश्ा), (१०) पण्हावागरणआई ( प्रए्नव्याफरणानि ), (११) विवागसुयं 
(विपाकश्ृत्‌ ), (१२) दिट्टवाय ( दृष्टिवाद-जो अधुना उपलब्ध नहीं 
होता )। इन प्रागमों को रचना अर्धमागधी भाषा में की गई है। 
अनेकान्तवाद, जीव तथा पुद्गल श्रादि दार्शनिक सिद्धान्तों का विवेचन उन 
आगम प्रन्यो में मिलता है । 


( ख ) ग्रारम्भकाल--जैन दर्शन की सुव्यवस्था विक्रम की प्रथम शताब्दी 
में आरम्भ हुई । इस काल में तीन विद्वान्‌ तथा महामान्य ग्रन्यकारों ने इसकी 
दार्शनिक नींव को खुब मजबूत बनाने का उद्योग किया । इनमें एक का नाम 


था उमास्वाति, दूसरे का कुन्दकुन्दाचार्य और तीसरे का समन्तभद्र । 


१. इन ४५ प्रन्यो के विषय-विवेचन के लिए द्रष्टव्य डाक्टर विन्ट रनित्स « 
हिस्ट्री प्राफ इण्डियन छिटरेचर, भाग २, पु० ४२८-४७४ । 
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उमास्वाति--इन्हें दोनों सम्प्रदाय के लोग बड़े धादर तथा श्रद्धा के भाव 
से देखते हैं तथा इन्हें भपने सम्प्रदाय का अनुयायी मानते हैं। दिगम्बर छोग 
इन्हें उमास्वामी के नाम से पुकारते हैं ॥ ये मगघ के निवासी थे तथा विक्रम के 
` आरम्भ काळ में कुसुमपुर में इन्होंने अपना प्रख्याततम ग्रन्य तत्वार्थसूत्र' या 
'तत्वार्थाधिगमसूत्र' की रचना की । इस ग्रन्थ की महत्ता इसी बात से समझी जा 
सकती है कि इसको वृत्ति, भाष्य तथा टीकायें मान्य जैनाचार्यो ने समय-समय पर 
कौ । न्यायसूत्र के समान निगुढार्थ यह तत्त्वार्थसुत्र जैन दर्घन के माननीय मन्तव्यो 
का प्रकाण्ड माण्डार समझा जाता है। उमास्वाति ने स्वयं इस पर अपना 
भाष्य-बनाया पूज्यपाद देवनन्दि का 'सर्वार्थप्तद्धि! दिगम्बरो के सम्प्रदायानुसार 
समन्तमद्र का तथा श्वेताम्बरों के मतानुसार सिद्धसेनदिवाकर का तथा 
ऐतिहासिक आलोचना के अनुसार सिद्धसेनगणि ( विक्रम ७ शतक----६ शतक के 
बोच उत्पन्न होने वाले ) का 'गन्त्रहस्तिभाष्य” भट्ट अकलंक का “राजवात्तिक' 
तथा विद्यानन्दि का 'श्लोकवात्तिक---ये इस ग्रन्थ के प्रामाणिक तथा प्रधान 
भाष्य एवं वृत्तिर्या हैं* । 


कुन्दकुन्दा चायं--द्रविड देश के विख्यात दिगम्बर जैनाचार्थ थे। इनके 
काल के विषय में बड़ा मतभेद है, पर मान्य ऐतिहासिक इन्हें विक्रम की प्रथम 
दाताम्दी में विद्यमान बताते हे* । इस प्रकार ये उमास्वाति के समसामयिक 
प्रतीत होते हैं। ये जैन दर्शन के प्रकाण्ड भ्राचार्य माने जाते हैं तया इनके 
ग्रन्थ इस सम्प्रदाय के सिद्धान्तो के विश्वकोष का काम करते हैं।॥ इनका द्राविड 
नाम “कोण्डकुण्ट' था लिसका संस्कृत रूपान्तर 'कुन्दकुन्द' के रूप में सर्वत्र 
प्रसिद्ध हुआ । इनके लिखे अनेक ग्रन्थ प्रसिद्ध हैं, जिनमें ८४ पाहुडों ( या प्राभूत- 
एक विशिष्ट विषय पर लिखे गये ग्रन्थ ) का नाम बतलाया खाता है । इनके 
'अतिरिक्त इनके चार प्रन्य जैनागम के सर्वस्व भाने जाते है--( १ ) नियमसार, 
, (२) पञ्चास्तकायसार, (३) समयसार, (४) प्रवचनसार । विद्वत्ता 
की दृष्टि से तथा विषयप्रंतिपादन की शैली की दृष्टि से ये प्रामाणिक तथा 
तथा बिद्दतासुचक माने जाते हैं । अन्तिम तीन ग्रन्थों की जैन सम्प्रदाय में 
'नाटकत्रयी? की संज्ञा है। जिस प्रकार ब्राह्मण दर्शन में प्रस्थानत्रयी---उपनिषद्‌, 


१. उमास्वाति के जोवन-चरित तथा ग्रश्य के लिए देखिए पण्डित 
सुखलालजी की सत्यार्थ की विस्तृत भूमिका, पृू०--३६ ॥ 
२. दृष्टन्य प्रोफेसर उपाध्ये--प्रवचनसार की भूमिका, पृछ७--२२ ॥ 


ज्‌ 


६६ भारतीय दर्शन 


ब्रह्मसुत्र तथा गीता का समधिक श्रादर है, उसी प्रकार जैन तत्त्व-ज्ञान में 
नाटकश्रयी को समधिक महत्त्व तथा आदर प्राप्त है । 


समन्तभद्र--जैन दर्शन के सर्वमान्य आचार्य हैं । इनके समय के विषय में 
विद्ार्नो में पर्या मतभेद है; परन्तु इनके ग्रन्थों की अन्तःपरीक्षा से इनका 
समय तृतीय या चतुर्थ शतक विक्रमी में पड़ता है। देवनन्दि ( अपर नाम 
पूज्यपाद ) के प्रन्थो में समन्तभद्र का उल्लेख मिलता है । पूज्यपाद ने अपने 
जैनेन्द्र व्याकरण? में समन्तभद्र के मत का उल्लेख किया है (“चतुष्टयं समन्तभद्रस्य? 
५॥४॥१६८ ) । पूज्यपाद ने आचाये उमास्वाति के तत्त्वार्थसुत्र पर जो 'सर्वार्थ- 
सिद्धि! नामक टीका लिखी है उस पर समन्तभद्र के सिद्धान्तों का प्रचुर प्रभाव 
पड़ा है। ऐसी दशा में इनका समय पूज्यपाद ( वि० षष्ठ शतक ) से प्राचीन 
मानना ही न्यायसंगत है। ये दिङ नाग से मी प्राचीन प्रतीत होते हैं । 


स्वामी समन्तभद्र एक साथ ही धर्मशास्त्री, तार्किक तथा योगी तीनों थे। 
इनकी रचना-सम्पत्ति बड़ी मार्मिक है। इनका प्रख्याततम ग्रन्थ 'आत्ममीमांसा? 
है, जो आरम्भिक छब्दों के आघार पर 'देवागमस्तोत्र' भी कहलाता है ( ११४ 
कारिकाओं में ) भट्ट भ्रकलंक रचित 'अष्टशती' तथा विद्यानन्दकृत 'मष्टसाहस्री! 
प्रसिद्ध व्याख्यायें हैं । युकत्यनुशासन ६४ पद्यों द्वारा स्वमत तथा परमत के 
गुणदोषों का सूच्रख्प में विवेचन करता है। स्वयंभूस्तोत्र ( समन्तभद्रस्तोत्र ) 
जंनधर्म के चोबीसों तीथंख्धुरो के घर्म का प्रतिपादन १४३ पद्यों में करता है। 
स्तुतिविद्या ( प्रपर नाम *जिनस्तुतिशतक', 'जिनशतक' तथा'जिनशतकालङ्कार' ) 
भक्ति रस से लबालब भरा है । चित्रकाव्य के उत्कर्ष से मण्डित होने से नित।न्त 
दुख्ह तथा विद्वानों के लिए व्याख्या के अभाव में अगम्य है। पद्यों की संख्या 
११६ है । घर्मशास्रीय प्राचार के विषय में समन्तभद्र की प्रमुख रचना “रत्नकरण्ड 
आवकाचार” है, ज़िसमें अखिल सागार मार्ग का प्रकाशन किया गया है । 
इस प्रौढ ग्रन्य की असिद्धि जैन समाज में नितान्त व्यापक है। कन्नड़ी तथा 
ठमिल में इसकी टोका अथवा भावार्थ उपलब्ध होता है? । 


( ग ) मध्ययुग--( ६ वीं शतान्दो- & म शताब्दी ) यह युग जैन 
दर्शन के इतिहास में सुवर्ण-युग समझा जाता है। इस काल को भनेक मौलिक 


१. विशेष द्रष्टव्य श्री जुगलकिशोर मुख्तार रचित 'जैन साहित्य और 
इतिहास पर 'विशद प्रकाश’ नामक ग्रन्थ, पृ० २५८०-२७० 
( कलकत्ता, सं. २०१३ )। 


जैन दन €७ 


विद्वतापुर्ण सारगर्भित रचनाझों के निर्माण करने का गौरब प्राप्त है। इस काल 
का आरम्म गुप्तकाल के भीतर पड़ता है। कतिपय माननीय आचायों का संक्षिप्त 
वर्णन किया जाता है !-- 

सिद्धसेन दिवाकर ( पंचम शताब्दी ) अपने समय के सबसे बड़े 
पण्डित थे। उज्जैन के किसी विक्रमादित्य के साथ उनकी धनिष्ठ मित्रता थो । 
इनके गुरु का नाम 'कुदधवादी' था । इनके प्रसिद्ध ग्रन्थ हैं ५-(१) न्यायावतार 
( सिद्धि ने १०वें शतक में टीका लिली ), (२) सम्मठितर्क ( विश्षद- 
व्याख्याकार अभयदेवसूरि ), (३) तत्वार्थटीका, (४) कल्याणमन्दिर-स्तोत्र 
तथा भनेक द्वानिषिकायें। न्यायावतार की रचना कर इन्होंने जैन-न्याय को 
जन्म दिया है। 'सन्मति-तर्क' नितान्त प्रमेयबहुल ग्रन्थ है । 

हरिभद्र ( ८ शतक विक्रमी )--जैनघर्म तथा दर्शन पर अनेक महत्त्वपूर्ण 
ग्रन्थ के रचयिता होने के अतिरिक्त इन्होंने लोकप्रिय 'षढदर्शन-समुय' तथा 
“अनेकान्त-वयपताका” की रचना फी है। 

' भट्ट ग्रकलंक-( ८ तक )--दिगम्बर मतातुयायी ये । अष्टम शताब्दी 
के उत्तराद्ध में उत्पन्न हुए थे। इन्होंने तत्वार्थसूत्र पर महत्त्वपूर्ण 'राजवात्तिक' 
तथा प्राप्त-मीमांसा के व्याख्यारूप में 'अष्टशती' की रचना की है। अभी 
हाळ में इनके जिन सीन छोटे दार्शनिक प्रन्यो फा प्रकाशन हुआ है उनके नाम-- 
रूघोयत्ञय, भ्यायविनिश्चय तथा प्रमागसंप्रह हैं। इन सब ग्रन्यों का विषय 
जैनन्याय है । 

विद्यानन्द--( नवम शताब्दी ) इन्होंने 'प्र्टटती” पर 'अष्ठसाहस्री' तथा 
'तत्तवार्थसुत्र' पर “इलोकवात्तिक' लिखकर मीमांसकमुर्धन्य कुमारिलभट्ट की शैली 
का अनुकरण किया है। भ्रकलंक घौर विद्यानन्द जैनदर्शन को प्रतिष्ठित तथा 
सर्वमान्य बनाने बाले विद्वान्‌ हैं । इन दोनों की कृतियाँ प्रौढ; विद्वतापूर्ण तथा 
माननीय है । विधानन्द के 'तत्त्वार्थ-श्लोकवात्तिक' में जितना और जैसा पूर्व- 
मीमांसा का सबल खण्डन है, वैसा तत्वार्थ की किसी टीका में उपलब्ध नहीं । 
भट्ट अकलंक के “राजवात्तिक' में दार्शनिक भ्रम्यास की विशालता है, तो 
'एलोफवात्तिक! में इसके साथ गम्भीरता भी विरोष रूप से है। भट्ट अकलंक ने 
जैन परम्परा में न्याय, अर्थात्‌ प्रमाणशाख् का जो प्राथमिक निर्माण किया, 
१, इनके जीवन चरित तथा ग्रन्थों के विशेष वर्णन के लिए द्रष्टव्य--- 
'सन्मतिक' की पं० सुखलालजी कृत भूमिका (अं०), पृ० १--५५। 

११० ६७५--७ 


६८ भारतीय द्धन 


परिभाषायें निर्दिष्ट कीं, लक्षण और परीक्षण किया वही सर्वमान्य हुआ । इन्होंने 
सर्वज्ञत्व, जीवत्व आदि की सिद्धि के द्वारा धर्मकीति को मुंहतोड़ उत्तर 


दिया था । विद्यानन्द ने शान्तरर[क्षत के परीक्षणों की जैन परम्परा में समीक्षा का. 


सुत्रपात किया । ये दोनों जैनेतर दर्शनों के भी प्रकाण्ड विद्वान्‌ ये । 
वादिराजसूरि ( एकादश शतक )--दिगम्बर सम्प्रदाय के एक बड़े तार्किक 
माने जाते हैं। ये द्राविड संघ के अनुयायी थे। षट्तर्कषण्मुख, स्याद्वाद, 
विद्यापति पादि उपाधियों से इनकी विद्वता का स्पष्ट पता चलता है । इनके 
'एकीआवस्तोत्र' के अनुसार इनके समान कोई भी अन्य शाब्दिक, ताकिक तथा 
कवि न था? । दक्षिण के सोलंकी बंश के विख्यात राजा जयसिंह प्रथम 
( ९३८ छ० सं०--६६४ छा० सं० ) के ये समकालीन थे। काव्यम्रन्य में 


वार्श्वनाथचरित' की पर्याप्त ख्याति है, (रचनाकाल ६४७ शक & १०२५ ई०) । . 


“न्यायविनिश्चिय-विवरण' इनका न्यायविषयक सर्वश्रेष्ठ ग्रन्य है जिसमें भट्ट 
झकलंकदेव के “न्यायविनिश्रय? का भाष्य है । यश्ञोधर के प्रख्यात जैन भ्राख्यान 
पर वादिराज का 'यशोषरचरित' नामक चार सर्ग का रूघुकाव्य प्रख्यात है । 
इस प्रकार ये कवि तथा तत्वज्ञ रूप से सम्प्रदाय में प्रसिद्ध हैं। 

(च) श्रवान्तरयुग के दार्शनिक जैन ग्रन्थों की संख्या अत्यधिक है । 
इनमें से समधिक प्रसिद्ध कतिपय ्रन्थकारों का ही परिचय देना पर्यात होगा *:- 
. . देवसूरि--( १२वों शताब्दी ) इन्होंने ्रमाणनयतत्वालोकालंकार' तथा 
इसकी टोका 'स्यादादरत्नाकार?' की रचना की है। ये ग्रन्थ जैनन्याय के महत्त्व- 
पूणं प्रमाणभूठ ग्रन्थ माने जाते हैं । | 

हेमचन्द्र--( ११४५ वि०--१२२९ वि० = १०८५-११७२ ई० )— 
ये देवसुरि के समकालीन थे । ये अपने समय के उद्भट विद्वान्‌ तथा विख्यात 
जँनावाय माने जाते थे । ब्राह्मणों के द्वारा निमित काव्य, व्याकरण तथा अलंकार 
ग्रन्थों के स्थान पर इन्होंने स्वयं जैनियों के उपकारार्थं अनेक काव्यादिकों की 
रचना की । इसके अतिरिक्त इन्होंने जेतन्याय के विषय में “प्रमाणमीमांसा” 
नामक विद्वतापुर्ण तथा प्रभेयबहुर प्रन्यरल का भी निर्माण किया है । निखिल- 
शारं निपुणता तथा बहुज्ञता के कारण इन्हें 'कलिकालसर्वश्ञ' की उपाधि प्राप्त थी । 


_ १. षादिराजमनु शाव्दिकलोको वादिराजमनु ताकिकसिहः । 
वादिराजमनु काव्यकृतस्ते वादिराजमनु भव्यसहायः ॥ 
२, विस्तार के लिए द्रष्टव्य हा० सतीशचन्द्र विद्याभूषण--हिस्ट्री आफ 
इण्डियन लॉजिक ( १० १८८-२२० } । 


क 
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मल्लिषेणसूरि--( १३४६ वि० = १२६२६० ) की रचना 'स्याद्वादमञ्चरी' 
है जो हेमचन्द्र की “अन्ययोगव्यवच्छेदद्रात्रिशिका! की विस्तृत तथा विदत्तापूर्ण 
- टीका है । इस ग्रन्थ की विशेषता यह है कि इसमें ब्राह्मण, बौद्ध तथा चार्वाक 
दर्शनों की जँन-दृष्टया समालोचना है एवं जेन-सिद्धान्तों का प्रमाणपुःसर 
विवेचन हैं । 


गुणरत्न--(१४६६ वि० ० १४०६ ई०)--इन्‍्होंने हरिमद्र के षडदर्शन- 
समुत्वय की बड़ी सुन्दर तथा विस्तृत व्याख्या लिखी है, जिसमें सव दर्शनों के 
सिद्धाग्तों की मार्मिक बिवेचना की गई है तथा उनके विषय में अनेक विशिष्ट 
साम्प्रदायिक बातों का भी उल्लेख किया है। 


यशोविजय--( १७ वीं शताब्दी का पूर्वार्ध )--इन्होंने संस्कृत, प्राकृत, 
गुजराती तथा हिन्दी में खण्डनात्मक, प्रतिपादनारमक तथा समन्वयात्मक अनेक 
ग्रन्थों की रचना की है। इनका 'जैन-तर्कमाषा' सरळ, संक्षिप्त तथा अत्यन्त 
उपादेय है । 


(३) जैनज्ञानमीमांसा 


जैनमतानुसार जीव चैतन्य है, ज्ञान उसका साक्षात्‌ लक्षण है। बह 
निसगंतः अनन्तज्ञान विशिष्ट है, पर कर्मों के भ्रावरण के कारण उसका शुद्ध 
चैतन्य रूप हमारी दृष्टि से सदा धोझल रहा करता है, परन्तु सम्यक्‌-चरित्र के 
सेवन करने से जीव अपने शुद्ध रूप को फिर से पा सकता है; वह कैवल्य तथा 
सर्वज्ञता से मण्डित हो सकता है । 


यह ज्ञान दो प्रकार है--प्रत्यक्ष तथा परोक्ष । इन दोनों दाब्दों की 
ब्याख्या में जैन दर्शन जंनेतर दर्शनों से नितान्त पृथक्‌ है। यहाँ आत्म-सापेक्ष 
ज्ञान को प्रत्यक्ष तथा आत्मेतर इन्दिय-मनःसापेक्ष-ज्ञान को परोक्ष कहते हैं । 
जिस ज्ञान की उपलब्धि में प्रात्मा स्वयं कारणभूत है, अन्य किसी की सहायता के 
लिये परतस्त्र नहीं है, उसे जैन दर्शन 'प्रत्यक्ष' के नाम से पुफारता है; पर 
जिस ज्ञान की प्रालि इन्द्रिय तथा मन के दारा होती है, उसे “परोक्ष' का नाम 
दिया जाता है । 
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परोक्ष ज्ञान उमास्वाति के विवेचन के अनुसार दो प्रकार का होता हैः-- 

(१) मवि तथा (२) चूत । ये दोनों इन्द्रिय तथा मन की सहायता से 

उत्पन्न होते हैं। (१) अवधि, (२) मनापर्याय 

परोक्ष के मेद तथा (३) केवछ--ये तीनों प्रत्यक्ष के भेद माने 

जाते हैं, क्यों कि ये इन्द्रिय तथा मन की सहायता के 

विना ही केवल आत्मा की योग्यता के बळ से उत्पन्न होते हैं। इन्द्रिय तथा 

मन के सम्पर्क से समुदुभूत विषयज्ञान को “मतिज्ञान' कहते हैं। स्मृति, संज्ञा 

चिन्ता, श्रभिनिवोध--ये चारों मतिज्ञान के पर्याय हैं। मति सामान्यतः दो 

अकार की बतलायी जाती हैः--( १ ) इच्धियजन्य--बाझ दियो के दारा जन्य 
शान को इन्द्रियजन्य कहते हैं। (२) अनिन्द्रियजन्य---मानस ज्ञान । 


शब्द से उत्पन्न ज्ञान को “श्ुतज्ञान! कहते हैं। धुत झञान मतिपूर्वक होता दै । 

मतिज्ञान विद्यमान वस्तु में प्रवृत्त होता है और श्रतज्ञान अतीत, विद्यमान तथा 

भविष्य ईन भैकारिक विषयों में प्रवृत्त होता है। इस विषयकृत भेद के भतिरिक्त 

दोनों में यह मी अन्तर है कि मतिज्ञान में छाब्दोल्तेख नहीं होता, जब कि 

भुतान में धब्दोस्लेल रहता है। जैनागम के हादश अयो के ज्ञान को अंगप्रविष्ट 

जान और गणघरो के पश्चात्‌ शुद्ध बुदधियाले धाचायों के दवारा विरचित 
का ज्ञान अंगवाह्म श्रतज्ञान कहछाता है । 


प्रत्यक्ष शान के तीन प्रकारों का निर्देश ऊपर किया गया है । इनमें दुरस्थित 

- जघानसुक्त पदार्थो का ज्ञान 'अवघि ज्ञान? कहलाता है । जब जीव विधिष्ट 
सात्विक साधनों की सहायता से आवरणीय कर्मों का क्षय 
भ्त्यक्ष के भेद | करने लगता है, तब उसे दूरस्थित पदार्थों का ज्ञान भी 


यही भवधि ज्ञान दै। जो भ्रबधि ज्ञान जन्म लेते ही प्रकट हो जाता है उसे “मव- 
प्रसतय' कहते हैं और जिस ज्ञान के लिए व्रत, नियम आदि-के अनुष्ठान की अपेक्षा 
ह रै उतै प्रय की संज्ञा दी जाती है (त०सु०१।२१-२३) ! आगे 

७१४७ र शीव दोह, ईर्ष्या आदि परकीय मन की प्रवृत्तियों के निरोधक कर्मो 
जाती पा ह, तब उसमे दुसरों के मन के विचारों को जानने की योग्यता 
मनापर्याय ज्ञान कहळाता है। पर जब ज्ञान के समस्त 
सर्वज्ञ नितान्त क्षय कर दिया जाता है, तब आत्मा अपने शुद्ध 
को प्राह कर लेता है। उस समथ उसमें सर्वज्ञता आदि धर्मों का उद्य 
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स्वतः हो जाता है । यही प्रत्यक्ष का पारमाथिक रूप है जिसे 'केवल ज्ञान? कहते 
हैं । इसके अधिकारी सम्यक्‌ चरित्र के अनुष्ठान करनेवाले सिद्ध पुरुष ही होते हैं । 
यह विवेचन तत्वार्थसूत्र के भाघार पर किया गया है, पर पीछे के जैनाचायं 
प्रत्यक्ष तया परोक्ष का विभाग एक दूससे प्रकार से करते हैं। आचार्य हेमचन्द्र 
ने प्रमाणमीमांसा में तथा गुणरत्न ने षड्दर्थनसमु्चय 
हेमचन्द्र की टोका (१० २०४) में प्रत्यक्ष के सांग्यवहारिक 
प्रमाण-विभाग तथा पारमाथिक दो भेद माने हैं। हमारा प्रत्यक्ष, 
जिसमें इन्द्रिय तथा मन की सहायता नितान्त आवश्यक 
है 'बांग्यवहारिक' प्रत्यक्ष कहलाता है । भावरण के नाश हो जाने पर चेतन जीव 
के स्वरूप का प्रकट' होना 'केवल ज्ञान” या पारमाथिक प्रत्यय? कहलाता है । 
परोक्ष ज्ञान के पाँच प्रकार स्वीकृत किये गये हैं-(१) स्मृति = वासना के उद्बोघ 
के कारण जायमान अतीत का यथार्थ स्मरण, (२) प्रत्यभिज्ञान = “यह वस्तु वही 
है? इत्यादि ज्ञान, (३) तर्क = उपलम्भ तथा अनुपलम्भ, निमित्तब्यासि 
का ज्ञान, ( ४ ) अनुमान हेतु से साध्य का अनुमान, ( ५ ) आगम = आस्त पुरुषों 
तथा भागमों के वाक्यों से समुत्पन्न प्रामाणिक ज्ञान । 


सामान्य रीति से कहा जा सकता है कि जैनन्यायप्रत्यक्ष, अनुमान तथा 
घ्रागम--इन तीन प्रमाणों को ही स्वीकार करता है, प्रत्यक्ष को सत्ता सर्वमान्य 
हैं । अनुमान चार्वाक को अस्वीकृत है, पर जैनाचार्यों ने बड़ी प्रबल युक्तियों फे 
` झाघार पर लोकव्यवहार के लिए अनुमान की प्रामाणिकता मानी है। जैन 
प्रागम से प्रतिपादित सत्य जैन दर्शन की मूलभिति है, पर जैन लोग ब्राह्मण- 


` शाञ्च, श्रुति तथा स्मृति की प्रामाणिकता को अनेक दोषों के विद्यमान होने 
से मानने के लिए तैयार नहीं हैं । 


ह्य 702 2 


rr 


५ 
जैन दर्शन का यह प्रधान सिद्धान्त है कि प्रत्येक वस्तु अनन्त घर्मात्मक हुम्ा 
करती है। इन समस्त वस्तु-घर्मो का यथार्थ ज्ञान उसी पुरुष को हो सकता है 
जिसने वैवल्यज्ञान को प्राप्त कर लिया है। पर भ्रान्ति-बहुळ मानबों में इतना 
सामर्थ्य कहाँ है कि वे प्रत्येक वस्तु के समस्त घर्मो का यथार्थ ज्ञान प्रात्त कर सकेँ । 
बह तो वस्तु के केवल एक घर्ममात्र को जान सकता है । प्रत; उसका ज्ञान सदा 
बांशिक हुआ करता है । जैन दर्शन वस्तु के अनन्त धर्मो में से एक घर्म के ज्ञान को 
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“नय? के नाम से पुकारता दै । वस्तु-स्थिति पर विचार करने से प्रत्येक ज्ञान का 
प्रांधिक या सापेक्ष होना हो न्यायसंगत है, परन्तु वास्तविक ज्ञान इससे भिन्न 
पदार्थ है। साधारणतया ज्ञान तीन प्रकार का हो सकता है--( १ ) दुणय, 
(२) नय, ( ६ ) प्रमाण । यदि विद्यमान होनेवाली कितो वस्तु को दम 
विद्यसान ही ( सदैव ) बतलावें, तो उसके अन्य प्रकारों के निषेध किये जाने के 
कारण यह ज्ञान *दुर्णय” ( दुष्ट नय ) के नाम से पुकारा जायेगा । अम्य प्रफारों 
का बिना निषेष किये हुए वस्तु को सत्‌ बतछाना आंशिक-ज्ञान-संवलित होने के 
कारण 'नय' कहुळायेगा, पर प्रमाण इन दोनों से भिन्न होता है। विद्यमान वस्तु 
के विषय में संभवत; यह सत्‌ है! (स्यात्‌ सत्‌ ) यही ज्ञान वस्तु के ज्ञात तथा 
भजात समस्त धर्मों के संकलन होने के कारण प्रमाणकोटि में आता है ( स्याद्वाद- 
मञ्जरी, झोक २८ ) । 

'नय' सिद्धान्त जैन दर्शन का एक मुख्य विषय माना जाता है । किसी बिषय 
का साक्षेप निरूपण नयवाद के नाम से पुकारा जाता है। इस नयवाद का विवे- 
क चन जंत ग्रन्थों में बड़े विस्तार के साथ बड़ो सूक्ष्म दृष्टि 

नयवाद से किया गया उपलब्ध होता है ( च० सू. 
१।३४-३५ ) । वस्तु के धनन्तघर्मात्मक होने से उसके 

प्रत्येक विशेष के निरुपण करने से नयों को संख्या भी मनन्त है, परन्तु विवेक- 

दृष्टि से उसके सामान्यतः दो भेद स्वीकृत किये जाते हँ---( १) द्रव्याधिक नय 
उषा (२) पर्यायाथिक नय । किसी वस्तु के दो धर्म हो सकते हैं--एक 
तो वह जिसके कारण विविध परिणामों के बीच बस्तु की एकता बनी रहती है । 
इसकी ही 'द्रव्याधिक नय' को संज्ञा है। दूसरे वे धर्म जो देश तथा काल के 
कारण कितो वस्तु में उत्पन्न हुआ करते हैं। इने विशेषों के निरूपण को 
'वर्यायाथिक नय! की संथा दी जाती है । प्रथम नय तीन प्रकार का तथा 
भ्रन्तिम चार प्रकार का, दोनों मिळकर सात प्रकार के होते हँ-नँगम नय, संग्रह 
नय, व्यवहार नय, ऋतु नय, शब्द नय, समधिरूढ नय तथा एवंभूत नय । -इनके 
नामों में समानता होने पर भो भिन्न-भिन्न ग्रन्थों में इनके स्वरूप के विषय में 

_ विशेष मतभेद दीक्ष पड़ता है। २ 


१. एकदेशविशिष्टो यो नयस्य विषयो मतः । 


( न्यायावतार, शोक २६ ) । 
नय' शब्द को निरक्ति यों है-नोयते परिज्छिद्यते एकदे विशिष्टोऽर्थः 
अनेन इति “वय” । ( स्यादृबादमञ्जरी, पू» १५९ )' 
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इस आंशिक ज्ञान के कारण ही जगत्‌ में पारस्परिक कलह दिखलाई पड़ 
रहा है । प्रत्येक दर्शन इस विचित्र नानात्मक विश्व के ही विवेचन करने में व्यस्त 
है, पर वह किसी एक अंश को ही लेकर ऊहापोह में 

दानिक विरोध लगा रहता है। दर्थनों में पारस्परिक कलह का बीज 
का कारण यही दै कि वे अपने हो विवेचन को यथार्थ मानकर 

अन्य दर्शनों के विवेचनों को भ्रययार्थ ठहराते हैं। 

इस विषय में दार्शनिकों का पारस्परिक विरोध हाथी के स्वरूप-निर्णय के 
विषय में झगड़ा करनेवाले अन्धो के कलह के समान हो है । पर जैन दर्शन 
का फहना है कि दर्शन नानारूपिणी सत्ता के अंश्वमात्र के विवेचन करने में. 
अपना महत्त्व रखते हैं । उनमें आपस में किसी प्रकार के मतभेद के लिए स्थान 
नहीं है । इस उदार चित्तवृत्ति तथा विशालहृदयता के कारण जैन-तत्त्वज्ञाव 
का किसी भी दर्शन से विरोध नहीं है । जैनदर्शन न केवल आचार के लिए ही 
प्रहिसा का पक्षपाती है; प्रत्युव तात्विक समीक्षा के विषय में भी वह “बौद्धिक 

अहिसा' को मानता है । 


जैन दर्शन के अनुसार प्रत्येक परामर्श के पहले उस सीमित तथा सापेक्ष 
बनाने के विचार से “स्यात्‌' विशेषण का जोड़ना अत्यन्त आवश्यक है । “स्यात' 
। ( कथंचित्‌ ) दान्द धस्‌ धातु के विधिलिङ्‌ के रूप का 
स्याद्वाद का ग्रथे तिङन्त प्रतिरूपक अव्यय माना जाता है। घड़े के 
विषय में हमारा परामर्श 'स्यादस्ति = फर्थंचित्‌ यह 

विद्यमान है!” इसी रूप में होना चाहिये ॥ वर्तमान काल तथा देश के विचार 
करने से हम घट को सत्ता का अनुभव करते हैं, परन्तु यह सत्ता त्रैकाछिक सत्य 
नहीं है; अपितु सापेक्षिक सत्य है, क्योंकि प्रत्येक देश में, प्रत्येक काल में, प्रत्येक 
दशा में तथा एताहदा अन्य प्रकारो में घट की सत्ता का अनुभव दमें नहीं हो 


माना जाता है। 


स्यादः को उत्पत्ति भी बड़ों रोचक है । बुढकाल में अनेकान्तवाद मानने 
बाले दार्शनिकों को कमी नहीं थी। ये ब्राह्मण तथा परिब्राजकों में पाये जाते थे । 
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.सतत में “संजय बेलट्टिपुत” के मतका जो वर्णन मिलता है बह 
तार ही था । संजय ने स्पष्ट शब्दों में परलोक के अस्तित्व तथा 
अनस्तित्व दीनी की सत्ता के विधान तथा प्रतिषेब के 
स्याद्वाद की उत्पत्ति विषय में अपने को नितान्त असमर्थे ठहराया है में अपने को नितान्त असमर्थे ठहराया है। 

पाली मर्यो मे 'जमराविक्‍्वापकर संज्ञक दार्धनिकों 
के मत की चर्चा उपलब्ध होती है, जो वस्तु के अस्तित्व तथा नास्तित्व की 
स्थिति तथा अनुभव के विषय में एक मत को अंगीकार न करके अनेक मतवाद 
की पुष्टि किय करत थे। ये मत ब्राह्मणों तया परितराजकों के बताये गये हैं । 
अक स्याद्वाद को उत्पत्ति को कतिपय विद्वानु जैनेतर सम्प्रदायों में मानते हुँन । 
उपनिषदों में ब्रह्म कहीं सत्‌, कही असते, कही उभयात्मक बतलाया गया है । 
इन मतों के आघार पर हो सत्ता को भनेकान्त मानने की कल्पना अवान्तरकाल 
में मानी गई; यह मत भी सम्भव है । स्याद्वाद की उत्पचि के रहस्य का पता 
अभी तक मले न चले, पर इतना तो निश्चित रूप से कहा जा सकता है कि 
भगवतीसुत् में स्वयं महावीर ने “स्यादस्ति, स्यान्नास्ति तथा स्याद्‌ भवक्तम्यम्‌' 


en तरल ति 


*सप्तभंगी? की. कल्पना का प्रादुर्माव हुमा । 
- सप्तभद्धी नय 

साधारणतया न्यायक्षाज में परामर्श के दो ही प्रकार के रूप हो सकते हैं।-- 
(१ ) अन्वयी, जिसमें किसी उद्देश्य के विषय में किसी विधेय का विधान 


१. “भमराविक्षेपवाद” का र्थ किसी निश्चित सिद्धान्त को न मानना है। 
*अमराविक्षेप' नामक छोटी-छोटी मछलियाँ बढी चञ्चल हुआ करती हैं, जो 
बहुत प्रयत्न करने पर भी हाथ में नहीं आती हैं । अत: प्रयत्न करने पर 
भी किती निर्णय पर न पहुँचने के कारण इस वाद को “अमराविदोप' की 
संज्ञा दी मयी है। यह ब्रह्मजालपुत्त में उल्लिखित बुद्धकालीन १३ याँ 
सिद्धान्त है। देखिये दीर्घनिकाय, पुृ० ६-१० | 

२. अभय स्वाद्मदमझरो की भूमिका, पृ० ७५-७६ । 

हे, भनेकान्तवाद के बिषय में द्रष्टव्य प्रमाणसमुच्चय की पं सुख्लालजी 
कृत प्रस्तावना, पृ, १६-२८; सन्मतितर्क की अंग्रेजी भूमिका, पृ० १३२० 
१४०, उपाष्येकृत प्रवचनसार की अंग्रेजी भूमिका, पृ० ५६-६१ । 
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किया जाय अथवा (२) व्यतिरेक, जिसमें किती उद्देश्य के विषय में किसी 
विधेय का निषेध किया जाय, परन्तु जैन न्याय में सत्ता के सापेक्ष रूप को 
स्वीकार करने के कारण परामर्श का रूप सात प्रकार का माना जाता है जिसे 
'सप्तभंगी नय' के नाम से पुकारते हैं। वे रूप नीचे दिये जाते हैं :-- 


(१) स्यादस्ति ( किसी प्रकार में है) । 

(२) स्यान्नास्ति ( किसो प्रकार में नहीं भी है ).। 

(१) स्यादस्ति च नास्ति च ( कथञ्चित्‌ है भौर नहीं है ) । 

(४) स्याद्‌ अवक्तव्यम्‌ ( कथञ्चित्‌ अवक्तव्य = वर्णवातीत है ) । 

(५) स्यादस्ति च अवक्तव्यं च ( कथञ्चित्‌ अथवा किसी प्रकार में है 
और अवक्तव्य है ) । 

(६) स्यान्नास्ति च अवक्तव्यं च ( कथञ्चित्‌ नहीं हे और अवक्तव्य है) । 

(७) स्यादस्ति च नास्ति च अवक्तव्यं च ( कथञ्चित्‌ है, नहीं है तथा 
अवक्तव्य है )॥ 


इनके स्वरूप को जानने के लिए थोड़ा सा विवेचन प्रस्तुत किया जाता है। 
पहले वाक्य का अर्थ है कि कथञ्चित्‌ कोई पदार्थ किसी धर्म विशेष के साथ 


सम्बद्ध है । जैसे 'स्यात्‌ घड़ा है! अर्थात्‌ “इस सः से 'स्थात्‌ घडा है! अर्थात इस समय में एक विशेष प्रकार के 
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इस घर के बाहर घडा नहीं हे? इसका यह भर्थ है कि "किसी विशेष प्रकार का 
धड़ा विशिष्ट समय में एक विशिष्ट ग्रह के बाहर प्रभाव धारण किये हुए है' । 
किसी वस्तु के सत्तात्मक तथा निषेषात्मक उभयविध स्वरूप के संवलित रूप से 
ज्ञान के लिए पूर्ववाले दोनों परामर्थो को एकत्र करने से तीसरे प्रकार के परामर्श 
का उदय होता है। जँसे--स्याद्‌ गहे अस्ति घट? ग्रहादु बहिर्नास्ति घटः ( स्यात्‌ 
घर के भीतर घट विद्यमान है तथा गह के बाहर वह भ्रविद्यमान है )। इसका 
निर्देश तृतीय वाक्य में किया गया हे । कच्चा होने पर घडा काला है, पर पक 
जाने पर वही छाल बन जाता है, तब घट का यथार्थ रूप क्या है ? इस प्रश्न 
का निष्कपट उत्तर यही हो सकता है कि परिस्थितियों की विपुलता के कारण 
एकत्र विरोषारमक नाना घमा की सत्ता होने के कारण घट का वास्तविक रूप 
8 अवक्तव्य अनिर्वचनीय है । जैनन्याय के अनुसार चतुर्थ परामर्श इसो सिद्धान्त को 
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प्रतिपादित करता है। अन्तिम तीन परामयो की उत्पत्ति ष वारो 
विचार-बिन्दुभो के सम्मिश्रण से होती है। जॅनन्याय के अनुसार किसी भी पदार्थ 
के विषय में इतने हो विकल्पक ज्ञानी का उदय हो. हो सक्ता हे । अतः, सात 
प्रकारो को घारण करने के कारण इसे 'सप्षभंगी नय? की संज्ञा प्रदान 
की गई है । 


( ४ ) जेन तत्वसभीक्षा 


वस्तु अनन्तघर्मात्मक होती है ( नन्तधमत्किकमेव तत्त्वम्‌ ) । किसी 
मनुष्य के स्वलपज्ञान के लिये उसके देश, काल, जाति, जन्म, धर्म, वर्ण, समाज 
आदि का जानना तो श्रत्यन्त आवश्यक है। इन 

वस्तु सत्तात्मक धर्मों का नाम स्वपर्याय' हे; ये अल्प ही 

हुआ फरते हँ; पर वस्तु के निषेधात्मक घर्म अनन्त 

होते हैं, जो उसे भ्रन्य तत्सहश वस्तुओं से पृथक्‌ किया करते हुं | “देवदत्त” के 
विषय में इतना हो ज्ञान पर्याप्त नहीं है कि वह भारतवर्षवासो, श्यामवर्ण, हिन्दू, 
आयं-घर्मानुयायी, त्राह्मण-कुलोसन्न है, ये तो सत्तात्मक गुण हुए । निबेघात्मक 
गुणों को जानकारी भी उतनी ही जरूरी है। यह भी जानना पड़ेगा कि वह न 
तो युयरोपियन है, न चीनदेशीय, न श्वेतवर्ण का है, न पीत वर्ण का-भादि 
भादि। इन इयत्ताहीन निषेवात्मक घर्मो को 'परपर्याय? के नाम से पुकारते हैं । 


इस प्रकार जैन दर्शन को कल्पना में प्रत्येक वस्तु स्वपर्याय' तथा “परपर्याय* का 
समुच्चय हे । 


द्रव्य 


सत्‌' के स्वरूप के विषय में. दर्शनों में पर्याप्त मतभेद है । वेदान्तदर्शन केवळ 

रह्म को 'सत्‌' मानता है, बोद्दर्शन 'सत्‌' पदार्थ को निरन्वयक्षणिक ( अर्थात्‌ 

उत्पादन विनाशशीळ ) मानता है, सांख्यदर्शन चेतन 

तत्स्वर्प 'सत्‌' पदार्थं ( पुरुष) को कूटस्थ नित्य 

मानत है, पर अचेतन तत्त्वरूप 'सत्‌' पदार्थ ( प्रकृति ) 

नित्यानित्य मानता है, परन्तु जैनदर्शन के अनुसार 
भन्त हो प्रकार से क्रिया जाता है । 

प्रत्येक पदार्थ के दो अंश हुआ करते हैं--शाश्वत अंश भ्रोर अशाश्वत 

भंग । शाश्वत अंश के कारण प्रत्येक वस्तु धोबात्मक, अर्थात्‌ नित्य है और 


सत्‌' की व्याख्या 


को परिणामिनित्य अर्थात्‌ 
सुत्‌' का विवेचन एक विरि 
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अद्याश्‍वत अंश के कारण हर-एक वस्तु उत्पाद-व्ययात्मक (उत्पत्ति तथा विनाश- 
शालो अर्थात्‌ अनित्य है) यदि केवल एक अंश पर हृष्टिपात करते हैं तो 
वस्तु स्थिर प्रतीत होती है, तथ। दुसरे अंश पर दृष्टि डालते हैं तो बहःस्थिर 
प्रतीत होती है। किन्तु एकांश पर दृष्टि. डालना एकांगी सत्य हो सकता है, 
सर्वाद्भोण सत्यता उमयाँशो के निरीक्षण पर ही अवलम्बित है । भ्रतः इन दोनों 
दृष्टियो का अनुसरण कर जेनशास्त्र प्रत्येक वस्तु को उत्पादव्यय-धोन्य युक्त 
बतलाता है । अर्थात्‌ पदार्थ उत्पन्न होने तथा नाश होनेवाला होता है; साथ 
ही साथ वह स्थिर होने वाला भी होता है।१ अर्थात्‌ वह नित्यानित्य होता है । 
यहाँ पर शका का उदय होन! स्वाभाविक है कि जो पदार्थ नित्य है वह उसी क्षण 
में अनित्य कँसे हो सकता है ? क्या एक ही पदार्थ में नित्यता तथा भ्रनित्यता 
का एककालिक सम्बन्ध मानना विरुद्ध नहीं माना जा सकता ? इसका उत्तर 
. जुनदर्शन में बड़े सुन्दर ढंग से दिया गया है । विना किसी प्रकार के परिवर्तन 
हुए समान भाव से रहने वाली वस्तु को वह नित्य नहीं मानता । उसकी दृष्टि में 
अपनी जाति से च्युत न होता? ही नित्यत्व का लक्षण है। वस्तु में परिणाम 
होने पर भी जातिगत एकता विधटित नहीं होती, धत, इन्हें नित्य मानने में 
फिसो प्रकार की विप्रतिपत्ति न होनी चाहिए । अनुभव इस परिणामिनित्यता के 
सिढान्त की प्रामाणिकता सिद्ध करता है! सुवण में कुण्डलत्व, अंगुलीयस्च आदि 
घर्म के उत्पन्न होने पर भी वह सुवर्णत्व जाति से च्युत नहीं. होता । "परिणामि 
नित्यता” के सिद्धान्त में वेदान्तियों के 'कुटस्यनित्यता' तथा सौयतों के 'परिणाम- 
वाद! का हृद्य समन्वय है । प्रपञ्च के नानात्व के भीतर विद्यमान एकत्व को 
जैन-दर्शंन अंगीकार करता है। वह कहता है कि जगत्‌ का नानात्व भी 
वास्तविक है तथा एकत्व भी सस्य है । 


सतत विद्यमान रहनेवाले तथा वस्तुसत्ता, के किए नितान्त आवश्यक धर्मो - 
को “गुण' कहते हैं तथा देशकालजन्य परिणामद्याली धर्म को 'पर्याय? कहते हैं । 
गुण तथा पर्यायविदिष्ट वस्तु को जँनन्याय के अनुसार 'द्रव्य' कहते हैं 
( गुणपर्याथवद्‌ द्रव्यस्‌--तसवार्थसुत्र ५-३७ ) । 


१. उत्पादव्ययध्रौव्ययुक्तं सतु--( तत्त्वार्थेसूव ५२९ ) । 
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द्रव्य का सबसे बड़ा विभाग दो प्रकार का होता है :--(१) एक देशव्यापी 

द्रव्य तथा (२) बहुप्रदेश-व्यापी द्रव्य । काल ही एक पदार्थ ऐसा है जो एक 

प्रदेशव्यापी माना जाता है। जगत्‌ के अन्य समस्त पदार्थों में 

द्रव्पविभाग विस्तार उपलब्ध होता है। अतः वे बहुप्रदेश-ब्यापी माने 

जाते हैं । जैनदर्शन में विस्तार धारण करनेवाले द्रव्य 'प्रस्ति- 

काय' कहे जाते हूँ । सत्ता धारण करने के कारण वे 'अस्ति' तथा शरीर की 

भांति विस्तार से समम्त्रित होने से वे 'काय' कहे जाते हैं! । ऐसे पाँच द्रव्यों 

को सत्ता स्वीकृत की गई है--(१) जीवास्तिकाय, (२) पुदुगलास्तिकाय, (३) 
आकाशास्तिकाय, (४) धर्मास्विकाय तथा (५) भ्रधर्मास्तिकाय । 


देशव्यापी ( अस्तिकाय ) द्रव्यों के दो प्रधान भेद हैं--जीव और अजीव । 
इनमें जोव भात्मा का वाचक है । जीव सामान्यत; दो प्रकार के होते हैं--बद्ध 
(संसारी ) तथा बन्धन से निर्मुक्त ( मुक्त )। इनमें संसारी जीवों के भ्रनेक 
भेद स्वीकार किये गये हँ.। वे जीव जो उद्देश्यपूर्वक किसी स्थान से दूसरे स्थान 
पर जाने की शक्ति रखते हैं “त्रस' कहलाते हैं और नो जीव ऐसी शक्ति से विहीन 
रहते हैं उन्हें स्थावर! कहते हैं। संसारी जीव के अन्य चार प्रकारों का वर्णन 
तत्त्वार्थाधिगमसुत्र ( २।३२-३६ ) में दिया गया है।--( १) नारक--विविध 
नरकों में निवास करनेवाले जीव, ( २ ) मनुष्य, ( ३ ) तिर्यश्च--पद्यु-पक्नी 
आदि लघुकाय जीव, (४) देव --ऊःवंलोक में निवास करनेवाले जीव । स्थावर 
जीव सबसे निकृष्ट माने जाते हैं, क्योंकि इनमें केवल स्पर्शन्द्रिय की ही सत्ता मानी 
जाती है । जङ्गम जीवों में कुछ दो इन्दरियसम्पन्न, कुछ तीन इन्द्रिय से युक्त और 
कुछ चतुरिन्द्रिय से युक्त होते हैं; परन्तु मनुष्य, पञच-पक्षी आदि उन्नत जीवो में 
पाँचों इन्द्रियां पाई जाती हैं। यह तो जीव का सामान्य. निरूपण हुआ । 
प्रजोष चार प्रकार के होते है-पुद्गल, आकाश, घर्म तथा प्रधर्म । 


१. संसि जदो तेणेदे अत्थीति भणंति जिणवरा जम्हा । 
काया इव बहुदेसा तम्हा काया थ अत्थिकाया थ ॥ 
( द्रब्यसंग्रह, गाथा २१ ) 
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द्रव्य-विभाग का संक्षिप्त वर्णन 


द्रब्य 
| 
बहुदेद-व्यापी एकदेद्य-व्यापी 
(अ्रस्तिकाय) (अवस्तिकाय) 
[ काल ] 
जीव अजीव 
रण] 
. ही. 
गाल मुक्त पुद्गल आकाश घर्म श्रधर्म 
| ' | | | 
जंगम स्थावर अरु संघात 
(त्रस) 
आ क हकका 
ER बि श्रीन्द्रिय द्वीन्द्रिय 
जीव 


चेतनद्रव्य को जीव कहते हैं । चैतन्य जीव का सामाम्प लक्षण है* । संसार 
के समस्त जीवों में, चाहे वे किसी प्रकार के क्यों न हों, चैतन्य उपलब्ध होता 
ही है। प्रत्येक जीव नैसगिक रूप से अनन्त ज्ञान, अनन्त दर्शन, अनन्त सामर्थ्यं 
आदि गुणों से सम्पन्न माना गया है, परन्तु जीवों में आवरणीय कर्मों के कारण 
इन स्वाभाविक धर्मों का उदय नहीं हुआ करता । अपने ही शुभाशुभ कर्मों के 
प्रभाव से जीव के स्वाभाविक गुणों पर एक प्रकार का भ्रावरण पड़ा रहता है । 
शुभ कार्यों के अनुष्ठान से इस आवरण के तिरोधान होने से इन गुणों का साक्षा- 
त्कार जीव को हुआ करता है । दर्शन, ज्ञानादि गुणों के विपुल तारतम्य के 
कारण जींवों के अनन्त भेद हैं। जीव शुभाश्ूभ कर्मोंका कर्ता है तथा कर्म- 
फलों का भोक्ता भीं वह स्वयं है । जगत्‌ कें प्रत्येक भाग में जीवों की सत्ता 
मानी गयी है । 


१, चैतन्यलक्षणो जीवः--( षड्दर्शन-समुश्वय, कारिका ४६ ) । 
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जीव ही वस्तुओं को जानता है, कर्मों का सम्पादन करता है, सुख का भोक्ता 

है, दुःख को सहत है, अपने को स्वयं प्रकाशित करता है । नित्य होने पर भी 
जीव प्ररिणामशील है । यह शरीर से भिन्न है और उसकी सत्ता का सबसे प्रबल 
प्रमाण चैतन्य की उपलब्धि है। जैन दर्शन जीव को मध्यम परिमाणविशिष्ट 
सानता है। इस विषय में भी श्रात्मा को विभ्रु माननेवाले अट्टैत वेदान्तियों 
तथा अणु मानतेवाले वैष्णवों के उभय झन्तों को छोड़कर मध्यम-मार्ग को 
माननेवाला है। जीव शरीरावच्छिन्न होता है, वह अपने निवासभूत शरीर के 

परिमाण को धारण करता है। वह दीपक की भाँति अपने निवासभूत शरीर को 

प्रकाशित करता है। यह स्वयं अमत है, पर दीपक के प्रकाश की तरह 

प्राघारभ्ूत शरीर के रूप तथा परिमाण को घारण करता है। इस प्रकार हस्ती 

के विशालकाय में रहनेवाला जीव विपुल परिमाण-विशिष्ट होता है, पर चींटी 

जँसे अल्पकाय में रहने वाला जीव परिमाण में नितान्त स्वल्प होता है । प्रदीप 

की तरह जीव मी संकोच एवं विकाशशाली होता है । तात्त्विक दृष्टि से भूपी 

होने के कारण उसका ज्ञान इन्द्रियों के द्वारा नहीं हो सकता, पर स्वसंवेदन, 

प्रत्यक्ष तथा अनुमान के बल पर उसका ज्ञान किया जा सकता है । 


श्रजोव 


जैन दर्शन में 'पुदुगछ' शब्द का अर्थ कुछ विलक्षण माना जाता है। यह 

भूत सामान्य के लिए व्यवहृत किया जाता है। 'पुदुगलास्तिकाय? यह संज्ञा जैन 
शास्र में ही प्रसिद्ध है, भ्रन्य दर्शनों में पुद्गल-स्थानीय तत्त्व को प्रधान, प्रकृति, 
परमाणु भ्रादि शब्दों से पुकारते हैं। सर्व-दर्शन-संग्रह में 'पुद॒गल' शब्द की 
निरक्ति बतलाई गई है--पूरयन्ति गलन्ति च 

१. पुद्गल (जो पूर्ण हो जाय तथा गळ जाय ), अर्थात्‌ पुद्गल 


उन द्रव्यों की संज्ञा है जो प्रचयरूप से शरीर फा 
निष्पादन करनेवाले होते हैं तथा प्रचय के विनाश होने पर जो छिन्त-भिन्न हो 
जाते हैं। पुद्गल के दो रूप उपलब्ध होते हैं --भ्रणु तथा संघात । पुद्गल के 


सूहमतम निरवयव अंश जिनका और सूक्ष्म रूप में विभाजन नही किया जा 


१, प्रदेशसंहारविसर्गाम्यां प्रदीपवत्‌ । 
( त० सु० ५।१६ ) । 
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सकता 'अशु' कहलाता है। दो या दो से अधिक इन सूक्ष्म अंशों के परस्पर 
एकत्र होते से 'संघात' बनता है। इन्हीं संघातों के द्वारा हमारे शरीर तथा 
उसके भिन्न-भिन्न अंग, मन, प्राण आदि की सृष्टि होती है । पौग्दलिक पदार्थों में 
चार गुण पाये जाते हैं--स्पर्श, रस, गन्ध तथा वर्ण । ये गुण उनके द्विबिध 
रूपों में विद्यमान रहते हैं । भ्रणु या संघात--दोनों प्रकार में ये चारों गुण पाये 
जाते हैं । धन्य दार्शनिक “शब्द? को भो भूतों का गुणविशेष स्वीकार करते हैं, 
पर जैन दार्शनिक शब्द को मूछमृत गुण नहीं मानते, प्रत्युत सुक्ष्मत्व, स्थूलत्व, 
अन्धकार, छाया धादि के समान होनेवाला भ्रवान्तर परिणाम बतलाते हैं 
(तत्त्वार्थसूत्र ५।२४ ) 


“आकाश जीवादि अस्तिकाय द्रव्यो को अवकाश देनेवाला पदार्थ है। 
झाकाक्ष की सत्ता प्रत्यक्ष ज्ञान के ऊपर अवलम्बित न होकर अनुमान के आधार 
पर अंगीकृत की जाती है। जीव, पुद्गल, घर्म तथा 
२. आकाश अषर्म पदार्थ बहुप्रदेशव्यापी हैं। अत, उनके विस्तार 
की सिद्धि के लिए प्रदेश पर्यायवाले घ्राकाश-द्रभ्य 
की सत्ता मानना न्याय-संगत है। झ्ाकाश दो प्रकार का माना जाता हैः-- 
) जीव, पुद्गळ भादि द्व्यों की स्थिति जिस भाग में होती है उसे 'लोका- 
काश? की संज्ञा दी जाती है, (२) तथा लोक से उपरितन आकाष की अलोका- 
_काश' संज्ञा है । 
कार की कल्पना भनुमान के आधार पर मानी जाती है। जगत्‌ के 
समस्त पदार्थ परिणामशील हैं। इस परिणाम के साधारण कारण के रूप में 
काल की सत्ता मानी जाती है। वर्तना, परिणाम, क्रिया, 
३. काल परत्व तथा भपरत्व---ये पाँचों कारू के “उपकार” माने जाते 
हैं। काल के यिना पदार्थों की स्थिति. को कल्पना नहीं की 
जा सकती । स्थिति का अर्थ पदार्थ का अनेक-क्षणव्यापी अवस्थान है। काल के 
अवययों को विना माने स्थिति की कल्पना निराधार हो है। किसी सस्तु का 
परिणाम काल की सत्ता पर ही भवलम्बित है। कच्चे आम का पक जाना 
कारूजन्य ही है । पूर्वापरक्षण-व्यापिनी क्रिया कार के ही कारण सम्मव है। 
ज्येष्ठता तथा कनिछत्रा की कल्पना काल की सिद्धि को प्रमाणभूत बतलछा रही है। 
काल का विस्तार नहीं माना जाता, अतः वदद अस्तिकाय द्रव्यों से इस विषय में 
भिन्न ही दै । लोकाकादा के एक-एक प्रदेश में अणुरूप काल की सता रत्नों को 
राशि के समान मानी जाती है । रत्नों के डेर होने पर भी जिस प्रकार प्रत्येक 
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रत्न पृथक्‌ रूप से विद्यमान रहता है, उसी प्रकार लोकाकाश में काल श्रणुरूप से 
पृथक्‌-पृथक्‌ स्थित रहता है (द्र० सं० का० २३ )। 'द्रव्यसंग्रह? में काल के 
दो भेद माने गये हैं ( गाथा २२ )-> 

(१) व्यावहारिक काल--द्रव्यो के परिणाम से प्ननुमित दण्ड, घटी, 
पल आदि अवयव से सम्पन्न काल का व्यावहारिक काल कहते हैं । 

(२) पांरमाथिक काल--यह काल नित्य निरवयव माना जाता है। 
वर्तना-पदार्थ की स्थिति--इनका सामान्य लक्षण है व्यावहारिक काल के ही 
अंगों को कल्पना है। भ्रतः वह सादि तथा सान्त है, पर पारमार्थिक काल एक 
अनवच्छिन्न रूप से सतत विद्यमान रहता है । 

घर्म तथा अधमं द्रव्यों की जैन कल्पना भ्रन्य दर्शनों में स्वीकृत कल्पना से 
नितान्त भिन्न ठहरती है। गतिशील जीव तथा पूदूगल के सहकारी कारण द्रव्य- 

विशेष को घर्म की संज्ञा दो गई है। जल में चलनेवाली 

४. धमं मछली के लिए जिस प्रकार जल सहकारी कारण माना जाता 

है, उसी प्रकार जीव तथा पुदुगल द्रव्यों की गति के लिए 

पर्मास्तिकाय की कल्पना की गई है । घर्म स्वयं जीव की गति की प्रेरणा में 

प्रसमर्थ है, पर उसकी गति के लिए सहायतामात्र करता है। जल मछली को 

चलने के लिए प्रेरणा नहों कर सकता, पर उसकी गति के लिए सहायतामात्र 
देने का कार्य करता है । 


अघम की कल्पना घर्म के ठीक विरुद्ध है। स्थितिशील जीव तथा पुदूगल 

को स्थिति के सहकारो कारण द्रव्यविशेष को “अधमं” की संज्ञा जैनदर्शन में 

दी गई है। जिस प्रकार श्रान्त पथिक के ठहरने के लिए 

वृक्षों को छाया सहायक होती है, उसी प्रकार जीव की स्थिति 

के वास्ते भ्रधर्मास्तिकाय की कल्पना स्वीकृत की गई है। 

छाया पथिक के टिक्ने के लिए कारण नहीं हो सकती, न उसे टिकने के लिए 

प्रेरणा कर सकती है, केवल सामान्यरूपेण कारम बन सकती है । जीव तथा 
पुद्गल की स्थिति के लिए भ्रधर्म की कल्पना भी इसी तरह मानी गई है । 


( ५ ) जेन भ्राचारमोमांसा 
जेनदर्शन में मोक्ष के साधन तीन हैं? 
ज्ञान तथा (३) सम्यक्‌ चरित्र । 


५. ग्रघमं 


(१ ) सम्यक्‌ दर्शन, (२) सम्यक्‌ 
“दर्शन! शब्द का अर्थ है--श्रद्धा, अतः 


१, सम्यक्‌-दर्शनज्ञानचारित्राणि मोक्षमार्ग? ( तत्वार्थसूत्र १।१ )। 


जैन दर्शन ११६ 


मोक्षमार्ग में जाने के लिए साधक के पास प्रथम साधन होना चाहिए सम्यक 

श्रद्धा) | तीर्थद्धुरों के द्वारा प्रतिपादित शास्र-सिद्धान्तो में झहूट तथा गहरी श्रद्धा 

रखना नितान्त आवश्यक है। भ्रष्यास्ममार्ग के पथिक 

रत्नत्रय के लिए सबसे अधिक उपयोगी तथा महत्वपूर्ण पाथेय 

सम्यक्‌ श्रद्धा है। सम्यक्‌ ज्ञान दूसरा साधन है। थाज के ._ 

द्वारा प्रतिपादित निखिल सिद्धान्तों तथा तत्त्वो का यथार्थ एवं गम्भीर अनुमव 

प्राप्त करना भी श्रद्धा के समान ही आवश्यक तथा उपादेय है। सम्यक्‌ दर्शन 

तथा सम्यक्‌ ज्ञान की यरितार्थता सम्यक्‌ चरित्र में ही सम्पन्न होतो है। इन्हीं 

मोक्षोपयोगी तीरों साधनों सम्यक्‌ दर्शन, सम्यक्‌ ज्ञान तथा सम्यक्‌ चारिश्य-- 
को जैन दर्शन में 'रत्नत्रय' की संज्ञा दी गई है । 


जीव निसर्गतः मुक्त है; पर वासनाजन्य कर्म उसके थुद्ध स्वरूप पर आवरण 

हाले रहता है। इस कर्म के स्वरूप को जैन दर्शन अन्य दर्शनों से नितान्त भिन्न 

मानता है। फर्म पौद्यलिक होते हैं। पृथिवी, जल 

कमै आदि के समान कर्म मी भौतिक माता जाता है। यह _ 

जीव को सर्वाद्ातः व्यास कर इस चु.खमय प्रपंच में 

डाले रहता है । कर्म के साथ सम्बद्ध जीव ही बद्धपुरुष के रूप में दोख पड़ता है। 

कर्म के भ्राठ मुख्य प्रकारो का वर्णन जॅन ग्रन्थों में बढे विस्तार के साथ किया 

गया मिलता है। कुछ कर्म ज्ञान को ढके हुए रहते हैं, कुछ देखन फो 

धाच्छादित किये रहते हैं तथा कुछ मोह उत्पन्न करने के साधन बने रहते हैं। 

इसं प्रकार ज्ञानावरणीय, दर्शनावरणीय, मोद्नीय, वेदेनोय, आशुध्य, नाम, गोत्र 

तथा अन्तराय--इन आठ कर्मों के १७४ भेदों का वर्णन जैन प्रनयं में दिया 
गया है ( त० सु० ५।५-१६ )। । 

जीवन के साथ कर्म का सम्बन्ध तथा विच्छेद दिखलाने के लिए जैन दर्शन- 

सम्मत सत्त पदार्थों का वर्णन करना यहाँ उचित प्रतीत होता है। इन पदार्थों के 

नाम हैं--( १) आस्रव, (२) बन्ध, (३) संवर, 

सप्त पदाथं (४) निर्जरा, (१) मोक्ष--जो पूर्ववणित, (६) 

जोव तथा (७) अजीव के-साथ मिलकर सात पदार्थ 

माने जाते हैं ( त० सू० ११४ ) भोगात्मक जगत्‌ तथा भोगायतन शरीर के 


१. तस्वार्थश्रद्धानं सम्यरदर्शनम्‌-- ( त्वार्थसूत्र १२ ) । 
मा० द०-जद 


११४ भारतीय दर्शन 


साथ जीव के सम्बन्ध कराने का प्रधान कारण कर्म ही है। उसी के साथ सम्बन्ध 
होने से जीव का बन्धन तथा उसके प्रभाव से हीन होने पर जीव का मोक्ष 
निर्भर रहता है। अपने व्यापार के लिए अपरतन्त्र कर्मों का जीव के साथ 
सम्बन्ध होना श्र।स्रव' कहलाता है । तत्वार्थसूत्र ( ६।१-२ ) में शरीर, वचन 
तथा मन की क्रिया को योग का नाम दिया गया है और यह योग ही आख्रव! 
कहलाता है। जिस प्रकार जलाशय में जल के प्रवेश करानेवाले नाले का मुख 
भ्राखरव कहलाता है, उसी प्रकार कर्म के प्रवेश कराने का मार्ग होने के कारण 
योग को “आस्रव'की संज्ञा दी गई है। इस तरह चरम तत्त्वो के अज्ञान तथा 
वासनादि के कारण कर्मों का जीव के प्रति जो संयुक्त होने की क्रिया हुआ करती 
है उसे ही जैन दर्शन 'आास्रव' कहता है। आस्रव दो प्रकार का होता है-- 
भावाखव ( कर्मोत्पादक रागादिभाव ) तथा इव्याज्नव ( पुदुगलकर्मों का आना, 
द्रव्यसग्रह, गाथा ३० ) । 

उसके भ्रनन्तर कर्मों के द्वारा जीवों का साक्षात्‌ व्याप्त कर लेना “बन्ध' 
कहलाता है। दूसरे छब्दों में जब जीव कषाययुक्त होने से कर्म के योग्य पुद्गलों 
को ग्रहण करता है, तब इसे बन्ध! को संज्ञा प्रदान की जाती है। उमास्वामी 
( त० सु० ८।१ ) बन्धन के पाँच कारण मानते हैँ--( १ ) मिथ्यात्व ( परतत्त्व 
में तात्त्विक दृष्ट रखना ) ( २) अविरति ( दोषों से विरत न होकर सदा उनमें 
लगे रहना ); ( ३) प्रमाद ( कर्तव्य तथा अकतंव्य कार्यों में भ्रविवेक के कारण 
आवधात न होना ); ( ७ ) कषाय ( समभाव की मर्यादा का तोड़ना ) ( ५ ) 
योग ( मानसिक, कायिक तथा वाचिक प्रबृत्ति ) । इन्हीं कारणों से जीव कर्म 
के द्वारा बन्धन को प्राप्त करता है । ; 

अब इन कर्मों का सम्बन्ध-विच्छेद भी दो भिन्न-भिन्न क्रमों से निष्फल हो 
सकता है। भागे आने बाले कर्मों के मार्ग को सर्वथा बन्द कर देने को 'संवर” 
कहते हैं ( त० सू ६॥१ )। यह “आस्रव' से विपरीत क्रिया है। संवर का 
रहण करना अग्रिम कर्मों के मार्ग को निरुद्ध कर जीव को प्रत्यधिक बन्धन में 
Bd Nv इन्यसंवर । “भावसंवर? मुमुक्षु के उन मानसिक 
मार्ग का. विरोध कर देता ह हो प्रयुक्त होता है जिनके द्वारा वह कर्म के 
वास्तविक निरोध की संज्ञा यसवर' नवीन पुद्गलकर्म के सम्बन्ध के 


है । वास्तव क्रिया के पहिले ही मानस व्यापार का 
होना भ्रनिवार्य है । प्रत; संवर दो प्रकारका माना जाता है । 


जैन दशन ११५ 


इसके अनन्तर दूसरी सीढी निर्जरा की होती है जिसके द्वारा सम्पादित 
कार्यो को निर्वीर्य बनाकर फलाभाव के लिये उन्हें जीर्ण कर देना होता है। 
फलस्वरूप वही “मोक्ष” कहलाता है। इसकी स्थिति कर्म के आत्यन्तिक 
क्षय के विना सम्भव नहीं हो सकती; इसलिए उमास्वाति ने समग्र कर्मों के 
क्षय को मोक्ष नाम से भ्रभिहित किया है । मोक्ष प्राप्त करते ही जीव अपने 
नैसगिक शुद्ध स्वरूप को प्राप्त कर लेता है ओर उसमें इन 'धनन्त-चतृष्टयों” 
की उत्पत्ति सद्यः हो जाती है--भ्रनन्त ज्ञान, अनन्त वीर्य, भनन्त श्रद्धा तथा 
अनन्त शान्ति । कैयल्य प्राप्त कर लेने पर जीव इस भूतल पर निवास करता 
हुआ समाज का परम मङ्गल सम्पादन करने में लगा रहता है। वह अपने 
आदर्ध चरित्र से मनुष्यमात्र के हृदय में दुःखनिबृत्ति के लिए भाशा का सञ्चार 
.करता रहता है । 


सिद्धावस्था तक पहुँचने कें लिए मुमुक्ष का आध्यात्मिक विकास एकदम 
नहीं हो सकता, प्रत्युत उसे इस मार्ग में अपनी नैतिक उन्नति के धनुसार क्रमशः 
आगे बढ़ना पड़ता है । मोक्षमार्ग के इन सोपानों को 

गुणास्थान जैन दर्शन में “गुणास्थान” कहते हैं ॥ प्रत्येक घमं इस 
कल्पना की युक्तिमता स्वीकार करता है। जैन दर्शन के 

अनुसार गुणस्थानों को संख्या १४ है, जिनमें मिथ्यात्व से लेकर क्रमणः सिद्धि को 
अन्तिमं श्रेणी तक पहुंचना लक्ष्य माना जाता है। गुणस्थान की कल्पना मनो- 
वैज्ञानिक आधार पर प्रतिष्ठित है। इन गुणस्थानों के नाम क्रमश यों हैं-- - 
( १.) मिथ्यात्व ( विषेक-हीनता की दशा ), ( २ ) प्रन्यिभेद ( सत-असत के 
विवेक का उदय), ( रे ) मिश्र ( निश्‍चय और अनिश्चय की मिश्वित दसा ), 
( ४ ) अविरत सम्यग्‌-दृष्टि (संशय के नाश होने पर सम्यक्‌ अद्धा को अस्था}, 
( १ ) देशविरति ( पापों का प्रांशिक त्याग ) (६) प्रमत्त, ( ७ ) अभ्रमत्त, 
(८) भपूर्व करण, (६) अनिवुत्ति करण, (१०) सूक्ष्म साम्पराय, (११) उपष्यान्त 
मोह, (१२) क्षोण मोह ( मोक्ष को घावरण करने वाले भिन्न-भिन्न कर्मा के नाथ 
से उत्पन्न दक्षायें ), (१३) संयोग केवल ( इस गुणस्थान में साधक अनन्त ज्ञान 
तथा प्रनन्त सुख से देदीप्यमान हो उठता है । बह तीर्थखुर कहराठा है भौर उसमें 
उपदेश देने फी तथा धामिक सम्प्रदाय के स्थापन की योग्यता हो जाती है, इस 
दशा में शूक ध्यान की सहायता से जीव मुक्ति को प्राप्त कर लेता है), (१४) 


१. बन्षहेत्वभावनिर्णराम्माम्‌ । इत्स्नकर्मक्षयो मोक्ष | ( त« सु० १०।५-३ ) । 


- ११६ मारतोय दर्शन 


भ्रायोग केवल--यही अन्तिम दशा है । इस श्रवस्था के उत्पन्न होते ही साघक 
ऊपर उठने लगता है । लोकाकाश और आहलोकाफाश के बीच में एक नितान्त 
पवित्र स्थान है, यही इन सिद्धों की निवासभूमि है । इस स्थान को 'सिद्ध- 
दिला? कहते हैं । साघक भ्रनन्त-चतुष्टय को प्राप्त कर चरम शान्ति का अनुभव 
करता है। साघकों'के लिए यही चरम मुक्तावस्था है । 


सम्यक्‌ चारित्र्य की सिद्धि के लिए इन सावँभौम पाँच महात्रतों का पालन 
नितान्त भ्रावश्यक है--( १) अहिंसा ( शरीर, वचन या मन से किसी 
भाँति किसी प्राणी को हानि न पहुँचाना ), (२) सत्य 

सम्यक्‌ चारित्र्य ( जो वस्तु जिस रूप में विद्यमान हो उसे उसी रूप में 
कहना ), (३ ) अस्तेय ( दूसरे किसी की वस्तु को उसकी 
आज्ञा के विना कभी ग्रहण न करना ), (४) ब्रह्मचर्यं ( विर्य रक्षा करते हुए 
नैष्ठिक जीवन व्यतीत करना ), ( ५ ) अपरिग्रह ( किसी भी पदार्थ में आसक्त 
हो कर उसे ग्रहण न करना, अर्थात्‌ संसार के समस्त विषयों से सच्चा 
बैराग्य )। इन त्रतों में सांसारिक पृहस्थों के लिए कभी-कभी वस्तु-स्थिति के 
चार से शिथिलता भी दिखलाई गई है। यतियो के लिए भ्रपरिग्रह के कठोर 


का विघान है, पर गृहस्थौं के किए उसके स्थान पर सन्तोष का ही निर्देश 
है। जैन धर्म में आचार के नियमों के पालन में बड़ी कठोरता तथा व्यवस्था 
दीख पड़ती है। 
( ६ ) समीक्षा 

जैन दर्शन इस जगत्‌ के मूल में अनेक तत्वों की सत्ता स्वीकार करता है । 
अतः व 


ह्‌ दार्शनिक बहुत्ववाद के समर्थक के रूप में हमारे सामने आता है । वह 


आरम्म से ही वास्तववाद (रीअलिजम) का अनुयायी है । वह हमारी बाह्य न्द्रिय 
तथा 


के द्वारा भ्रनुभूत जगत्‌ की सत्ता को वास्तव मानता है। कुछ 
दार्शनिक लोग जगत्‌ की सत्ता में बाह्य इन्द्रिम-जन्य ज्ञान को ही प्रधान मानते 
हैं । उनकी सम्मति में चक्षुरादि बाहरी इन्द्रिया जिन पदार्थों का स्वयं अनुभव 
जिस खूप में करती हैं वे पदार्थ उसी रूप में सत्य हैं । इसके विपरीत कुछ दार्श- 
निक लोग न्तरिन्द्रिय-मन बुद्धि के-द्वारा ग्राह्म विषय को ही सत्यत्वेन अङ्गीकार 
करते हैं; परन्तु जैन दर्शन इस विषय में दोनों के समन्वय का इच्छुक है। 
उसके अनुसार बाह्य जगत्‌ की सत्यता प्रमाणित करने के लिए मन के 
साथ-साथ बाह्य इन्द्रियों की भी उपयोगिता किसी प्रकार न्यून नहीं है । 


जैन दर्शन ११७ 


इस प्रकार जैन दर्शन का दृष्टिबिन्दु निःसन्देह बहुत्व-संवलित वास्तववाद 
( प्ल्युरलिस्टिक रोअलिजम ) है। इत दृष्टि के अनुयायी होने से पाश्चात्य 
दार्शनिक लाइवनित्स के समान ही जैन दार्शनिक इध जगत्‌ के समस्त प्रदेशों 
में जीवों की सत्ता स्त्रीकार करता है ? इत विश्‍व में उस प्रदेश का सर्वया 
अभाव है, जिसे जीव अपनी उपस्थिति से सजीव नहीं बनाते । वह विविध 
बिचित्रतामय विपुल प्रदेश से संवलित विश्व के कण-कण में जीवों की सत्ता को 
स्वीकार करता है तथा किसी प्रकार की इन्हें हानि न पहुँचाने के उदात उह श्य 

से प्रेरित होकर वह अहिंसा को परम घर्म मानता है। न 


अनेकान्तवाद जेन दर्शन का माननीय तथा बहुमूल्य देन माना जाता है । 
समस्त पदार्थो के पारस्परिक सम्बन्ध पर विना ध्यान दिये सत्य-ज्ञान का उदय 
नहीं हो सकता । गुणरल ने एक प्राचीन श्छोक का उद्धरण देकर इस सिद्धान्त 
की पर्यात पुष्टि की है? । जिसने एक वस्तु का सर्वया ज्ञान सम्पादन कर छिया, 
उसने समग्र वस्तुओं के सर्वथा ज्ञान को प्राप्त कर छिया तया समस्त वस्तुओं 
का सर्व्या अतुमवकर्ता एक वस्तु का सर्वथा अनुभव करनेवाला है। नानात्मक 
सत्ता की तात्विक भ्रालोचना 'स्याहाद' के सिद्धान्त को मानकर ही को जा 
सकती है। यह प्रनेकान्तवाद संशयवाद का रूपान्तर नद्दो है, परन्तु अनेकान्त- 
वाद का दार्यनिक विवेचन अनेक अंश में श्रुटिपूर्ण प्रतीत हो रहा है। 
जैन दर्शन ने वस्तु विशेष के विषय में होने वाली विविध लौकिक 
कल्पनाओं के एकीकरण का एलाध्य प्रयत्न किया है, परन्तु उसका उसी 
स्थान पर ठहर जाना दार्शनिक दृष्टि से दोष ही माना जायगा। यह निश्चित 
है कि इसी समन्वय-हष्टि से वह पदार्थों के विभिन्न रूपों का समीकरण करता 
जाता, तो समग्र विश्व में अनुस्यूत परमतत्त्व तक अवश्य हो पहुँच जाता। इसी 
दृष्टि को घ्यान में रखकर शंकराचाय ने इस 'स्वाद्वाद' का मार्मिक खण्डन सपने . 
शारीरिकभाष्प (२।२।३३) में प्रबल युक्तियों के सहारे किया है । यह जैन सिद्धान्त 
दार्थनिक विवेचन के लिए आपाततः उपादेय तथा मनोरङ्चक प्रतीत होता है, 
पर वह धृछभूत तत्त्व के स्वरूप को समझ [ने में सर्वता असमर्थ है। इसी कारण यह 


१, राधाकृष्णनु-इण्डियन फिळासफो, भाग १, पू० ३२४। 
२. एको भावः सर्वथा येन हृष्टः सर्वे भावाः सर्वथा तेन दष्टाः । 
सर्वे भावाः सर्वथा येन दृष्टा एको भावः सर्वथा तेन दृष्टा ॥ 

( चड्-दर्शनसम्रुचपटोका, १० २२२ ) । 


११५ भारतीय देन 


व्यवहार तथा परमार्थ के बीचोबोच तत्त्वविचार को कतिपय क्षणों के जिए 
विस्रम्भ तथा विराम देनेवाले विश्राम-गृद्‌ से बढ़कर महत्त्व नहीं रखता | 


भ्राचार-मीमांसा जैन दर्शन का बड़ा महत्त्वपूर्ण अङ्ग है । जॅन मत आरम्भ 

में घर्मे रूप में उदित हुआ था, क्रमबद्ध दर्शन का रूप उसे अवान्तर शतकों में 
प्राप्त हुआ है । अत; विद्वजन आस्रव तथा संवर के मोक्षो पयोगी तत्वों का प्रति- 
. पादन ही जैन दर्शन का प्रधान विषय बतलाते हैं?; अन्य सब बातें उसी की 
प्रपंचभुत हैं । जैन धर्म की एक बड़ी त्रुटि दीख पड़ती है--कर्मफल के दाता 
ईश्वर की सत्ता न मानने में । वह ईश्वरविषयक युक्तियों का तर्क से खण्डन 
करता है तथा वह ईश्वर के निषेघ करने में सविशेष जागरूक बना हुआ है । 
कर्म को स्वतन्त्रता ईश्वर की अध्यक्षता के अभाव में भो तत्तत्‌ फल देने में 
स्य कारण मानी जा सकती है। इस विषय में जैनदर्शन मीमांसक मत के 
साथ समता रखता है, पर जहाँ मीमांसा धर्म-कर्म के अन्तिम निर्णय के लिए 
भृति का आश्रय लेती है वहाँ जँनधर्म उस झ्य से भी वंचित रहता है। 
मानव हृदय अपनी श्रद्धा तथा भक्ति की विशेष उन्नति के लिए किसी साकार 
वस्तु को चाहता है। सिद्धों को ईश्वर के स्थान पर प्रतिष्ठित कर जैनधर्म ने 
इस कमी की पूति कर दी है। 'अहत्‌? को देवरव-कल्पना मनुष्यों के आतं 
द के तू देने के लिए सञ्जीवनी ओषधि का काम करती है, पर 
ल क नयी प जीव के नर्सागक भ्रनन्त सामर्थ्य तथा अनन्त सौख्य 
वह मनुष्य मात्र के लिए आशा का सन्देश तथा 


वलम्बन की श्लाघनीय शिक्षा देता है। इस विषय में यह घर्म उपनिषत्‌ 


प्रतिपादित आध्यात्मिक परम्परा के अधिकारी होने से ही इतना प्रभावशाली 
बन पाया है, यह कह्‌ 


ना ऐतिहासिक तथा तात्त्विक दोनों दृष्टियों से 


अयुक्त न होगा । 

चक 
Sa YN 
१ ° 


आस्रवो भवहेतुः स्थात्‌ संवरो मोक्षकारणम्‌ । 
इतीयमार्हती  दृष्टिरन्यदस्या! प्रपंचनम्‌ ॥ 


( सर्वदर्शनसंग्रह, पृ० ३१ ) । 


षछ परिच्छेद 
बौद्ध दर्शन 


ऐतिहासिक गवेषणा के अनुसार बुद्ध धर्म का उदय जैन घर्म के अनन्तर 
हमरा । बौद्ध 'निकायों' में प्रन्तिम जैन तीर्थछूर नाटपुत्त के नाम, सिद्धान्त तथा 
मृत्यु के उल्लेख अनेक स्थलों पर पाये जाते हैं, परन्तु जैन “अंगों? में बुद्ध घर्म- 
विषयक उल्लेखों का अमाव ही दृष्टिगोचर होता है । बुद्ध घर्म के दो रूप हमें 
इतिहास के पृष्ठों में मिलते हैं--पहला शुद्ध धार्मिक रूप है, जिममें आध्यात्मिक 
सस्वों के रहस्योदधाटन को अनावश्यक मान कर प्राचार-मार्ग का ही जनता के 
कल्याण के लिए सरल रीति से प्रतिपादन किया गया है । दूसरा दार्शनिक रूप है, 
जिसमें बौद्ध तत्व-विवेचकों ने बुद्ध की आचार शिक्षा के तह में रहने वाले सूकम 
सिद्धान्तों का तर्क-निष्णात बुद्धि से गहरा ग्रनुशोलन किया तथा बुद्ध धर्म की 
घु घली दार्शनिक रूप-रेक्षा को स्पष्ट कर दिखलाया । इन दोनों रूपों का संक्षिप्त 
विवेचन इस परिच्छेद का विवेच्य विषय है । 
इस धम के संस्थापक गोतम बुद्ध का चरित नितान्त प्रख्यात है ( ४४८ 
ई० पूर्व ) ५०५ विक्रम पूर्व के वंशाखी पूणिमा को शावय-गणाधिप शुद्धोदन की 
आर्या मादादेवी के गर्भ से गौतम का जन्म हुआ । 
गोतम बुद्ध १६ वें वर्ष में उन्होंने परनो के प्रेममय आछिगन, 
नवजात थिशु की मन्द मुमुकान तथा राजपाट के 
विघाल वैभव को लात मार कर महाभिनिष्क्रमण किया । सांख्योपदेशक आराड- 
काराम के उपदेशों को उन्होंने सुना, पर सन्तोष न हुआ । अन्ततोगत्वा पच्चीस 
साल की अवस्था में भपनी प्रज्ञा के प्रकर्ष से गोतम ने उरुवेल में चार आर्यसस्यों 
की प्रत्यक्ष अनुभूति कर ४७१ त्रि० पूर्व के वैद्याखी पूर्णिमा को “बुद्धत्व प्राप्त 
किया । मुगदाव ( सारनाथ ) में कोण्डित्य आदि पञ्चवर्गीय पञ्च भिक्षुओं के 
सामने अपना प्रथम उपदेश देकर इन्होंने 'घसं-चक्र-प्रवतंन' किया । गणराज्य 
के आदर्श पर बुद्ध ने भिक्षुओं के 'संघ' की स्थापना की और मानव क्लेशों से 
उद्धार पाने के लिए 'विनय' तथा 'घर्म' की शिक्षा जनसाधारण को “मागधी 
भाषा! में दी । ४२६ वि० पू० वैशाखी पूणिमा को ८० वर्ष की आयु में मल्ल- 


१२० भारतीय दशन 


गणतन्त्र की राजघानी कुशीनगर (कसया, जिला गोरखपुर) में निर्वाण प्राप्त किया । 
जन्म, बोधिप्राप्ति तथा निर्वाणप्राप्ति को घटनाएँ एक ही तिथि वँशाखी पुणिमा 
को घटित हुई थीं। अतः बुद्ध धर्म के लिए यह तिथि अत्यन्त पवित्र मानी 
जाती हे । 

बुद्ध के उपदेश मागधी भाषा में मौखिक ही होते थे । अत! उन्हें विस्मृति के 

गभे से बचाने के लिए बुद्ध के तिर्वाणकाल में महाकश्यप के सभापतित्व में बौद्ध 
भिक्षुओं की भ्रथम संगीति ( सम्मेलन ) राजगृह में 

त्रिपिटक सम्पन्न हुई, जिसमें बुद्ध के पट्टशिष्य भ्रानन्द के सहयोग 

से सुत्तपिटक' तथा नापितकुलोद्भूत उपालि के सह- 

योग से 'विनयपिटक? का संकछन किया गया । सुत्तपिटक के अन्तर्गत 'मातिका' 
( मात्रिका दार्शनिक अंश ) के पल्लवीकरण से अवान्तर काल में "अभिधम्म 
पिटक' का निर्माण किया गया | बुद्ध धर्म के ये हीं तीन पिटक सर्वस्व हैं--सुत्त- 
पिटक ( बुद्ध के उपदेश ), विनय पिटक ( आचार-सम्बन्धी प्रन्थ ), अभिधम्म 
पिटक ( दार्शनिक विषयों का विवेचनात्मक ग्रन्थ ) । इन पिटकों ( पेटारियों ) के 


भीतर भ्रनेक छोटे-मोटे ग्रन्थ है? । सुत्तपिटक में पाँच निकाय ( सुत्त-समूह ) 
र १ ) दोर्घनिकाय ( ३४ सुत्त), ( २) मञ्झिमनिकाय ( १५२ सुत्त ), 
संयुत्त 


निकाय ( ५६ संयुत्त ), ( ४ ) भंगुत्तरनिकाय ( ११ निपा), 
(५) खुद्कनिकाय ( १५ छोटे-मोटे ग्रन्थ ) जिनमें बुद्ध की ४२३ उपदेशात्मक 
गथाओं का संग्रहात्मक “धम्मपद? तथा बुद्ध के पूर्व-जन्म से सम्बद्ध ५५० 
कथाओं का संग्रहरूप 'जातक' नितान्त विख्यात हैँ । इनके अतिरिक्त खुद्दक पाठ, 


र इतिवुत्तक, सुत्तनिपात, विमानवत्थु, पेतवत्यु, थेरगाथा, थेरीगाथा, निद्देस, 
पथ्सम्मिदामग्ग, अपदान, बुद्धवंस तथा चरियापिटक हैँ । विनयपिटक के तीन 
अज्ञ हे--(१) सुत्तविभंग य 


। पातिमोक्ख, भिक्खु-पातिमोक्ख तथा भिक्खुनी- 
ig (२) खन्धक--( क ) महावग्ग तथा ( ख़ ) चूलवग्ग तथा (३) 
। । प्रभिषम्मपिटक के अन्तर्गत सात ग्रन्थ हैं--पुग्गलपञ्ञति, धातुकथा, 
var विभंग, A पकरण, कथावत्थु तथा यमक । नागसेनक्कत 
छदपङ्हो' भी त्रिपिटक के समान ही महत्त्वपूर्ण माना जाता है। 
क 2220 3 08 


१. इन ग्रन्थों के विषय-विवेचन के लिए देखिए डा० विमलाचरण ला-- 
हिस्ट्री आफ पाली लिटरेचर (दो भाग) तथा डा० विम्तरनित्स-हिस्ट्री 
आफ इण्डियन लिटरेचर, भाग दूसरा । 
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बौद्ध दर्शन १२१ 
( १ ) बुद्ध की श्राचार शिक्षा 


__ बुद्ध की शिक्षाओं का रहस्य समझने. के लिए पहले यह जानना आवश्यक है 
कि अध्यात्मशास्त्र की गुत्यियों को तर्क की सहायता से सुलझाना बुद्ध का लक्ष्य 
नहीं था, प्रत्युव इस क्लेश-बहुल प्रपञ्च से उद्धार पाने के लिए सरल आचार-मागं 
का निर्देश करना ही उनका प्रधान ध्येय था | शिष्यों के द्वारा आध्यात्मविषयक 
प्रश्नों फो सुनकर बुद्ध के चुप हो जाने का यही रहस्य है। ऐसे प्रसंग निकायों में 
अनेक वार श्राये हैं कि. बुद्ध ने स्पष्ट शब्दों में अतिप्रश्नो के पूछने से अपने 
छ्िध्यों को रोका । श्रावस्ती के जेववन में विहार के अवसर पर मालुक्यपुत्त ने 
बुद्ध से लोक के शाश्वत, भशाश्वत, अन्तवान्‌, अनन्त होने के तथा जीव और 
शरीर को भिन्नता-भ्रभिन्नता आदि के विषय में दस मेण्डक प्रश्नों को पूछा, परन्तु 
भगवान्‌ ने आचारबार्ग के लिए वैराग्य, उपशम, अभिज्ञा ( लोफोत्तरज्ञान ), - 
संबोध ( परमशान ) तथा निर्वाण ( श्रात्यन्तिकी दुःखनिवृत्ति ) के उत्पन्न करने 
में साघक न होने से उन्हें अव्याकृत ( व्याकरण--कथन के योग्य ) बतलाया । 
इस विषय में उन्होंने एक बड़ा हो सुन्दर दृष्टान्त दिया है--यदि कोई व्यक्ति विष- 
दग्य बाण से विद्ध होकर कराहता हो, और बन्घु-बान्धव चिकित्सा के लिए किसी 
विषवैद्य को बुलाने के लिए उद्यत हों, तो क्या उस रोगी के लिए वैद्य के नाम, 
गोत्र, रूप, रंग आदि की जानकारों के लिए भाग्रह करना पहले दर्जे की मूर्खता 
नहीं है? मवरोग के रोगो प्राणियों को दशा भी ठोक ऐसी हो है। उर्ध्हे 
अध्यात्म को लेकर क्या करना है? उन्हें तो कर्तव्यमार्ग की रूपरेखा का जानना 
ही जरूरी है.। 


कर्तव्य-शाख् के विषय में बुद्ध ने इन चार आर्य-सत्यों का अपनी सूकम 
विवेक बुद्धि से रहस्योदूधाटन किया है--( १ ) इस संसार में जोबन दुःखों. से 
परिपूर्ण है (दुःखम्‌ ); (२) इन दुःखों का कारण विद्यमान है ( दुःख 
समुदयः ); ( ३ ) इन दुम्खों से वास्तविक मुक्ति मिल सकती है ( दुःखनिरोधः ) 
तथा ( ४ ) इस निरोध-प्रा्ि के लिए उचित उपाय या मार्ग ( दुःखनिरोध 
गामिनो-भ्रतिपत्‌ ) । सत्यो. की संख्या अनन्त है; परन्तु अत्यधिक महत्त्व रखने से 
ही सत्य-चतुष्ठय सर्वश्रेष्ठ हे । चन्द्रकीति के कथनानुसांर इन सत्यों को “आर्य! 


-फहने का अभिप्राय यह है कि आर्य ( विद्वज्जन ) लोग्र-ही इन सत्यों के तह तक 
- पहुंचते हैं, पामरजन जीते हैं, मरते हैं. तथा दुःखमय जगत्‌ का श्रनुमव प्रतिक्षण 


करने पर भो इन सत्यों तक नहीं पहुँच पाते। हमने पहले बतलाया है कि 


१२२ भारतीय दर्शन 


चिकित्सा-शास्त्र के ढंग पर मोक्ष-शास्त्र को चतुव्यू ह मानना भारत में एक मान्य 
सिद्धान्त है । वद्यकशाश् की इस समता के कारण बुद्ध की 'महाभिषक्‌' 
( वेद्यराज ) संज्ञा है तथा बौद्ध दार्शनिक साहित्य में 'भैषज्य' नामघारी ग्रन्थ मो 
मिलते हैं ( जेते 'भंषज्यगुरुवदू्यप्रभराजसूत्र' जो चीन ओर जापान में बौद्ध- 
सिद्धान्तो के लिए नितान्त मान्य है ) । 


प्रथम भ्रायंसत्य दुःख है । लौकिक अनुभव कहता है कि इस जगतीतल पर 
दुख की सत्ता इतनी ठोस तथा स्थूल है कि उसका कथमपि अपलाप नहीं किया 
जा सकत[ । द्वितीय आयंमत्य दु:खसपुदव है--दुःखों का कारण । इस विषम 
दुःख के उदय के लिए केवल एक ही कारण नहों है, 
आयंसत्य प्रयुक्त कारणों की एक लम्बी श्ंलला है। इस कारण- 
परम्परा की लोकप्रिम संज्ञा है द्वादश निदान--( १) 
जरामरण, (२) जाति, ( ३ ) भव, (४) उपादान, (५) तृष्णा, (६ ) 
वेदना, (७ ) स्पर्ध, (८) षडायतन, ( ६) नामरूप, ( १० ) विज्ञान, 
(११) संस्कार, ( १२ ) अविद्या । पूर्व के प्रति पर-निर्दिष्ट कारण है । जरा- 
रथ का कारण है जाति, जन्म लेना । जाति का कारण है अव, प्रर्थान्‌ प्राणिमात्र 
के पुनर्भव या पुनर्जन्म उत्पन्न करने वाले कर्म । वसुबन्धु ने 'भव',का यहो भ्र्थ 
किया है ( यद्‌ भविष्यद्भवकर् कुरुते कर्म तदुभाव:--अभिधर्मकोश ३।२४ ) । 
- सव उत्पन्न होता है उपादान--आसक्ति से। उपादान अनेक प्रकार के होते 
हैं -कामोपादान (क्री में श्रःसक्ति ), शीलोपादान ( ब्रतों में आसक्ति) 
और इनसे कहीं बढ़कर हैं आत्मोपादान ( आत्मा को नित्य मानने में 
आसक्ति )। आसक्ति पैदा होती है तृष्णा--इच्छा के कारण । इन्द्रिय द्वारा 
बाह्यार्थानुमव के विना तृष्णा को उत्पत्ति हो नहीं सकती; श्रत) वेदना 
( इन्द्रियजस्मानुभूति ) तृष्णा को जननी है। वेदना का उद्गमस्थल है स्पर्श, 
अर्थात्‌ विषयेन्दिय का सम्पर्क; जो स्वयं षडायतन ( मन सहित ज्ञानेन्द्रियपच्चक ) 
है ४०0: । यह्‌ षढायतन नामह्प--हश्यमाम शरीर तथा मत 
“विशेष--का काय है । नामरूप की सत्ता विज्ञान ( चंतन्य ) 
पर प्रतिष्ठित है । यह चित्तघारा या चैतन्य मातृगर्भ से अण के नामझ्प का 
साधक है । यह विज्ञान संस्कार (पूर्वं जन्म के कर्म और अनुभव से उत्पन्न 
संस्कार ) से उत्पन्न होता है, जो स्वयं अविद्या--अज्ञान का कार्य है। इस 
प्रकार समस्त दुःखपुञ्ञों का आदि कारण अविद्या हो है । इन द्वादश निकायों 
के चक्र को 'भवचक्र' ( संसार का चक्कर) कहते हैं । 


बौद्ध दन १२३ 


इस भवचक्र का सम्त्रन्ध भूत, वतमान तथा भविष्य तीन जन्मों से दै । इन्हीं 
दादश निदानों का दूसरा नाम “प्रतोत्यसघुत्पाद” है, बो बुठघर्म का मौलिक 
, सिद्धान्त माना जाता है। इसका भर्थ है--प्रतीत्य 
प्रतीत्यसमुत्पाद [प्रति+इ (जाना) +ल्यपू ] किसो वस्तु फी 
प्राप्ति होने पर, समुत्पाद = अन्य बस्तु की उत्पत्ति, 
अर्थात्‌ सापेक्ष कारणतावाद । 'प्रतोस्यकषमुत्पाद' बुढ़सम्मत 'कारणावाद” है। 
उसका उपयोग मानव व्यक्ति को स्थिति समझाने के लिए किया गया है। 
मनुष्य को उत्पत्ति शुंशला-बद्ध होती है। इस शुंशछा के बारह अंग तवा 
सीन काण्ड हैं :-- 
१ अविद्या 
२ संस्कार 
[ ३ विज्ञान 
७ नामरूप 
५ वढायतन 
ख--बर्तमान जीवन से सम्बद्ध निदान ६ स्पर्श 
छ वेदना 
'८ तृष्णा 
९ उपादान 
१० भव 
११ णाति 
१२ जरामरण 


तृतीय आर्यसत्य दुःख-निरोध या निर्वाण है। कारण की सत्ता पर हो 
कार्य की सत्ता अवलम्बित रहती है । यदि कारण--परम्परा का. निरोध कर 
दिया जाय, तो आप से आप चलने वाली मशीन को तरह कार्य का निरोध 
स्वतः सम्पन्न हो जायेगा। मूल कारण अविया. का विद्या के द्वारा निरोध कर 
देने पर दुःखनिरोष भवश्य हो जाना है । 


चतुर्थ आर्यसत्य दुःख-नि रोध-गामिनी प्रतिपतु, भर्वाद निर्वाण-मार्ग है । 
बुद्ध ने सुख-समृद्धि में जीवन-यापन करने वाले सुखमागियो तथा धोर ब्रताचरण 
से इस काञ्चन काया को सुखाकर कांटा बना देनेवाले तापसों के जीवन को 
निर्वाण के लिए सहायक न मान कर.इन उमय सुख तथा दुःख के छोरो को छोड़कर 


क.---अतीत अन्म से सम्बद्ध निदान { 


\ 


व-मविष्य जीवन से सम्बद्ध निदान 


१२४ भारतीय देन 


“मध्यम प्रतिपदा? को खोज निकाळा । इस प्रतिपत्‌ जी “आयं भ्रष्टां गिक-मार्ग! 
भी कहते हैं, जिसके झाठ अंगों का संक्षिप्त वर्णन य हे --( १ ) सम्यक्‌ ज्ञान 
( प्रायंसत्यों का तत्त्वज्ञान), (२) सम्यक्‌ संकल्प ( दृढ निश्चय, ( ३ ) 
सम्यक्‌ वचन ( सत्य वचन ), ( ४) सम्यक्‌ कर्मान्त ( हिसा, द्रोह, दुराचरण 
रहित कर्म ), (५) सम्यक्‌ प्राजोव ( न्याय-पूर्णं जीविका ), ( ६ ) सम्यक्‌ 
ब्यायाम ( बुराइयों को न उत्पन्न होने देना तथा भलाई के वास्ते सतत उद्योग 
करना ), (७ ) सम्यक्‌ स्मृति ( चित्त, शरोर, वेदना आदि के अशुचि अनित्य 
रूप की उपलब्धि ओर लोमादि चित्तसंताप से भ्रकग हटना ), (८ ) सम्यक्‌ 
समाधि ( राग-ःबादि इन्द्र के विनाश से उत्पन्न चित्त को शद्ध नैसगिक एका- 


प्रता ) । इस अष्टांगिक मार्ग के यथार्थ सेवन से प्रज्ञा का उदय होता है और 
निर्वाण की सच्च; प्राप्ति हो जावी है । 


आयंसत्यों को समोक्षा करनेश्े स्पष्ट प्रतीत होता है कि बुद्ध का मार्ग उप- 
पत्मतिपादित मार्ग से एकान्त भिन्न नहीं है । उपनिषदों का “ऋते ज्ञानान्न 
युक्ति/ सिद्धान्त बुद्ध को भी सर्वथा मान्य था, परन्तु युद्ध 
ज्ञान की उत्पत्ति तव तक नहीं हो सकती, जब तक उसके 
घारण करने का सामर्थ्य शरोर में नहीं होता; ज्ञानोत्पत्ति के 
नितान्त आवश्यक है । बुद्ध ने भी 'शोल के द्वारा शारीरिक 
जोर दिया है। बुद्ध दर्शन में तोन साधन हैं--शील, समाधि 


नि 
त्रिरत्न 


लिए शरीर-शृद्धि 
शोघन पर विशेष 
तथा प्रज्ञा । 


(१) शील से समग्र सास्विक कर्मों का तात्पर्य है । भिक्षु वथा गृहस्थ 
दोनों के कतिपय साधारण शील हैं, जिनका पालन करना प्रत्येक बौद्ध का 
कतव्य है ( दो० नि०, प० २४-२८ ) । अहिंसा, अस्तेय, सत्यमाषण, ब्रह्मचर्य 
पथा नशा का सेवन न करना--ये पञ्चशील' कहे जाते हैं। इनकी व्यवस्था 
दोनों के लिए समान है, परन्तु मिक्षुओं के लिए भ्रन्य पाँच शीलों का ( दश 
पोटो ) उपदेश है--अपराल्हू भोजन, मालाघारण, संगोत, सुवर्ण-रजत तथा 
महाघ शय्या का त्याग। दीर्घनिकाय के ३ १ वें सुत्त 'सिगालोवादसुत्त' में 


गहस्थाचार का विस्तृत-प्रामाणिक वर्णन मिळता है । त्रिपिटक में यानद्वय का 
विधान है--समथयान तथा विपस्सनायान । निर्वाण के लिए समाधि के स्वतन्त्र 
साघनरूप से अम्यासो साधक 'समथयानी? कहलाता है । समाधि के अभ्यास 
करने का अन्तिम फल चित्तवृ 


त्तियों का प्रत्यक्षानु भव है, जिसे प्रात्त करने वाले 
व्यक्ति को संशा 'कामसक्खो' है । 
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(२ ) समाधि से तीन प्रकार की विद्यार्ये उत्पन्न होती हैं--पूर्व जन्म की 
स्मृति, जीव को उत्पत्ति और विनाश का शान तथा चित्त के बाधक विषयों की 
जानकारी । सामऊ्ञफलसुत्त ( दी० नि० १० २८-२६ ) में चार प्रकार की 
समाधि का दृष्टान्त-सहित सुन्दर वर्णन दिया गया है। 'विसुद्धिमग्ग' का मुख्य 
विषम यही समाधि तथा उसके अवान्तर विभेद हैं। समाधि के विषय में बोदों 
का कथन उपनिषद्‌ मुलक होने पर भी स्थल-स्थल पर झनेक नवीन महत्त्वपूर्ण 


सूचनाओं से परिपूर्ण है । 


(3) प्रज्ञा तीन प्रकार की है'--श्रृतमयी ( आत्त प्रमाण-जन्य निश्चय ), 
चिन्तामयी (युक्ति से उत्पन्न निश्चय) ठथा भावनामयी ( समाधिणन्य 
निश्चय ) । शीलसम्पन्म, श्रूति-चिन्ता-प्रशा से युक्त पुरष भावना ( ध्यान ) 
का अधिकारी होता है । राजा अजातशत्रु सै श्रामण्य फलों की चर्चा करते 
समय बुद्ध ने प्रशा के फलों का विशद वणन किया है। प्रज्ञा के भ्रनुष्ठान 
से ज्ञानदर्शन, मनोमय शरीर का निर्माण, ऋद्धियाँ, दिव्य ओत, - परचित्त- 
ज्ञान, पूर्वजन्म स्मरण, दिव्यचक्षु की उपलब्धि होने के अनन्तर दुःखक्षय का 
ज्ञान हो जाता है । चित्त कामाय ( भोगने की इच्छा ), भवाव ( जन्मने 
की इच्छा.) तथा भ्रविद्यालब, ( अज्ञानमल ) से सदा के लिए निर्मुक्त हो 
घाता है* और साधक निर्वाण प्राप्त. कर लेता है। भत? बुद्ध की शिक्षाओं का 
सारांश शोल, समाधि तथा प्रज्ञा इन तीन शब्दों के द्वारा अभिव्यक्ति किया जा 
सकता है । घम्मपद ने बुद्ध शासन के रहस्य को पापाकरण, पुण्य-संचय, चित- 
परिशुद्धि--इन तीन शब्दों में अभिव्यक्त किया है । 


सम्बपापस्य प्रकरण कुसलस्स उपसम्पदा। 


सक्रि्तपरियोदपनं एतं बुंदान सासन ॥ 
` ( धम्मपद १४५ ) 


( २) वाशंनिक सिद्धान्त 


बुद्ध धर्म की आचार प्रधान श्षिक्षाओं के मूल में दो दार्शनिक सिद्धान्त 
प्रधानतया दृष्टिगोचर होते है--( १) संघातवाद और ( २) सन्तानवाद । 


१, ब्रष्टन्य भ्रभिषमंकोषा ६।९। | 
२, इष्टव्य सामज्ञफलसुत्त, दीर्घनिकाय, पु० ३०-३२ । 


१२६ भारतीय दर्शन 


बुद्ध का उपनिषत्‌-प्रतिपादित आत्मा के रहस्य को 
१. नेरात्म्यवाद समझाना प्रधान विषय था। सकल दुष्कर्मो तथा 

दुष्प्रबुत्तियों के मूल में इसी भ्रात्मवाद को कारण 
भानकर बुद्ध ने आत्मा जैसे एक पृथक्‌ पदार्थ की सत्ता को ही अस्वीकार किया 
है (दी० नि०, पु० १३--११५ )। वे मानसिक अनुभव तथा विभिन्न 
-प्रवृत्तियों को स्वीकार करते हैं, परन्तु आत्मा को उनके संघात ( समूह ) से 
भिन्न पदार्थ नहीं मानते । झात्मा प्रत्यक्ष गोचर मानस प्रवृत्तियों का पुञ्चमात्र 
है, इन प्रवृत्तियों के समूह के अतिरिक्त अन्यत्र उसकी सत्ता क्या कभी प्रत्यक्षरूप 
से दीख पड़ती है ? उसका सिद्धान्त भ्राजकर के मनोवैज्ञानिकों के सिद्धान्त के 
समकक्ष है, जो मानस दशाओं को मान कर भी तदेकीकरणात्मक शभ्रात्म-पदार्थ 
को मानने के लिए तैयार नहीं है । 


यह आत्मा नामरूपात्मक है। इन्द्रियों के द्वारा प्रनुमव किये जाने के लिए 
जो अपने स्वरूप का निरूपण करते हैं उन पदार्थों को “संज्ञा! कहते हैं (अनूभ- 
बाथंमानं रूपयतीति) । वह बस्तु जिसमें भारीपन हो और जो स्यान घेरती है 
छप! कहलाती है । भरतः रूप से तात्पर्य जल, तेज तथा वायु चतुभूत तथा 
तज्जन्य शरीर से है। जिसमें न तो भारीपन है और न तो जो स्थान घेरता हो 
ऐसे द्रव्य को “नाम? कहते हैं, अर्थात्‌ मन तथा मानसिक प्रवृत्तियाँ । प्रत, नामरूप 
का पर्थ हुआ शरीर और मन, शारीरिक कार्य तथा मानसिक प्रवृत्तियाँ । प्रात्मा 
इस शरीर तथा भन, भौतिक तथा मानसिक प्रशृत्तियों का एक समुश्चयमात्र है । 
हुप एक हो प्रकार का है, पर नाम चार प्रकार का होता है--वेदना, संज्ञा, संस्कार 
तषा विज्ञान । आत्मा रूप, वेदना, संज्ञा, संस्कार तथा विज्ञान-- इन पाँच स्कन्धो 
( समुदाय ) का पुझमात्र है। भूत तथा भौतिक पदार्थ ( छरीर ) को “रूप, 
किसी वस्तु के साक्षात्कार करने को 'संज्चा', तज्जन्य दुःख, सुख तथा उसासीनता 
के भाव को 'वेदना!, भतीत अनुभव के द्वारा उत्पाद्य और स्मृति के कारणभूत 
सुक्म मानसिक प्रवृत्ति को “संस्कार” तथा चैतन्य को विज्ञान” के नाम से 
पुकारते हैं। विज्ञान तथा संज्ञा स्कस्षों में वही भेद है जो निविकल्पक तथा सवि- 
क पक प्रत्यक्ष में होता है। “यत्‌ किञ्चित? रूप निविकल्पक प्रत्यक्ष “विज्ञान है 
' तथा नामजारयादि योजनाविशिष्ट ज्ञान संज्ञा है । ये ही 'पञ्चस्कन्ध' हैं । 


मिलिन्दप्रहन ( 


° ३०-३३) में 
मिलिन से बीढ-सर पृ ) में मदन्त नागसेन ने यवनाषिपति 


त आत्म-स्वरूप का वर्णन एक बड़ा सुन्दर उपमा के सहारे 
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बतलाया है । नागसेन ने राजा से पूछा कि इस 
आत्मा के विषय में कड़कड़ाती धूप में जिस रथ पर सवार होकर भाप इथ 
नागसेन स्थान. प्रर॒ पधारे हुँ उस रथ का इदमित्थं वर्णन क्या 
झाप कर सकते हैं? क्या दण्ड रथ है या अक्ष 
रथ है? राजा के निषेध करने पर फिर पूछा कि वया चकके रथ 
हैं? या रस्सियाँ रथ हैं? या लगाम या चाबुक रथ है? बारम्बार 
निषेध करने पर नागसेन ने पूछा--आखिर रथ है क्या चोज? अगत्या 
मिलिन्द को स्वीकार करना पड़ा कि दण्ड, चक्र भादि अवयवों के आधार पर 
केवल व्यवहार के लिये 'रथ” नाम दिया गया है; इन अवयवों को छोड़कर किसी 
अवयवी की सत्ता नहीं दीख पड़ती । तब नागसेन ने बताया कि ठीक यही दशा 
'ग्रात्मा? की भी है; पंचस्कन्धादि अवयवों के अतिरिक्त. अवयवी के नितरां 
. अगोचर होने के कारण इन झ्रवयवों के आधार पर 'भ्रातमा” नाम केवल व्यव- 
हार के ही लिए दिया गया है। आरमा की वास्तव सत्ता है ही नहीं । इस अज्ञात 
अवास्तव आत्मा के पारलौकिक सुखोत्पादन की इच्छा से वैदिक कर्मेकाष्ड के 
प्रपंच में पड्नेवाले लोग उसी प्रकार उपहास्यास्पद तथा अनादरणीय हैं, जिस 
प्रकार गुण, वर्णादि को न जानने पर भी जनपदकस्याणी की कामना वाला पुरुष 
झथवा प्रसाद की सत्ता विना जाने, उसपर चढ़ने के गरज से चौरस्तै प्रर सीडी 
छगाने वाला व्यक्ति । यही बौदों का संघातबाद या नैरारम्यबाद है । 


त्रिपिटिको के कथानुसार गह झात्मा तथा जगत्‌ अनित्य है । इसका कालिक 
सम्बन्ध दो क्षण तक भी नहीं रहता । यह पंच स्कन्ध बौद्धों के अनुतार दो क्षण 
| तक भी समानरूप से स्थिर नहीं रहता; बह तो प्रतिक्षण 
२. सन्तानवाद मै परिणाम प्राप्त करता रहता है । इस प्रकार जीव 
तथा जगत्‌ दोनों परिणामधाली हे । जरू-पवाह तथा 
दीपणिखा के उदाहरणों से इस सन्तान के सिद्धान्ते का विशदीकरण किया 
गया है । जिस जल में हम एक बार स्नान करते हैं; क्या दूसरी बार हमारे 
स्नान के समथ भी वह जरू बही पुराना अनुभूत जल रहता है? उसी प्रकार 
दीपशिखा की अभिन्नता कैसे मानी जा सकती । क्षण-क्षण में एक छौ निलळकर 
अस्त हो जाती है प्रौर दूसरी लौ के उत्पन्न होने का कारण बनती है । 


नागसेन ने दूध के विकारों का दृष्ठाम्त देकर इस तत्त्व को बड़े सुन्दर ढंग 
से समझाया है। दूध दुहे जाने पर कुछ समय के उपरान्त जम कर बहो बन 
जाता है, दही से मकखन तथा मक्खन से घी बना दिया जाता है। यहाँ भिन्न- 
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भिन्न विकारों के सद्भाव में भी वस्तु की एकता का श्रपलाप नहीं किया जाता । 
ठीक इसी भाँति किसी वस्तु के अस्तित्व के प्रबाह में एक अवस्था उत्पन्न होती 
है और एक अवस्था लय होती है । इस प्रकार एक प्रवाह जारी रहता है, पर 
इस प्रवाह की दो अवस्थाओ में एक क्षण का भी अन्तर नहीं होता; क्योंकि 
एक के लय होते ही दूसरी उत्पन्न हो जाती है । जन्मान्तर ग्रहण में भी यही 
प्रवाह जारी रहता है । एक जन्म के अन्तिम विज्ञान के ग्रन्त होते ही दूसरे जन्म 
का प्रथम विज्ञान उठ खड़ा होता है (मिलिन्दप्रश्‍न, पृष्ठ ४६-५०) । इसी प्रकार 
भ्रनुमव की वस्तु क्षण-क्षण में परिणाम प्राप्त हो रही है; वस्तु की एकता तदाकार 
वस्तुओं की एक वीथी है। वास्तविक एकता जगत्‌ में अलम्य वस्तु है बुद्ध के 
इस सिद्धान्त में हम दो विपरीत मतों के समन्वय करने का उद्योग पाते हैं-एक 
मत सत्ता पर विश्वास करता है तथा दूसरा मत असत्ता पर निश्चय रखता है, 
पर मध्यम प्रतिपदा के पक्षपाती बुद्ध के अनुसार सत्य सिद्धाम्त दोनों छोरों के 
बीचो-बीच में कहीं है। बुद्ध सत्ता तथा असत्ता के बीच “पणिम” के सिद्धान्त 
को मानते हं जगत्‌ के सत्यं रूप की भ्रवहेळना न करते हुए भी वे उसकी 
परिणामात्मक व्याख्या करते हैं। इस विश्‍व में परिणाम ही सत्य है, पर ईस 
परिणाम के भीतर विद्यमान किसी परिणामी दार्थ का अस्तित्व सत्य नहीं है । 
बुद्ध की यह सूझ दार्शनिक जगत्‌ को एक श्रपूर्व बहुमूल्य देन मानी जाती है। 
पश्चिम जगत में 'परिणाम' की सत्यता का सिद्धान्ब बुद्ध से अवान्तर काल का 
है। ग्रीस के प्रसिद्ध दार्शनिक 'हिरेक्लिटस” ने इस सिद्धान्त को बुद्ध के कई पुश्त 
पीछे निर्धारित किया तथा फ्रेंच दार्शनिक 'वर्गसों' ने “क्रिएटिभ इवोल्यूशन' ग्रन्थ 
में भाषुनिक जगत्‌ में इसो. सिद्धान्त की मनोरम व्याइया कर विपुल कीति 
अजित किया है । 

_ (३ ) घाभिक विकासः 


भान कल महायान का प्रचार भारत के उत्तरी प्रदेशों--तिब्बत, चीन, 


कोरिया, मंगोलिया, जापान--में पाया जाता है । महायानवादो थेरवाद को 
अपनी दृष्टि से हेय मान कर उन्हें ‘हीनयान? अर्थात्‌ निर्वाण प्राप्ति का निकृष्ट 
मार्ग कहते हैं और अपने सिद्धान्त को “महायान? कहते हैं। बुद्ध की मौलिक 
शिक्षाओं को मानने वाले भारत के दक्षिण तथा पूरब के सिंघल, बरमां, श्याम, 
जावा आदि प्रदेशों में 'होनयान' का प्रचार है । 


बोढ प्रन्यो के भनुप्रार त्रिविध यान है तथा प्रत्येक यान में जोबन्मुक्ति या 


बोषि की कल्पना एक दूसरे से नितान्त बिलक्षण हे--श्रावक बोधि, प्रस्येकबुद्ध 
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बोधि तथा सम्यक्‌ संबौधि। (१) श्रावक ओधि का 
त्रिविध यान  भ्रादर्थ हीनयान को मान्य है । बुद्ध के पास घमं 
सीखने वाळा व्यक्ति आवक” कहलाता है । जीव को 
परमुखापेक्षी होने की आवश्यकता नहीं है; यदि वह स्वयं भराय अष्टांगिक मार्ग 
का यथावत्‌ अनुसरण करे, तो संसार की रागद्वेषभयी विषयवागुरा से मुक्ति पा 
सकता है । श्रावक के लिए चार अवस्थाओं का विधान किया गया है--सोतापन्न 
( स्रोत प्रापन्न ), सकदागमी ( सकृद्‌ आगामी), अनागामी तथा भ्ररहृत्त 
( अहत ) । स्रोतापन्न साधक का चित्त प्रपञ्चमार्ग से एकदम हटकर निर्वाणरूपी 
स्रोत-प्रताह में पड़कर आध्यात्मिक उन्नति में अग्रसर होता है । व्यासमाष्य के 
शब्दों में चित्त-नदी उमयतोवाहिनी है--पाप की ओर. भी बहती है, केल्याण की 
थोर मी बहती है। ( चित्तनदी नामोमयतो वाहिनी वहति कल्याणाय 
बहति पापाय च । योगसूत्र ११२ ) । अत; कल्याणगामी प्रवाह में चित्त को 
डाल देना प्रथम अवस्था का मूल मन्त्र है। महालिसुत्त (दी० नि० ६ ठा सुत्त ) 
ने तीन संयोजनों ( बन्धन--सरकायहृष्टि, विचिकित्सा, शीलब्रत-परामशं ) के 
क्षय होने से फिर पतित न होनेवाले नियत संबोषि की ओर जानेवाले ब्यक्ति को 
'स्नोत-प्रापन्नः कदा है । इसके ४ अंग होते हैं- बुद्धानुस्मृति, धर्मानुस्मृति, 
तथा संघानुस्मृति धर्थातु बुद्ध, धर्म ओर संघ में अत्यन्त अद्धा तथा अखण्ड 
झनिन्दित समाधिगामी कमनीय शीलो का सम्पादन |. 


संसार के प्रपञ्च मैं अज्ञानपूर्वक जीवनयापन करने वाला व्यक्ति “पृथक्‌ जन’ 
कहा जाता है। बुद्ध के ज्ञानरश्मियों से जब साधक कां सम्बन्ध हो जाता है तथा 
बहे निर्वाणगामी मार्ग पर आरूढ हो जाता है तब 
चार ध्रवस्थायें उसकी श्षा्रीय संज्ञा “भाय है। आर्य को अहत्‌ 
अवस्था तक पहुंचने में चार भूमियों को पार करना 
होता है। प्रत्येक भूमि में दो दशायें हैं: मार्यावस्था तथा फलावस्था । स्रोतापन्न 
भूमि की प्रथम अवस्था को 'गोत्रभूः कहते हैं, जब कामक्षय होने से कामलोक से 
सम्बन्धविच्छेद हो जाता है तथा साधक रूपलोक की ओर अग्रसर होता है उस 
समय उसका नवीन ( लोकोत्तर ) जन्म सम्पन्न होता है। एक क्षण के लिए 
अनाव ज्ञान को पा लेता है। तीन संयोजनों ( बन्धनों ) के क्षय होने से साधक 
फो सात जन्म से अधिक जन्म ग्रहण करने की भ्रावश्यकता नहीं रहती । 


द्वितीय भूमि स्रोतापश्न की फलावस्था से आरम्भ कर अर्हत्‌ की मार्गदशा 
तक रहती है। इस भूमि में उसे 'कायसाक्खी' की संज्ञा मिलती है । क्‍प्ालव-क्ष] 
मा५ ६०-६९ डि क 
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करना ही प्रधान लक्ष्य रहता है । 'सक्कदागामी' संसार में एक ही बार भ्राता 4 । 
*प्रनागामी! के लिए फिर इस भवचक्र में आने की भ्रावश्यकता नहीं होती । अन्तिम 
भुमि में आस्रवो का नितान्त क्षय हो जाता है । मतः जीव श्रहंत्‌ 4 प्राप्तकर 
स्वकीय व्यक्तिगत कल्याण साधन में तत्पर हो जाता है। उसै दूसरो को निर्वाण 
प्राप्त कराने की योग्यता नहीं रहती । श्रावकयान का यही अर्हत्‌ प्राप्ति लक्ष्य है । 


(२) 'प्रत्येकबुद्ध' की कल्पना भ्रहंत तथा बोधिसत्त्व के बीच की साधना 
का सूचक है । जिस व्यक्ति को विना भुरूपदेश के ही स्वस्फुति से बुद्ध स्व लाम हो 
जाय, उसे कहते हैं--प्रत्येक्बुद्ध । बुद्धत्व लाम हो जाने पर भी उसे दूसरों के 
उद्धार करने की शक्ति नहीं रहती । वह तो दन्ह्वमय जगत्‌ से प्लग हट कर 
निर्जन स्थान में एकान्त वास करता हु्ा विमुक्तिसुख का प्रत्यक्ष अनुभव किया 
करता है । 


महायान के मुख्य सिद्धान्तों त्रिकाय ( घर्मकाय, निर्माणकाय तथा संभोग- 
काय ); दशभूमि, घर्मशुन्यता या घर्मसमता अथवा तथता तथा बोषिसस्व--में 
बोधिसत्त्व के रहस्य को प्रथमतः यथार्थ रूप से निरूपण 

बोधिसत्त्व करना अत्यन्त आवश्यक है। बोधिसत्व की कल्पना 
महायान की सबसे बड़ी विशेषता है । “बोधिसत्व” का 

शाब्दिक अर्थ है बोषि प्रात करने की इच्छा रखने वाण्त्रष्यक्ति ( बोधौ सत्वम्‌ 
भ्रभिप्रायोऽस्येति बोधिसत्त्व! ) । इस अवस्था को प्राप्त करने बाले साधक 
का जोबन लक्ष्य नितान्त उदात, महनीय तथा व्यापक होवा है । उसके जीवन 
का उद श्य जगत्‌ का परम कल्याण-साघन होता है । बोधिसत्त्व का स्वार्थ' इतना 


बिस्तृत होता है कि उसके स्व! की परिधि में जगत्‌ के समस्त जीव समा जाते 
हैं । उसके प्रधान गुण होते हैं--महामैत्री तथा महाकरुणा । विश्व के पिपीलिका 
से लेकर हस्ती प 


यन्त जीवों में जब तक एक भी प्राणी ढु;ख का अनुभव करता है 
७ वक वह अपनी मुक्ति नहीं चाहता । उसका हृदय प्राणियों के कलेशों के 
निरीक्षण से स्वभावतः द्रवीभूत हो उठता है । बोषिचर्यावतार (तृतीय परिच्छेद) 
में बोधिसत्त्व के आदर्श का सुन्दर वर्णन है 

एवं सर्वमिदं कृत्वा यन्मयाऽऽसा दितं शुभस्‌ । 

तेन स्यां सवंसत्त्वानां सवंदुःखप्रशान्तिकृत्‌ ॥ 

सुच्यमानेषु सत्वेषु ये ते प्रामोद्यसागराः। 

तेरेव ननु पर्याप्तं मक्षेनारसिकेन किस्‌ ॥ 


बौद्ध दैन | १३१ 


योधिसत्त्व की यही अन्तिम कामना रहती है कि सौपत मार्ग के अनुष्ठान से 
जिस पुण्यसंभार का मैंने धर्जन किया है उसके द्वारा समग्र प्राणियों के दुःखों की 
शान्ति हो । मुक्त जीवों के हृदय में जो भ्रानन्द सागर हिलोरें मारने लगता है 
वही मेरे जीवन को आनन्दमय बनाने के लिये पर्यास है । रसहीन सूखे मोक्ष 
को लेकर बया करना है! बोधिसत्त्व फी क्रमिकशिक्षा का विवरण प्रन्थोंमें 
मिलता है२ । 


इस प्रकार हीनयान तथा महायान का परस्पर भेद नितान्त प्रकट है । हीन- 
यान का आदर है ग्रहंत्‌ और महायान का भादर्श है बोधिसत्त्व । धर्हद 
झपने ही निर्वाण की प्राति के लिए सदा उद्योगशील रहता है । “भरष्टसादत्तिका- 
प्रज्ञापारमिता" के अनुसार हीनयानी का विचार होता है कि मैं एक झास्मा 
का दमन करू; तथा एक आत्मा को निर्वाण की प्राप्ति कराऊँ। उसकी सारी 
शिक्षा, समग्र साधना इसी लक्ष्य की ओर अग्रसर रहती है, परन्तु बोधिसत्त्व 
का छक्ष्य केवल भ्रपने को ही निर्वाण में प्रतिष्ठित कराना नहीं होता; प्रत्युत सब 
प्राणियों को वह परमार्थ सत्य में स्थापित करना चाहता है। हीनयान | 
. कोरा निवृत्तिमार्ग है, इसके विपरीत महायान प्रवृत्तिमार्गी धर्म है। 
हीनयान में केवल ज्ञान का ही साधन के लिए प्राधान्य दै, परन्तु महायान में 
भक्ति की विशिष्टता है। बुद्ध के यूति की स्थापना और भक्ति के द्वारा उसंकी 
पूजा अर्चना महायान में प्रमुख स्थान रखती है। इस प्रकार दोनों मार्गों का 
रक्षय तथा साघनक्रम नितान्त भिन्न है । 


निष्कषं--महायान सम्प्रदाय ने निरीश्वरवादी निश्ततिप्रधान हीनयान की 
फाया पलट कर उसे प्रयूत्तिप्रधान तथा भक्तिमावान्वित बत्ताकर मानवों के 
कल्याण का मार्ग प्रशस्त बना दिया । हीनयान में एष्क ज्ञान की ही प्रघानता 
थी, परन्तु महायान ने भक्तिभाव को आश्रय देकर जीवों की आध्यात्मिक 
प्रत्तियों के नैसगिक विकास के लिए प्रवसर प्रदान किया । बौद्धधर्म का विकास 
अवान्तर शताब्दियों में भी होता ही गया। वैपुल्यवादियों ने मन्त्र-तन्त्र की 
झोर विशेष प्रभिरचि दिखलायी थी। इनके प्रधान भाचार्य तान्त्रिकशिरोमणि 
नागार्जुन की गुह्य शिक्षाप्रों ने महायान का रूप परिवर्तन कर दिया । 'मळजु- 
शरीमूलकल्प? में मन्त्र-तन्त्रों का पर्यात विधान है। मोट प्रन्यो का कहना है कि 
'धान्मकटक' तथा 'शीपर्वत' के प्रान्त में 'मन्त्रयान' का उदय हुआ। आगे 
चलकर इसी मन्त्रयान से वष्तयान की उत्पत्ति हुई जिससे मद्य, मन्त्र, हठयोग 
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आदि तान्त्रिक आचारों का विपुल प्रचार हुआ । अविनाशो, अच्छेथ तथा अभेद्य 
होने से 'शुन्यता' ही वस्न का वाच्यार्थ है । 
ढं सारमसौशीयंमच्छेद्यामेद्चलक्षणम्‌ । 
अदाहि अविनाशि च शून्यता वज्त्रमुच्यते ॥ 
( वज्नशेख्वर ) । 
व ज्यान की दार्शनिक दृष्टि शुन्यवाद की है, पर आचार में तान्त्रिक क्रिया- 
कलाप की बहुलता है । इस प्रकार वञ्चयान तान्त्रिक बुद्धधर्म का विकसित रूप 
है। यही वज्ञयान सहजंयान के रूप में परिवर्तित होकर भारतेतर प्रदेशों तथा 
पुर्वी मारत के धामिक विकास का प्रधान साधन बना । 


( ४ ) दाशंनिक विकास 


पहले कहा गया है कि बुद्ध ने तत्त्वो के ऊहापोह को अनिर्वचनीय तथा 
अग्याकृत बतलाकर अपने शिष्यो को इन व्यर्थ के बकवादों से सदा रोका, पर 
हा वही, जिसके विरुद्ध वे उपदेश दिया करते थे। बोद्ध पण्डितं ने बुद्ध के 
उपदेशों के तह में पहुँबकर विशेष सूक्ष्म विद्तत्तापूर्ण सिद्धान्तों को हूँढ़ निकाला। 
तिरस्कृत तत्त्वज्ञान ने अपना बदला खूब चुकाया । घर्म एक कोने में पड़ा रह 
गया भ्रौर तत्वज्ञान की तूती बोलने लगी । 
बौद्ध दर्शन के विभिन्न सम्प्रदायों का संक्षित परिचय पहले दिया जा 
चुका है, पर ब्राह्मण दार्शनिकों ने इन भेदों पर 
ताकिक विकास दृष्टिपात न कर बौद्धदर्शन को चार सम्प्रदामों में 
बाँटा है। चारों सम्प्रदायो के नाभ हैँ १ 
(१) वेमाषिक--.बाह्यर्थप्रत्यक्षवाद 
(२) सोत्रा न्तिक--बाह्यार्यानुमेयवाद 
( ३ ) योगाचार--विज्ञानवाद 
(४ ) माध्यमिक--जुन्यवाद 


यह श्रेणिविभाग 'सत्ताः विषयक महत्त्वपूर्ण प्रश्न को लेकर ही किया गया 
है। 'सत्ता' की मीमांसा करने वाले दर्शन चार ही हो सकते हैं। व्यवहार के 
आधार पर ही परमार्थ का निरूपण प्रारम्भ किया जाता है । स्थुल से सूक्ष्म 
विवेचन की ओर बढ़ने से पहला मत उन दार्शनिकों का होगा जो बाह्य तथा 
भाम्यन्तर समस्त धर्मो के स्वतन्त्र श्रस्तित्व को स्वीकार करते हुँ । बाझ यस्तु का 
व्यावहारिक जगतु में अपलाप नहीं किया जा सकता । अत? बाद्यार्थ को प्रत्यक्ष 


अम्य 


बौद दर्शन १३३ 


रूपेण सत्य मानने काले बोढों को वेभाविक कहते हैं। दूसरा मत बाह्यार्थ 
को प्रत्यक्षसिद्ध न मानकर अनुमेय मानता है। इस मत के अनुयायी 
खोत्रान्तिक फटे जाते हैं। तीसरा मत बाह्यामौतिक जगत्‌ का नितान्त 
मिथ्यात्व स्त्रोकार कर चित को ही एकमात्र सत्य परार्थ मानता हैं। 
यह मत विज्ञानवादी योगा चार दार्थनिों का है। चौथा मत वह्‌ है जो चित्त 
को मी स्वतन्त्र सता नहीं स्वीकार करवा। उसके मन्तब्यानुसार न बाह्याथ है 
और न विज्ञान है; प्रत्युत शून्य हो परमार्थ सत्य है । ये शुन्याद्वेत के भनुपायो 
हैं । इस समस्त जगत्‌ को सत्ता प्रातिमासिक ( सांशतिक ) है, शुन्य को सता 
पारमायिक है। इस मत के अनुयायी शून्यवादी माध्यमिक कहे जाते हैं। 
अतः 'सत्‌' के विषय में ही विभिन्न कलंना-चतुष्टय के भाषार पर जैन तथा 
ब्राह्मग दार्शनिको ने बौद्धदर्छन को इन चार श्रेणियों में विमक्त किया । 


इन चारों मतों के स्वरूप को प्रथमत? संक्षेप में समझने की आवश्यकता है-- 
वेमाषिक--इस मव के अनुसार जिस जगत्‌ का भ्रनुमव हमें अपनी 
इन्द्रियों के द्वारा हो रहा है उसको 'बाह्सत्ता' अवश्यमेव है । हमारे भीतर 
वित्त की भी सता स्वतन्वरूप से है। बाहरी पदार्थों की सत्ता चित्तनिरपेक्ष दै, 
अर्थात्‌ हमं अपनो इखियों की सहायता से बाहरी पदार्थों की सत्ता प्रत्यक्षल्प से 
मानते हैं। बाह्य तथा आन्तर पदार्थ स्वतन्त्र रूप से पृथक्‌ सत्ता 
घारण करते हैं । 


सोत्रान्तिक ---इनका कहना है कि 'बाह्यत्ता' है तो अवश्य, परन्तु उसका . 
ज्ञान हमें अपनी इन्द्रियों के द्वारा प्रत्यक्षरूंप से नहीं होता । जब समग्र पदार्थ 
क्षणिक. हैं, तब किसो भो वस्तु का प्रत्यक्ष ज्ञान सम्भव नहीं है। जिस क्षण में 
किसी भी पदार्थ का हमारी इन्द्रियों के साथ सम्पर्क घटित होता है, वह पदार्थ 
प्रथम क्षण में उत्पन्न होकर भवतीत हो चुका रहता है, केवल उससे उत्पन्न 

संवेदन शेष रहता है । प्रत्यक्ष होते ही पदार्थों का नीला, पोला या काळ! चित्र 
चित के ऊपर बिच जाता है। चित्त को इसी का ज्ञान होता है भ्रौर इनके 
द्वारा वह इनके उत्पादक बाहरी पदार्था को सत्ता का अनुमान करवा है । फलतः 
बाहरी पदार्थों फी सत्ता प्रत्यक्ष से सिद्ध न होकर अनुमान के छारा गम्य है । 
यही है सौत्राम्तिकों को बाह्यार्थं की श्रनुमेयता का सिद्धान्त । इस मत में 
चित के प्राकारों के द्वारा ही वाझ पदार्थों का अनुमान होठा हे, उनको चित- 
निरपेक्ष सत्ता नहीं है । फक्त) ये दोनों हो सर्वास्तिवादो हैं। दोनों मतों में 
व्व है? ( सर्वम्‌ अस्ति } का सिद्धास्व मान्य है। घन्वर इतना हो है कि 
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वैषाषिक मत में बाहासता चित्तनिरपेक्ष है, परन्तु सौत्रान्तिक मत में 
बाह्यसत्ता चित्तसापेक्ष है । 

विज्ञानवाद---विज्ञानवाद सत्ता की मीमांसा में एक एग आगे बढ़कर 
शाता हे। यह बाझ्सत्ता को कथमपि नहीं मानता । श्रन्तत! बाह्यकत्ता का 
पता ही कंसे चलता है हमको ? चित्त में होने वाले समय-समय पर उत्पन्न होने 
बले भाकारों के ज्ञान द्वारा ही तो | ऐसी दक्षा में ज्ञान की सत्ता मानना ही 
तर्कसंगत सिद्धान्त है । यदि बाह्य भ्रर्थ की सत्ता ज्ञान पर श्रतरलम्बित है, तो 
ज्ञान ही वास्तव सत्ता है। विज्ञान (या विज्ञप्ति ) ही एकमात्र परमार्थ है । 
विज्ञान के ही चित्त, मन तथा विज्ञप्ति अन्य पर्याय हँ । एक ही वस्तु विभिन्न 
नामों के धारा अपनी क्रिया के भेद के कारण भिन्न-भिन्न छाब्दों से पुकारी खाती 
है । चेतनक्रिया से सम्बद्ध होने के कारण यह 'चित्त? कहलाता है; मननक्रिया 
करने से वही “मन” है, तथा विषयों के ग्रहण करने में कारण होने से बही 
विज्ञान! शब्द के द्वारा अभिहित किया जाता है । 'आरूयविज्ञान' भी विज्ञान 
का ही एक प्रकार है। योगाचार दार्शनिकों को यही मत है । 


~ ` शुच्यवाद- माध्यमिक लोग न तो बाह्यार्थ को मानते हैं भौर न विज्ञान 
फो हो। उनकी हृष्टि में शून्य ही परमार्थ सत्य है । यह शुन्य कोई अभावत्रादी 
शब्द नहीं है; प्रत्युत यह अनिवर्चनीय तत्त्व का द्योतक है, जो न सतु है, 'न 
अत्‌ है, न सदसद्‌ है और न इन दोनों से भिन्न है । इन चारों कोटियों से 
भिन्न तथा विलक्षण होने के कारण यह परमार्थ शुन्य, नाम से अभिहित 
किया जाता है । 

इस प्रकार “प्रत्यक्ष बाह्यसत्ता' से अनुमेय बाह्यसत्ता! पर हम प्राते हैं । 
तदनन्तर “विज्ञानमात्र सत्ता? से आगे बढ़कर हम “शुन्य' में प्रतिष्ठित हो जाते हैं । 
इस प्रकार बोद्धदर्शन में निःस्वमाव, भ्रनिर्वचनीय, अलक्षण शादि शब्दों के 
द्वारा निरूपित “गुन्य' 


ही परम तत्व है। इस स्थान पर पहुंचना ही बौढ- 
साधना का भ्रन्तिम फछ है। 
इन मतों के सिद्धान्तो का वर्णन बड़ी सुन्दर रीति से इस श्लोक में 
किया गया है-... ) 


मुख्यो माध्यमिको विवर्तमखिलं शन्यस्य मेने जगद्‌ 


योगाचारमते तु सन्ति मतयस्तासां विवर्तोऽखिलः । 
केस्त्वसावनुमितो बुद्धघोति सोत्रान्तिऊः 


भत्यक्षं क्षणभंगुरं च सकलं वेमाषिक्रो भाषते ॥ 


्रर्थो$स्ति क्षण 
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इन चारों सम्प्रदायों में वैभाषिक का सम्बन्ध होनयान से है, तथा अन्य 
तीन मतों का सम्बन्ध महायान से है, क्‍योंकि सत्ता-विषयक्र प्रश्न को लेकर 
मतभेद होने पर भी ये महायान के समस्त सिद्धान्तों के अनुयायी हैं। तस्व 
समीक्षा की दृष्टि से वैभाषिक एक छोर पर झ्ाता है तो योगाचार-माध्यमिक 
दूसरे छोर पर टिके हुए हैं। सौत्रान्तिक का स्थान इन दोनों के बीच का है, 
क्योंकि कतिपय अक्ष में वह सर्वास्तिवाद का समथक है, पर अन्य सिद्धान्तो में 
वह योगचार को ओर झुकता है । निर्वाण के महत्त्वपूर्ण विषय पर भी इन मतों 
की विशेषता निम्नलिखित प्रकार से प्रदर्शित की जा सकती है-- 


वमाषिक तथा प्राचीन मत संसार सत्य, निर्बाण सत्य । 
माध्यमिक संसार असत्य, निर्वाण असत्य । 
सौत्रान्तिक संसार सत्य, निर्वाण असत्य । 
योगाषार संसार भरतत्य, निर्वाण सत्य । 


` बौद्ध दर्शन का ऐतिहासिक विकास भी अत्यन्न रोचक है। विक्रम के 
पूर्ष पञ्चम वाठान्दी से लेकर दशम शातान्दी तक लगभग पन्द्रह सो वर्ष बौद्ध 
दर्शन की स्थिति का महत्वपूर्ण समय हे । इस 

ऐतिहासिक विकास दीर्घकाल में बौद्ध आचार्य बुद्ध धर्म के तीन वार 
परिवर्तन स्वीकार करते हैं जिसे वे 'निचक' के 

नाम से पुकारते हैं। प्रत्येक विभाग पाँच सो वर्ष का माना जा सकता है। 
पहले काल विभाग भें धारमा के अनस्तितव का सिद्धान्त प्रधान था । बाझा 
झायतन या विषय के भ्रस्तित्व का निषेध माना जाता था । यह जगत्‌ शक्तियों 
का मुख-सत्ता-विहीन एक क्षणिक परिणाममात्र, सन्तानमात्र है । पारस्परिक 
कार्य-कारणमाव की सता मानी जाती थी । आचार की दृष्टि से व्यक्तिगत 
निर्वाण को ही जीवन का अन्तिम लक्ष्य मान कर “बत पद की प्राप्ति ही 
मानवमात्र का कतव्य स्वीकृत की गई थी। इस स्वल्प का परिचय हमें 
वैभाषिक मत से उपलब्ध होता है । 
दूसरा काल-विभाग विक्रम को प्रथम शताब्दी से लेकर पञ्चम शताब्दी तक 

था । पुद्गरु शून्यता के स्थान को सवंघर्म-शुन्यता या घर्म-नैरातम्यवाद ने ग्रहण 
कर लिया । व्यक्तिगत कल्पाण की जगह विश्व-कल्याण की उन्नत भावना 

. विराजने लगी । इस नवीन बौद्ध मत ने जगत्‌ की सत्ता का एकदम तिरस्कार न 
कर उसे परमार्थ दृष्टि से आमासमात्र माना । आर्य सत्य की जगह दिविध सत्यता 
( सांवृतिक तथा पारमार्थिक ) की कल्पना ने विशेष महत्व प्राप्त किया । मूल 
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बौठघर्म के बहुत्ववाद के स्थान पर श्रदैतवाद ( शुन्यादैतवाद ) के सिद्धान्त 
को प्रश्रय दिया गया । सत्यता का निर्णय सिद्धों का प्रातिम चक्षु हो कर सकता 
है। अतः तर्क बुद्धि की कड़ी प्रालोचना कर रहस्यवाद की ओर विद्वानों का 
अधिक भुकाव हुआ । भ्रहत्‌ के संकीर्ण आदर्श ने पलटा खाया और बोधिसत्व 
के उदार भाव ने विश्‍व के प्राणियों के सामने उन्नति तया परमानन्द-प्रा्ि का 
मंगलमय आदर्श समुपस्थित किया । “मानव बुद्ध' के स्थान पर 'लोकोतर बुद्ध 


का सिद्धान्त लाया गया । बौद्ध दर्शन का यह विकास शून्यवाद” के नाम से 
पुकारा जाता हैं। 


तीसरे विकास का समय विक्रम की पञ्चम शताब्दी से लेकर दशम शताब्दी 
कप है। 'म्पाय' को उन्नति होना इस समय का प्रधान दार्शनिक कार्य था । 
सवशून्यता का सिद्धान्त दोषमय माना गया और उप्तके स्थान पर विज्ञान-चैतन्य- 
चित्त की सत्यता मानी गई । बाह्यार्थ का निषेध स्त्रीकार कर समग्र प्रपञ्च चित्त 
का विविध परिणाममात्र माना गया , विषयीगत प्रत्ययवाद का सिद्धान्त विद्वजन 
मास्य हुआ, परन्तु इस नवीन दर्शन की एक विलक्षण कल्पना थी आलय-विज्ञान 
की । विज्ञानवाद के आदिम आचार्य भ्रसंग भौर वसुबन्धु को यह कल्पना मान्य 
थी, पर उनकी शिष्य-मण्डलो ( दिङ्नाग आदि ) ने भ्रालयविज्ञान को आत्मा 
का ही निगूढ़ रूप बतलाकर न्यायपद्धति से इसका खण्डन किया । बौद्ध दर्शन 
की यह तृतीय विकास विज्ञानवाद या योगाचार के. ताम से विख्यात है । इसके 
बाद बौद्ध दर्शन में मौलिक कल्पना का भ्रभाव दृष्टिगोचर होने लगा । पुरानी 


कल्पना ही नवीन रूप घारण करने लगी | परत; दार्शनिक दृष्टि से कोई महत्त्व की 
बात नहीं हुई । एक बात ध्यान देने योग्य है कि 
` से हुआ, न विज्ञानवाद का उ 
आधार पर अवार 


शून्यवाद का उदय न नागार्जुन 
दय मंत्रेय से । थे मत प्राचीन महाथानसूत्रों के 
तर शताब्दियों में इन आचार्यो के द्वारा प्रतिष्ठित किये गये । 
गुत्यवाद को जलक “प्र ज्ञापा रमिता सुत्र? 
वतारसूत्र’ 


में तथा विज्ञानवाद का ग्राभास 'ळंका- 
में उपलब्ध होता है । भ्रश्‍वघोष (प्रथम शतक) कृत 'महायानश्रद्धोत्पाद- 
शास्त्र' में भ्रुततथता' के सिद्धान्त का महत्तपूर्ण विवेचन है । 
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१३५ भारतौय ददन 


(क) वेभाषिक मत 


इन चारों सम्प्रदायो में आचार्यो ने पाण्डित्यपूर्ण प्रन्यों की रचना को है । 
बौद्ध दर्शन की ग्रन्य सम्पत्ति बड़ी विशाल, मौलिक तथा मूल्यवान्‌ है, परन्तु 


आजकल गनेक संस्कृत मुल प्रन्यो के अभाव में तिब्बती तया चीनी अनुवादों से 
हो सन्तोष करना पड़ता है । 


वैमाषिक सम्प्रदाय का सर्वमान्य ग्रन्थ 'अभिघर्भज्ञानप्रस्थानशास्र' है, जिसका 
कात्यायनीपुत्र ने उुद्ध-निर्वाण के तीन सौ वर्ष पीछे निर्माण किया था । इस 
जिपुलक्काय ग्रन्थ में ८ परिच्छेद, ४४ वर्ग तथा १५ 

साहित्य हजार श्लोक ये । संस्कृत मूल उपलब्ध नहीं है, परन्तु 
चौथी तथा सातवीं शताब्दी ( हुएनच्वांगकृत ) के 

चीनी भाषा के भ्रनुवाद आज भो उपलब्ध हैं । कनिष्क के समय चतुर्थ संगीति में 
इस ग्रन्य पर “अभिघर्म-विभाषाशासत' के नाम से एक भाष्यग्रन्य की रचना की 
गई । मुळ संस्कृत का यहाँ भो अभाव है, परन्तु तिब्बती तथा चीनी ( हुएन- 


च्वांगकृत ) अनुवाद प्राप्त हैं। इसी 'विभाषा? के आधार पर प्रतिष्ठित होने से 
इस सम्प्रदाय का नाम 'वेभाषिक? पड़ा । 


(१) 'वसुबन्छु' का 'अभिघर्मकोश' काएमीर-वैभाषिकों की परम झादर- 
णीय, प्रामाणिक तथा मौलिक रचना है। अपनी विद्धत्ता, उन्नत भ्राचरण, प्रकाण्ड 
भाचार्यत्व के कारण इनका नाम भारतीय दर्शन के इतिहास में एक गौरवास्पद 
वस्तु है । अपने जीवन के आ्लारम्मिक काल में ये वैभाषिक थे, परन्तु पीछे भ्रपने 
जेठे भाई प्रसंग के उपदेश से विज्ञानवादी हो गए । पुरुषपुर ( पेशावर ) 


के कौशिकगोत्री एक ब्राह्मण के तीन पुत्रों में ये मध्यम पुत्र थे । प्रोढ़ावस्था में 
इन्होंने अंयोष्या को प्पना कर्मक्षेत्र बनाया । यहीं स्थविर बुद्धमित्र के द्वारा 
हीनयान में दीक्षित होकर प्रतिपक्षियों 


| को विवाद भें परास्त कर इन्होंने अपनी 
वावदूकता, विद्वत्ता तथा शास्रनिपुणता का पर्या 


त्त परिचय दिया । कुमारजीव ने 
१०१-४०६ ई० के बीचोबीच वतुबन्चु का पुण्य चरित लिखा । इनका समय 
अनेक अकाटय प्रमाणों के आधार पर चतुर्थ शतक ( २५०-३६० ई० ) माना 
जाता है। इनका वैभाषिक विषयक महस्वप्रण ग्रन्थ 'अभिघर्मकोषा" है, जिसकी विपुल 
ख्याति तिब्बत, चीन, जापान तथा मंगोलिया में आज भी भ्रक्षुण्ण है, जहाँ यह ग्न्य 
प्रात:स्मरणीय स्तोत्रों के समान कण्ठ किया जाता है । बाणभट्ट ने हर्षचरित में 
'श्केरपि शाक्यशासनकुशलै? कोशं समुप दिशदिभिः? लिखकेर ब्राह्मणों में भी इस 
अर्थ को महत्ता का निदर्शन उपस्थित किया है । इस्रकी अनेक टोकाओं में 
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स्थिरमति (तत्वार्थ), दिङ्नाग (मर्मप्रंदीप), यक्षोमित्र (स्फुटार्था) की टीकायेँ 
प्रामाणिक तथा बहुमूल्य मावी जाती हैँ। यशोमित्र ने अनुमति तथा वसुमित्र 
की व्याख्याओं को अपना उपजीव बतलाया है ( स्फुटार्था श्लो० ५ )। अतः ये 
टोकायें निःसन्दिग्ध नितान्त प्राचीन तथा प्रामाणिक हैं। डाक्टर पुर्से ने अश्रान्त 
घोर परिश्रम कर कोश के मुळ का उद्धार किया है, तथा चीनी अनुवाद को 
फच भाषा में पाण्डित्यपुर्ण टिप्पणियों के साथ अनेक्‌ भागों में प्रकाशित किया. 
है। इसके भ्रतिरिक्त परमाथंसप्तति ( सांख्यसप्तति का खण्डन ), तर्कशासत्र तथा 
वादविधि वसुबन्धु के बौद्ध न्याय के माननीय ग्रन्थ हैं । 

(२) संघभद्र ( चतुर्थ शतक ) बधुबन्धु के प्रतिस्पर्धी बौद्धाचार्य थे । 
वसुबन्धु के मतों का खण्डन करने के लिए इन्होंने 'कोश्वकरका” का निर्माण किया, 
जिसमें कोथ के मन्तब्यों का सप्रमाण खण्डन है। 'मय-प्रदीपिका' वैभाषिक 
सिद्धान्तों का सार ग्रन्थ है। 'करका' में ७ लक्ष श्लोक थे, प्रदीपिका में १० 
हजार । हुएनच्वांगक्ृत इनके चीनी अनुवाद ही भ्राज उपरूष्ध हैं । 


बोद्ध दर्शन के स्वरूप को जानने के लिए “र्म? शम्द का भर्थ जानना जरूरो 
हे । 'धर्म' की दार्शनिक मीमांसा भनेक अर्था में को गई है । सामान्यतः धर्म से 
प्रभिप्राय भूत ( बाहरी ) तथा चित्त ( भीतरी ) के सुक्ष्म तत्वों से है, जिनका 
पृथक्करण ओर नहीं किया जा सकता । घर्मो के आधात-प्रतिधात से ही यह 
विचित्र जगत्‌ उत्पन्न होता है। यह विश्व बौद्धदर्धन 
सिद्धान्त के अनुसार धर्मा के परस्पर मेल से द्वोने वाला एक 
संघातमात्र है । ये धर्म अत्यन्त सूकम तथा सत्ताक्षक 
होते हैं । इनकी सत्ता के विषय में प्रथम तीन मतों में कोई अन्तर नहीं है । 
केवल संख्या के विषय में ही भिन्नता मानी जाती है। जगत्‌ में जितने भ्म हैं, 
सब 'हेतु' से उत्पन्न होते हैं । उनके हेतु को तथागत ( बुद्ध ) ने बतलाया है, 
तथा इनके 'निरोध' को भी कहा है । इस प्रकार घर्म, उनके हेतु तथा उनके 
निरोष का ज्ञान ही बुद्धधर्म का सार है ! 
वंभाषिकों के मतानुसार यह नानात्मक जगत्‌ वस्तुतः सत्य है; इनकी स्वतंत्र 
सत्ता का अनुभव प्रत्यक्ष ज्ञान के द्वारा होता है। वाझ और आभ्यन्तर द्विविष 
भेद की कल्पना कर वेभाषिक भौतिक तथा मानसिक जगद्‌ दोनों की स्वतन्त्र 
सत्ता मानते हैं । अस्तु-विभाग दो प्रकार से किया जाता है--विषयोगत तथा 
विषयगत । विषयोगतं विभाजन पद्धति से समस्त पदार्थ तीन प्रकार से बटे 
जा सकते हैं! 
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(१) पन्चस्कन्ध--ख्प, वेदना, संज्ञा, संस्कार तथा विज्ञान । 

(२) द्वादश आगतन-- आयतन” अनुभव के साघनभूत द्वार को कहते 
हैं। इनकी संख्या बारह है--षट्‌ इन्द्रिय तथा षट्‌ विषय । चक्षु, श्रोत्र, घाण, 
जिह्वा, काय तथा मन--इन इब्द्रियों को श्रम्यतन्तरवर्ती होने के कारण 
'अध्यात्मभायतन? तथा उनके विषयभूत रूप, शब्द, गन्ध, रस, स्वृष्टव्य तथा घमं 
आयतन ( अतीर्द्रिय ) को बाह्य आयतन कहते हैं । 

(३) श्रष्टादश धातु--जिन शक्तियों के एकीकरण से घटनाओं का एक 
प्रबाह या सन्तान निष्पन्न होता है उन्हें 'घातु' कहते हे । इन घातुओं को 
संख्या १८ है जिसमें आदिम द्वादश ऊपर निर्दिष्ट आयतने हैं तथा नवोन 
घातुओं में चक्षुविज्ञानचातु, श्रोत्रविज्ञानघातु, घाणविज्ञानधातु, जिह्वाविज्ञानघातु, 
कायविज्ञानधातु तथा मनोविज्ञानघातु को गणना की जाती है । 


विषयगत विभाजन--यह त्रंघातुक जगत्‌ दो प्रकार के धर्मो का समुच्चय 
है। वेभाषिक लोग प्रत्येक सत्तात्मक पदार्थ को “धर? कहते हैं। अभिधर्म 
कोश ( प्रथम कोशस्यान ) के अनुसार घर्म दो प्रकार के होते है--(१) साव 
( मलसहित ) तथा (२) अनासत्रव ( भळरहित विशुद्ध ) । मलरहित धनो की 
दूसरी संज्ञा “संस्कृत? है । हेतु तथा प्रत्यय से उत्पन्न घर्मो को 'संस्कृत' कहते 
हैं, श्र्थात्‌ संस्कार बाले घर्म । रागट्टेष आदि मलों के श्राश्रय होने से 'सास्रव' 
भी कहे जाते ह । अनेक वस्तुओं के सम्मिश्रण से उत्पन्न होने वाले ( प्रत एव 
निरय ) पदार्थ 'संस्कृत' हैं (संस्कृत क्षणिकं यतः )* । 

असंस्कृत को झनास्रव ( विशद्ध ) तथा मार्गसत्य कहते हैं । थे धर्म हेतु- 
भत्यय-जनित न होने से नित्य हैं। श्रत। असंस्कृत से अभिप्राय नित्य घर्मो से है, 
जो तीन॑ प्रकार के होते हैं।-- 

१! १) आकाश--यह निविशेष, अनन्त, नित्य, सर्वव्यापक, सत्तात्मक 
पदाथ है । इसका रूप नहीं होता, यह भौतिक वस्तु नहीं है; प्रत्युत स्वतन्त्र 
सत्तात्मक पदार्थ है। आवरणाभाव आकाश का लिंग है, स्वरूप नहीं है। 
आकाश को अभावात्मक मानकर ब्राह्मण ग्रन्यों का खण्डन औचित्यपूर्ण नहीं 
प्रतीत होता । इसे भावपदार्थ मानने के कारण कमलशीळ ने 'तत्त्व-संग्रह पञ्चिका' 
में वेभाषिको को बौद्ध मानने में संशय प्रकट किया है । 

(२) प्रतिसंख्यानि रोध-- प्र तिप्त॑स्या (प्रज्ञा ) के द्वारा उत्पन्न सास्रव 
धर्मों का पृथक्‌-पृथक्‌ वियोग ( प्रतिसंख्यानिरोधो यो विसंयोगः पृथधक्‌-पृथक्‌--- 
अ्रभि9 को० १।६ ) यदि प्रज्ञा के उदय होने पर किप्ती साव धर्म के विषय भै 


| 


बौद्ध दर्दान १४१ 


राग या ममता का सर्वथा परित्याग किया जाय तो उस धर्म के लिए प्रतिसंख्या- 
निरोध का उदय होता हे । 


( ३) अप्रतिसंख्यानिगेघ- बिना प्रज्ञा के ही निरोध । जिस वस्तु का 
अप्रतिसंण्यानिरोघ होता है, बह भविष्य में उत्पन्न नहीं होती । प्रतिसंस्यानिरोध 
से 'ग्रा्व-क्षय ज्ञान! उदित होता है, अर्थात्‌ समस्त मलों के नाश होने का 
ज्ञान उत्पन्न होता है, भविष्य में उनके उत्पत्ति की संभावना रहती है। यह 
'अनुस्पाद ज्ञान धप्रतिसंख्यानिरोध का फल है जिसमें भविष्य में रागादिकों की 
कथमपि उत्पत्ति म होने से जीव भवचक्र से मुक्ति लाभ करता है। 

संस्कृष धर्म के चार मुख्य भेद हैं---रूप, चित्त, चैतसिक तथा चित्त-विप्रयुक्त । 
इनमें रूपधम ११ प्रकार का होता है, चित्तधर्म ( मन या विज्ञान) एक ही 

प्रकार का माना जाता है, चेतसिक ४६ प्रकार के 
संस्कृत घमं के मेद तथा चित्तविप्रयुक्त धर्म १४ प्रकार के होते हैं। इन 
यारों प्रकारों का सम्मिलित भेद ७२ होता है। 

( १ ) रूप= रूप का अर्थ है--भूत अर्थात्‌ वह घर्म जो रूप धारण करै । 
रूप यह पदार्थ है जो अवरोध उत्पन्न करता है। रूप एकादश प्रकार का होता 
हे, जिसमें पाँच बाह्य इन्द्रिय ( चक्षु, श्रोत्र, घाण, जिह्वा तथा काय ) तथा पाँच 
इनके विषय ( रूप, शब्द, गन्ध, रस तथा स्प्रष्टव्य ) मिलकर दस भेद होते हैं । 
अन्तिम भेद है--भविज्ञत्ति । वसुवन्धु के अनुसार अविज्ञप्ति कर्म का एक भेद 
है । चेतनाजभ्य कर्म दो प्रकार के होते हैं-- कुछ कर्मों का फल पुरभ्त प्रकट 
होता है ( विज्ञप्ति ), परन्तु कुछ कर्मों का फल सद्यः भ्रमिव्यक्त न होकर 
कालान्तर में प्रकट होता है। इन्हीं कर्मों का नाम 'प्रविज्ञप्ति! है । यह वस्तुतः 
कर्म न होकर कर्म का फल है, भौतिक न होकर नैतिक है। कोई व्यक्ति किसी 
ब्रत का अनुष्ठान करता है, तो यह हुआ विज्ञप्ति-कर्म, परतु उस ब्रत के अनुष्ठान 
से उस व्यक्ति का विज्ञान गूढ़रूप से शोमन तथा सुन्दर बन जाता है। इसी का 
नाम है--भ्रविज्ञप्ति-क्रमे । इस प्रकार मविज्ञप्ति वही तत्व है जिसे वैशेषिक 
*प्रदृष्ट' के नाम से घौर मीमांसक 'झपू्' के नाम से पुकारते हैं । 

(२) वित्त--साधारण रूप से हम जिसे 'जीव' कहते हैं, उसे ही बौद्ध 
लोग 'वित्तः की संज्ञा देते हैं । चित्त की सत्ता तमी तक है जब तक इर्दियो तथा 
उनके विषयों में घात-प्रतिघात होता रहता है । चित्त, मन तथा विज्ञान समानार्थक 


ब्द हैं। मन की व्युत्पत्ति 'मा' धातु से होने के कारण इसका अर्थ है-- 


नापने वाळा या किसी वस्तु का निश्चय करने वाला । 'चित्त' का अर्थ है किसी 
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वस्तु का सामान्य ज्ञान ( घरालोचनमात्र या निविकल्पक ज्ञान ) । यही चित्त जब 
वस्तुभ्नो के ग्रहण में प्रवृत्त होता है, तब इसे “विज्ञान” कहते हैं । प्रत्येक चित्त 
प्रतिक्षण बदलता रहता है । वह कार्य कारण के नियमानुसार नवीन रूप धारण 
करता है । चित्त वस्तुत। एक ही धर्म है, परन्तु आलम्बनों की भिन्नता के कारण 
बहुं सात प्रकार का होता है । 


( ३) चेतसिक ( या चत्त धर्म )--चित्त से सम्बन्ध रखने वाले घर्म या 
सँस्कार चेतसिक या चित्तसंप्रयुक्त के नाम से पुकार जाते हैं। विज्ञान से 
सम्बन्ध रखने वाले ये घर्म गणना में ४६ माने जाते हैं । 


(४) चित्त-विप्रयुक्त धर्म--जिन घर्मो का समावेश न तो मोतिक-धर्मो 
के भीतर किया जाता है और न चैत्त घमों में ही, उन्हें ही इस नाम से पुकारते 
हैं । इनका विस्तृत तथा अन्वर्थक नाम है रूपचित्त-वित्रयुक्त भर्थात्‌ रूप और 
चित्त दोनों से पृथक्‌ रहने वाले घर्म । इनकी संख्या १४ है । 


एक बात ध्यान देने की है । धर्म के ऊपर वणित ७५ भेद सर्वारितवादियों 
के अनुसार हैं। स्थविरवादियों के मत में प्रथम तीन ही भेद मान्य हैं, 
जिनके प्रकारों की सम्मिलित संख्या १७० हैं, तथा विज्ञानवादियों के भ्रनुसार 
यह संख्या पुरी एक दाती १०० है? । 


इस प्रकार समस्त धर्मों की संख्या ( संस्कृत ७२+ असंस्कृत ३) ७५ है । 
पृथ्वी, जळ, तेज, वायु--ये ही चार भूत हैं; आकाश भूत नहीं है । पृथिव्यादि 
मूत-चतृष्ठय के अन्तिम उपादान “झरा! है, जो चार प्रकार के होते हैं । पाथिव 
होते हैं। परमाणु षट्कोणातमक होते हैं । 


ज्ञान के साधन दो प्रकार के होते हैं--ग्रहण और अध्यवसाय । ग्रहण के 
द्वारा पदार्थ के सामान्य रूप का ज्ञान होता है। वस्तु को नाम-जाति आदि 
योजना ( कल्पना ) से संयुक्त करना भ्रध्यवसाय कहलाता है। “इस पदार्थ का 
नाम गौ है, तथा यह काले रंग की है” इस प्रकार के विशेष ज्ञान को 'ग्रध्यवसाय' 
कहते हँ । यह निश्चयात्मक होने पर भी प्रत्यक्ष नहीं माना जा सकता । ग्रहण 
तथा अध्यवसाय का बोद्ध भेद न्याय के निविकल्पक और सविकल्पक ज्ञान के 
अनुरूप ही है । 


१, इस तुलनात्मक विवरण के निमित्त देखिये-बलदेव उपाध्याय रचित 
“बौद्वदर्शनमीमांसा' पृष्ठ १८७-२०२ ( द्वितीय संस्करण, १६५४ ) 
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वेभाषिकों के भनुसार निर्वाणधातु दो प्रकार का होता है--सोपधिशेष 
तथा निरुपषिशेष। कुछ लोग सोपधिशेष को सास्रव, संस्कृत, कुशल आदि 
बतलाते हैं और निश्‍पषिशेष को अनास्रव, असंस्कृत, 
निर्वाण अव्याकृत, परन्तु दोनों ही मनाव, असंस्कृत तथा 
अव्याकृत हैं। आसवक्षय होने पर भी जो अहत्‌ जीवित 
रहते है, उनके पञ्च-स्कन्ध से उत्पन्न अनेक विज्ञान शेष रहते हँ; अतः उसकी दशा 
का नाम है सोपधिशेष दशा; परन्तु श्रीरपात होने पर, संयोजत-क्षय होने पर, 
समस्त उपाधियों के हटने से निरूपधिरोष निर्वाण होता है । भ्रता इन दोनों 
निर्कणों में वही अन्तर है जो वेदान्त की जीवन्मुक्ति और विदेहब्लुक्ति मे है। 


( ख ) सोचत्रान्तिक मत 


हीनयान के दार्शनिक दो सम्प्रदायों में विभक्त हैँ--वेभाविक तथा 

सौत्रान्तिक । सौत्रान्तिक दार्शनिक 'अमिधर्म' को बुद्धरचित न होने के कारण 

अप्रामाणिक मानते हैं । तथागत के आध्यात्मिक उपदेश 

नामकरण  सुत्तपिटक के ही कतिपय सूत्रों ( सुत्रान्तो ) में सन्निवेशित 

हैं । अभिधर्म बुद्ध की रचना होने से आन्त हो सकता है, 

परन्तु सूत्रान्त बुद्ध की वास्तविक शिक्षाओं के भण्डार होने से नितान्त प्रामाणिक 

हैं। इस मत की यही मान्यता है। अत? इस सम्प्रदाय का नामकरण “सौत्रान्तिक 
है ।* पदार्टान्तिक' सम्प्रदाय सौत्रान्तिको की एक शाखा है । 


सौत्रान्तिकों की उत्पत्ति वैभाषिकों के अनन्तर प्रतीत होती है क्योंकि 
सौत्रान्तिकों के प्रधान सिंद्धास्त वंभाषिक ग्रस्थों की वृत्तियो में विशेषतः उपलब्ध 
होते है । वसुबन्छु ने अभिषर्मकोश के स्वरचित भाष्य में वैभाषिकों के अनेक 
मुख्य सिद्धान्तो में दोषोद्घाटन कर उनका खण्डन किया है । ये खण्डन सं मवतः 
सौत्राम्तिक हष्टि-विन्दु से किये गये हैँ । अतः वैभाषिक संघभद्र ने वसुबन्धुः 
ग्रदशित दोषों के निराकरण के लिए “समय-प्रदीपिका' तथा “्यायानुसा र' की 
रचना की, परण्तु सौजान्तिक यश्षोमित्र ने इनके समर्थन में भपनी 'स्फुटार्या' 
वृति अभिषर्मकोद् पर छिखी है। यही कारण है कि दोतों सम्प्रदायों के मत 
बहाँ साथ-साथ उल्लिखित मिलते हैं। 


१, क! सौत्रान्तिकार्थः ? ये सुत्रप्रामाणिका। न तु शास्रप्रामाणिकास्ते 
सौत्रान्तिकाः । ( यशोमित्र--स्फुटार्था, १० १२) । 
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सौत्रान्तिक के चार विशिष्ट श्राचार्यो का उल्लेख मिलता है--( १) 
क्रुमारलात*-.- हुएनच्वांग ( ६५० ई० ) के कथनानुसार सौत्रान्तिक मत के 
स्थापक कुमारलात ही थे। इनका समय द्वितीय शतक 

श्राचायं का उत्तरार्ध तथा तृतीय शतक का प्रथमार्घ माना जाता 

है । इस प्रकार ये नागाजु न के समसामयिक थे। “कल्पना 

मण्डितिएा? इनकी एकमात्र रचना है जिसमें घामिक कथाश्रों का गद्य पद्य में 
वर्णन है। (२) श्रीलात--कुमारलात के शिष्य थे। कहा जाता है कि 
इन्होंने 'विमाषाजास्र' नामक ग्रन्थ की रचना की थी, परन्तु दुर्भाग्यवश यहद 
अभी तक अप्राप्त है। “निर्वाण! के विषय में श्रीलात या श्रीलब्ब का अपना 
विशिष्ट मत था । ( ३ ) घमंत्रात तथा ( ४ ) बुद्धदेव के विशिष्ट सिद्धान्तों 
के निर्देश अनेक वेमाषिक ग्रन्थों में किये गये हँ । अभिधर्मकोश ( ५।२६ ) की 
टीका में इन ्राचायोँ के काल-विषयक मतों का उल्लेख आदर के साथ किया 
गया है । धर्मत्रात की सम्मति में भाववैसाहश्य ( मावान्यथात्व ) के कारण 
प्रौर बुद्धदेव के विचारानुसार भ्रन्यथान्यथात्व के कारण भूत, वर्तमान और 
भविष्यकाल में भेद का समर्थन किया जा सकता है; वास्तविक रूप से वर्तमान- 
काल की ही सत्यता है। (५ ) वसुमित्र ने अष्टादशनिकायों के विस्तृत वर्णन 
के लिए 'समभेदउपरचनचक्र' नामक पुस्तक लिखी है । (६) यद्योमित्र श्रभि- 


घर्मफोश्च की स्पुटार्था वृत्ति (१० १२ ) के प्रमाण पर सौत्रान्तिक मत के ही 
अनुयायी प्रतीत होते हैं । 


१. कुमारलात के एक दूसरे शिष्य हरिवर्मा ने 'सत्यप्तिद्धि सम्प्रदाय” की 
स्थापना की। इस सम्प्रदाय के मुख्य ग्रन्थ 'सत्यसिद्धिक्यास्त्र” की 
कुमारजीव (४०३६०) कृत चीनी भाषानुवाद आज भो उपलब्ध होता 
है । इसका समय तृतीय शतक का मध्यकाल माना जा सकता है । 
सत्यसिद्धि सम्प्रदाय का मुख्य सिद्धान्त 'सर्वधर्मशुन्यता” है । सर्वास्ति- 
बादी लोगो के विपरीत ये लोग पञ्चस्कन्धात्मक वस्तु के भ्रमाव के 
साथ-साथ रूपादि स्कन्धों की भो अनित्यता मानते थे, परन्तु भ्रन्य 
सिद्धान्त हीनयान के ही थे। भ्रत: सत्यसिद्धि सम्प्रदाय हीनयान-सम्मत 
शन्यवाद का प्रचारक था। इसका विवरण श्रो यामाकामी सोगन ने 


'सिस्टम्स आफ बुद्धिस्टिक चाट” ( कलकत्ता ) पृ० १७२-१७५ में 
किया है । 


बौद्ध दंत १७५ 


सौत्रान्तिकों के मुख्य सिद्धान्त संक्षेप रूप से अब दिए जाते हैं'--(१) काल 

के विषय में ये लोग वर्तमान काल की सत्यता तो मानते ये परन्तु भूत एवं भविष्य 
काल की सत्ता काल्पनिक तथा निराघार स्वीकार करते थे । इस प्रकार वै माषिकों 
से इनका पर्या मतभेद था । वैभाषिक भूत, वर्तमान तथा भविष्य तीनों काल के 
अस्तित्व को स्वीकार करते हैं । इसीलिए उन्हें 'सर्वास्तिवादी' कहते हैं ( अभि० 
को० २२५ ) । धमंत्रात तथा बुद्धदेव के कालभेद 

सिद्धान्त विषयक मत का उल्लेख पहले किया जा चुका है । 

(२) ज्ञान के विषय में ये स्वतः प्रामाण्यवादी थे । 

जिस प्रकार प्रदीप अपने को स्वयं प्रकाशित करता है, उसी प्रकार ज्ञान स्वयं- 
प्रकाश्य है । स्वसँविति या स्वसंवेदन का यह सिद्धान्त विज्ञानवादियों को मी 
अभिमत है। (३) वैभाषिकों के विरुद्ध ये लोग बाह्य जगत्‌ की सत्ता को 
प्र्यक्ष न मानकर अनुमेय बतलाते हैं; जब समस्त पदार्थ क्षणिक है, तब 
किसी भी वस्तु के स्वरूप का प्रत्यक्ष असम्भव है । जिस क्षण में किसी वस्तु के 
साथ हमारी इन्द्रियों का सम्पर्क होता है, उस क्षण में वह क्षणिक वस्तु भ्रतीत 
के गर्भ में चली गई रहती है, केवल उससे उत्पन्न विज्ञान ही शेष रह जाता 
है। प्रत्यक्ष होते ही पदार्थों के नीलपीतादि बुद्धिवाले चित्र मन पर 
खिय जाते हैं, इन्हीं चित्रों की सहायता से इनके उत्पादक़ बाह्य पदार्थों को 
सत्ता का धनुमान किया जाता है*॥ अतः बाह्यार्थ को सत्ता प्रत्यक्ष 
गोचर न होकर अनुमान-सिद्ध है । (9) बाह्य वस्तु सत्‌ है, परन्तु 
इसके आकार के विषय में सौत्रान्तिको में विशेष मतभेद दृष्टिगोबर 
होता है। कतिपय सौत्रान्तिको की सम्मति में पदार्थ स्वयं 'प्राकार' रखता है, 
परन्तु सामान्यतः सौत्रान्तिको के कथनानुसार पदार्थ आकारनिवेश चित्त से 
विनिधित है । अर्थात्‌ वस्तु में अपना खास कोई भ्राकार नहीं होता, बल्कि चित्त 
ही यह आकार उन पर रखता है । एक तीसरे मत में वस्तु का भ्राकार उभयात्मक 
होता है। ( ५) परमाणुवाद के विषय में सौत्रान्तिको का विशिष्ट मत था । 
परमाशुझों में पारस्परिक स्पर्श का सर्वथा प्रभाव होता है। परमाणु स्वयं निरवयव 
होते हैं, अत; स्पशं अवयवों का न होकर समस्त वस्तु का ही होगा । ऐसी दशा 
में एक परमाणु दूसरे परमाणु से मिलकर एक हो जायेंगे ( तादात्म्य ) । अतः 
परमाणुभ्रो का संघात परमांखु से परिमाण में अधिक न हो सकेया । परमाणु 


१. द्रष्टव्य डा» पुसे का सौत्रान्तिक शीर्षक लेख--ईन्साइक्लोपीडिया आफ 
रिलिजन ऐण्ड एथिक्स, भा० ११, १० २१२-२१४ । 
मा० ६०.१० 
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निरन्तर होते हैं, दोनों के बीच अन्तर या अवकाश नहीं होता । ( ६ ) विनाश 
का कोई हेतु नहीं है, समस्त पदार्थ स्वभाव से ही विनाश-घर्मशील हैं; वे अनित्य 
नहीं हैं, बल्कि क्षणिक हैं । उत्पाद का भ्रर्थ है—अभूत्वा भावः ( सत्ता घारण न 
करने के अनःतर स्थिति ) । पुद्गल (श्राध्मा) तथा भाकाश सत्ताहीन पद (थ हैं, 
वस्तुतः सत्य नहीं है । क्रिया, वस्तु तथा क्रियाकाळ-तीनों में किञ्चिन्मात्र भी अन्तर 
नहीं है । वस्तु असत्‌ से उत्पन्न होती है, एक क्षण तक रहती है और फिर लीन 
हो जाती है, तब भूत तथा भविष्य की सत्ता क्यों मानी जाय ? (७) निर्वाण के 
विषय में श्रीलात का विशिष्ट मत था कि प्रतिसंख्यानिरोछ तथा भ्रप्रतिसंख्या- 
निरोध में कोई ध्रन्तर नहीं है । प्रतिसंख्यानिरोध से श्रमिप्राय है प्रज्ञानिबत्धन 
भाविबलेशानुत्पत्ति अर्थात्‌ प्रज्ञा के कारण भविष्य में उत्पन्न होने वाले क्लेशो 
का न होना । अप्रतिसंर्थानिरोध का अर्थ कलेश-निवृत्तिमूलक ढुःखानुत्पत्ति है । 
म्लेशों की निवृत्ति के ऊपर ही दुःख या संसार की अनुस्पत्ति अवलम्बित 


रहती है; अतः क्नेशानुदय दुःखाभाव का कारण है । श्रीलब्ध की यही निर्वाण- 
कल्पना हे । 


विज्ञानवाद ज्ञान की सत्ता अंगीकार करता है, परन्तु ञ्ञेय के भ्रमाव में ज्ञान 
की सत्ता क्यों कर प्रमाणित हो सकती है ? विज्ञानवादियों का यह कथन है कि 
विज्ञान ही बाह्य वस्तु के समान प्रतीत होता है और 
बाह्य वस्तु की स्वतन्त्र सत्ता सिद्ध करने के लिये पर्याप्त 
है । दो वस्तुप्रों की समानता तभी मानी जा सकती है 
हों तथा दोनों की स्वतन्त्र सत्ता हो, परन्तु एक ही वस्तु 
नहीं माना जा सकता । संक्षेप में सौत्रान्तिक चित्त तथा 
बाह्य जगत्‌ दोनों की सत्ता मानते हैं। यदि बाह्य चस्तुभ्रों का अस्तित्व न 
ताना जाय, तो बाह्य यस्तु की प्रतीति किप प्रकार होती है; इसे हम ठीक-ठीक 
समझा नहीं सकते । विज्ञानवादी कहता है-मेरा 'ज्ञान' ही सच्चा है, परन्तु गाय 
के ज्ञान के समय मैं भ्रपनी मानस श्रवस्था को ही गाय के समान! देखता हूँ । 
इस पर सोत्रान्तिक का कहना है कि जिस व्यक्ति ने गाय का प्रत्यक्ष ज्ञान ही कभी 
नहीं किया हो, वह अपने ज्ञान को 'गाय के समान! कँसे बतला सकता है ? “गाय 
के समान! कहना वसा ही अर्थहीन और निरर्थक है, जिस प्रकार 'वर्ध्यापुत्र' । 
जब वह बाह्य वस्तु को मानता ही नहीं; तब बाह्य वस्तु का ज्ञान क्यों कर हो 
सकता है, तथा उस ज्ञान से किसी की तुलना भी कैसे की जा सकती है? 


मत का निष्कषं 


जन वे दोनों अलग-अलग 
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विज्ञानवादी वस्तु तथा वस्तुशान को समकालीन मानता है। घट तथा 
मटज्ञान दोनों एक ही अभिन्न वस्तु हैं, क्योंकि वे समकालीन होते हैं। सोत्रान्तिक 
पत में यह युक्ति ठीक नहीं है। जब हमें घट का ज्ञान प्रत्यक्ष होता है, तब हमें 
स्पष्ट अनुभव होता है कि धड़ा हमारे बाहर है भ्रोर शान हमारे भीतर है । स्थिति 
दोनों को भिन्न-मिन्न होती है । प्रतएष बाह्य वस्तु और उसके ज्ञान को श्रभिन्‍न 
मानना तर्कहीन बात है। इसे हम दूसरे शब्दों में कह सकते हँ--वस्तु ( घट, 
पट आदि) बाहर में एक सत्ताधारी पदार्थ है और उसका ज्ञान विषयी 
( अनुमवकर्ता ) में उत्पन्न होता है। वस्त होता है विषय, परन्तु वस्तु-ज्ञान 
होता है विषयीगत । घडा एक बाहरी वस्तु है ( विषय) और घड़ा का ज्ञान 
होता है अनुभव करने वाले मुझमें (विषयी में), इससे दोनों की भिन्नता सिद्ध है । 
यदि दोनों को एक ही अभिन्न माना खाय, तो “मैं ही घड़ा हूँ” ऐसा अनुभव 
होना चाहिए, परन्तु लोक में ऐसा अनुभव कभी नहीं होता । दूसरी बात ध्यान 
देने की यह है कि यदि बाह्य वस्तुओं का अस्तित्व नही माना जायगा, तो 
'घट-ज्ञान' आर 'पट ज्ञान! में भी कोई भ्रन्ठर नहीं होगा, क्योंकि ज्ञानरूप होने 
के कारण घट का ज्ञान और पट का ज्ञान एक ही होगा । लेकिन घट ज्ञान? 
को तथा “पट ज्ञान! को क्या कभी हम एक मानते है? इससे है कि दोनों 
में वस्तु-सम्बन्धी भेद है । 


इस प्रकार बाह्य वस्तुओं का अस्तित्व मानना नितान्त आवश्यक है। बाह्य 
वस्तुओं में भिन्न-भित्न भ्राकार हैं; फलतः उनका ज्ञान मी भिन्त-भिन्न आकार 
का होता है । इन विभिन्‍न आकारों के ज्ञान से ही हम उनके कारणल्प बाइरी 
वस्तुओं की सत्ता का अनुमान कर सकते हैं। इस प्रकार बाह्य वस्तुओं के 
प्रस्तित्व को सिद्ध करने के लिए अनेक प्रमाण हैं। इसीलिए सोत्रान्तिक लोग 
बाझ वस्तु को मानते हैं भ्रोर उसकी सत्ता को अनुमान से सिद्ध मानते हैं । 

' इसी सिद्धान्त को 'बाह्यानुमेयवाद' कहते हैं । विज्ञानवाद के खण्डन में 
सौत्रान्तिको की युक्तियाँ बंडी महत्त्व रखती हैं। पाश्चात्य दर्घान के इतिहास में 
सौत्रान्तिको के समान अनेक दार्शनिक हुए हैं । बर्कले के 'विज्ञानवाद*” के खण्डन 
में प्राधुनिक कारू में मुर जैसे वस्तुवादी की युक्तियाँ इसी प्रकार की हैं। सोत्रा- 
न्तिको की प्रमाणमीर्मासा छाक के 'साकार ज्ञानवाद*” के साथ बहुत मिलती हे । 
इस प्रकार इस मत का दार्छनिक महत्त्व कम नहीं है । 


३ Subjective Idealism 
2 Representationiem., : 
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(ग) योगाचार सम्प्रदाय 


मेत्रेय ( तृतीय शतक )--इस सम्प्रदाय के प्रवर्तक के विषय में पर्याप्त 
मतभेद था, परन्तु आधूनिक अनुसन्धान ने मैत्रेय या सैत्रेयनाथ को एक ऐतिहासिक 
व्यक्ति तथा विज्ञानवाद का प्रवर्तक होना बलवत्तर घ्रमाणों से 
आचार्य सिद्ध किया है। इनके सुप्रसिद्ध ग्रन्थ हैं--( १ ) 'मध्यान्व- 
विभाग? या 'मध्यान्तविभंगसूत्र' जिसमें कारिका भाग मैत्रेय 
का तथा गद्यांश असंग का है । इसके ऊपर वसुबन्धु ने भाष्य तया स्थिरमति ने 
माष्य पर टीका लिखी हे । इस ग्रन्थ में ५ प्रकरण थे । तिब्बती अनुवाद पूरे 
ग्रन्थ का है, मूळ संस्कृत प्रथम प्रकरण का ही अधुरा उपलब्ध हुआ ।१ (२) 
'्रभिसमयालङ्कार” ( प्रज्ञापारमिता के विषय में अद्वितीय ग्रन्थ ) इसका पूरा 
नाम 'अभिसमयाल॑कार प्रज्ञापारमितोपदेश शास्र' है, जिसमें आठ अधिकार हैं । 
प्राय विमुक्तिसेन, भदन्त विभुक्तिसेन ( दोनों षष्ठ शतक ) तथा हरिभद्र ( नवम 
शतक ) ने टीकायें लिखी हैँ^। ( ३ ) सूत्रालङ्कार, ( ४ ) महायान उत्तरतन्त्र, 
( ५ ) धर्मधर्मताविभंग । भोट देशीय इतिहास के लेखक “बुस्तोन' के अनुसार 
मैत्रेय की ये ही पांच कृतियाँ हैं । 


भ्रसज्ञ (चतुर्थ शतक)-पुरुषपुर (पेशावर) के कौशिक-गोत्रीय ब्राह्मण के ज्ये 
पुत्र असंग का नाम इनके गुरु ( मैत्रेय) से भी बढ़कर है । ये समुद्रगुप्त के समय में 
अयोध्या में भ्राकर रहते थे । ग्रन्थ के निर्माण के अतिरिक्त इन्होंने अपने अनुज वसु- 
बन्धु को योगाचार मत में दीक्षित किया तथा विज्ञानवाद के प्रचारार्थ प्रस्थ 
छिखबाया । इनके महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ हैं--“महायान-संपरि ग्रह (टीका वसुबन्धु की), 
'महायानाभिषर्मसंगीति थाज्र', 'पोगाचारभूमि शास्त्र! (या सप्तदशमूमि शास्त्र ), 
'अभिसमयालङ्कारटीका' । इनके सर्वश्रेष्ठ ग्रन्थ 'महायानसुत्रालङ्कार' को डा० 
लेवी ने फ्रेंच अनुवाद के साथ प्रकाशित किया है । बसुबन्धु ने योगाचार मत 
में दीक्षित होने पर बीस और तीस कारिकाओं में 'विज्ञत्तिमात्रतासिद्धि! लिखी, 
जिसका संस्कृत मूल 'विशिका? तथा 'त्रिशिका' नाम से ढा० लेवी ने पेरिस 


पं० विधुशेखर शारो भ्रोर शा० तुशी के सम्पादकत्व में प्रथम परिच्छेद ही 
कलकत्ता ओरियण्टल सीरीज ( नं० २४ ) में प्रकाशित हुआ है । 


तिब्बती अनुवाद के साथ मूल ग्रन्थ डा० चेरबास्को के सम्पादकरव में 
बिव्लोओथिका बुद्धिका सीरीज ( नं» २३ ) में प्रकाशित हुआ है । 
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से प्रकाशित किया है। 'विज्ञत्तिमावतासिद्धिः विज्ञानवाद का सर्वमान्य भौर 
वितान्त प्रामाणिक ग्रन्थ है । 


स्थिरमति--वसुबन्धु के साक्षात्‌ मिष्य थे। वसुबन्धु के बृत्तिकाररूप से 
इनकी विपुल ख्याति है । समय चतुर्थ क्षतक का अन्तिम भाग मानना चाहिए । 
प्रसिद्ध प्रन्य--( १ ) त्रिका भाष्य (मूल संस्कृत प्रकाशित है), (२ ) मध्यान्त 
विभंगसूत्रभाष्य टोका, ( ३ ) भ्रभिषर्मकोष्ष-माध्यवृत्ति, ( ७ ) सुत्रारूष्छू र-बुत्ति- 
भाष्य, ( ५ ) मूलमाष्पमिककारिकावृत्ति। 

दिङनाग-बोद्ध न्याय के प्रसिद्ध आचार्य दिङ् नाग अपनी प्रगल्म वाव- 
दूकता तथा क्षास्रार्थ-पदुता के कारण वादिवुषम' की उपाधि से सम्मानित 
किये गये थे। कांची के पास 'हिसवक्र' में बाहाणकुलोद्भूत्‌ दिङ नाग वसुबन्धु 
के शिष्य थे । श्रत! इनका समय ३४५-४२५ ई० के आसपास है। प्रसिद्ध 
ग्रन्थ ..( १ ) प्रमाणसमुच्चयय, ( २) प्रमाणसमुञ्चय-दृत्ति, ( ३ ) न्यायप्रवेश २, 
(४) हेतुचक्रहमरु, (५) प्रमाणक्षास्र न्यायद्वार या म्यायमुख, (६) 
आलम्बनपरीक्षा तथा इसकी वृत्ति । | 

घमंकीति--( ष्ठ शतक ६३५-६५० ई० ) दिड नाग के माष्यकारल्प से 
न्न ह्मण न्याय ग्रन्थों में भी ये उल्लिखित हैं। इनके सुप्रसिद्ध ग्रन्थ “प्रमाणवातिक' 
तया न्यायबिन्दु' है, जिनमें बौद्ध ग्याय के ऊपर ब्राह्मण नैयायिकों के आश्षेपों 
का उत्तर देकर श्रपने सिद्धान्त का मण्डन है। टीका-सम्मति की दृष्टि से भो 
यह आदरणीय है। इन्होंने केवल प्रमाण धास्त्र ( न्याय ) पर ही भपने साठों 
ग्रन्य लिखे है । इन ग्रन्थों के नाम हैं--(१) प्रमाणवातिक ( १०५३२ कारिका ), 
(२) न्यायबिन्दु ( १७७ श्लोक ), ( ३ ) हेतुबिन्दु ( ४४४ श्लोक ), ( ४ ) 
प्रमाणविनिश्चय ( १३४० श्लोक ), ( ५ ) वादन्याय ( वादविषयक प्रत्य ), (६) 
सम्बन्ध-परीक्षा ( २३ कारिका; जिनमें क्षणिकत्राद के अनुसार कार्य-कारण सबंध 
का निरूपण है), ( ७) सन्तानान्तरसिद्धि (७२ सूत्र )-जिनतमें मनःवन्तान 
( मन एक वस्तु न होकर क्षण-क्षण में नष्ट और नया उत्पन्न होनेबाला सन्तान 
घटना है, से भी परे दूसरी मनःसन्तानेँ हैं, इसे सिद्ध किया है । इसलिए इसका 
सार्थक नामकरण है )। इन ग्रन्थों में तीन ( १, २, ५ ) मूल संस्कृत में छपे हैं, 
शेष के तिब्बती अनुवाद मिलते हैं । 


१, मूल संस्कृत प्रिन्सिपल धव के सम्पादकरव में तथा तिब्बती अनुवाद, 
दोनों गायकवाड़ ओ० सीरीज ( बड़ोदा ) में प्रकाशित हुआ है ॥ 


१५० भारतीय दर्शन 


चमंपाल-(बठ शतक का श्रारम्भ) नालन्दा बौद्ध विहार के ब थे। 
योगाचार तथा शून्यवाद दोनों मतों के पर टीकायें लिखी । “विज्ञप्तिमात्रता- 
सिद्धिव्याख्या' वसुबन्धु के प्रसिद्ध ग्रन्थ की तथा 'गतशास्र -वंपुल्य भाष्य’ शुन्यत्रादी 
आर्यदेव के विख्यात ग्रन्थ की टोका इन्हीं की रचनायें हैं । 


विज्ञानवाद का सिद्धान्त 


माध्यमिको के भ्रनुसार न बाह्य वस्तु की सत्ता हे और न चित्त की 
विज्ञानवादी इनमें प्रथम अंश को तो मानते हैं, परन्तु द्वितीय अंश को नहीं मानते । 
उनका कहना है कि चित्त के द्वारा ही किसी मत का विचार किया जा सकता 
है । जो दार्शनिक मत चित्त को ही नहीं मानता, वह किस प्रकार श्रपने तथ्यों 


के विचार करने का अघिकारी हो सकता है ? इस असम्भावना से बचने के लिए 
चित्त को सत्य मानना नितान्त उचित है । | 


/ बाह्य पदार्थ की समीक्षा -बाह्य ब्रदार्थ चित्त की अभिव्यक्तियाँ हैं । 
चत्त ही एकमात्र सत्ता है और यह चित्त विज्ञान के प्रवाह का ही दूसरा नाम 
है। विज्ञानवादी का कथन है कि स्वप्नदशा में हमें मालुम पड़ता है कि देखी 
गई बस्ते बाहर विद्यमान हैं, परन्तु ऐसी बात तो नहीं होती, सब चित्त के 
भीतर ही वर्तमान रहती हैं । जागरित दशो की भी यही श्रवस्था है । घट तथा- 
पेट-जञान में कोई भी धन्तर नहीं है । दृष्टि-विकार से यदि कोई व्यक्ति आकाश 
में दो चन्द्रमा को देखता है, तो क्या हमें दो चन्द्रमा मानना चाहिए ? बाह्य 


वस्तु को 2१% मानेना मतिभ्रम है। घर्मकीति ने बड़े आग्रह के साथ कहा है 
कि नील रंग और नील रंग का ज्ञान एक ही वस्तु है। उनमें तनिक भी 
अन्तर नहों है । 


विज्ञानबादी को दृष्टि में बाह्य व 


स्तु को मानने में अनेक दोष दोखते है । 
उनका पूछना है किबा 


हरी वस्तु एक अणु की बनी है या अनेक की ? यदि एक 
श्रणु की बनी होती, तो अशु के सूक्ष्म होने के कारण उसका प्रत्यक्ष नहीं हो 
सकता; अनेक अणुओं के संघात से वस्तुभ्नों के बनने पर भी यह बड़ा दोष 
होता है कि हम समस्त वस्तु को पुरी तरह नहीं देखते हैं । दूसरी कठिनाई यह 
है कि वस्तु तो क्षणिक होती है, एक क्षण में उत्पन्न होकर नष्ट हो जाती है । 
तब उसका ज्ञान क्यों कर हो सकता है ? सत्तात्मक वस्तु का ही तो प्रत्यक्ष 
होता है, नष्ट वस्तु का प्रत्यक्ष बैसे सम्भव है? फलत: बाह्य वस्तु को मानना 
सर्वथा असम्भव है । ग्रतः विज्ञान ही एकमात्र तथ्य है) 
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विज्ञानवाद--इस मत को 'विज्ञानवाद' कहते हैं। इसके अनुसार विज्ञान 
( कानशसनेस ) ही एक मात्र सत्य है। जगत्‌ में प्रतीत होने वाली बाह्य वस्तुयें 
वस्तुतः चित्त का ही प्रत्यय हैँ । पाश्चात्त्य दर्शन में यह मत 'सब्जेकटव आइडोए- 
लिजुम के नाम से विख्यात है भोर बर्कले इसके प्रमुख प्रतिष्ठाता थे । 


निर्वाण--विज्ञानधादी के अनुार योगो दो आवरणों की निवृत्ति से मोक्ष 
लाम कर सकता है--क्लेशावरण तथा शेयावरण । इन आवरणों की सत्ता रहने पर 
मुक्ति तथा सर्वज्ञता की उपछब्धि कभी मो नहों हो सकती । मुक्ति का बाघक क्लेश 
है। अतः क्लेशावरण की निवृत्ति हो जाने पर मोक्षलाम हो जाता है, पर 
सर्वज्ञता की प्राप्ति नहीं होती ; इसकी प्रालि ज्ञेयावरण की निवृत्ति होने पर ही 
हो सकती है। आत्मदृष्टि से रागह्वेषादि क्लेशों की उत्पत्ति होती है। जब 
साघक की पुद्गलनेरातम्य में प्रतिष्ठा हो जाती है तब क्लेशों का नाश होने से 
युक्तात्रस्था प्राप्त हो जाती है। पर जब धर्मनैरात्म्यज्ञान में साधक प्रतिष्ठित हो 
जाता है, तो किचित्‌ शेय के भ्रभाव में चित्त सर्वज्ञवावस्था को प्राप्त कर लेता 
है । यही विज्ञानवादी दार्यनिकों के मत से परमपद की प्राप्ति है । 


विज्ञान या चित ही. एकमात्र सत्य पदार्थ है । नाना उपचारो से युक्त यह 
संसार मन का विलास हे । उपचार दो प्रकार के अनुभव में आते हैं--- आत्मो- 
पचार तथा घर्मोपचार । जीव, जन्तु, आत्मा, मनुष्य--ये भ्रात्मोपचार हैं, 
स्कन्द, धातु, आयतन, रूप, वेदना, संज्ञा, संस्कार, विज्ञान--ये धर्मोपचार हैं । 
विज्ञान के बाहर इनकी, सत्ता नही है, अर्थात्‌ आत्मा तथा घर्म विज्ञान के ही 
घिभि-न परिणामखूप हैं। विज्ञानवादी चित्त को आठ प्रकार का बतलाते हैं। 
चक्षविज्ञन भादि षड्भेद वैभाषिकों को भी सम्मत हैं, पर योगाचार के भत से 
मनोविज्ञान तथा ग्रालय-विज्ञान विज्ञान के दो भेद अधिक माने जाते हैं । इस 
विभागपद्ध/ में आलयविज्ञान को कल्पना विज्ञानवादियों के सूकम मानसतत्व- 
विवेचन की सुचना देती है । चक्लुविश्ान आदि छह विज्ञान बाह्य वस्तु तथा इन्द्रिय 
के संस्पर्श से उत्पन्न होते हैं, ये विषयज्ञान के लिए द्वारमा हैं । ये अपने द्वारा 
प्राप्त ज्ञान को मनोविज्ञान के पास ले जाते हैं, जो स्वयं ब्रारय-विज्ञान के पास 
उन्हें प्रस्तुत करता है। तभी विषय का यथार्थ ज्ञान होता है । समस्त जगत्‌ चित्त 

का परिणाममात्र होने से इन्ही अष्टभेदों के भन्तभू त बतलाया जा सकता है । 
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विषय--योगाचार के मत से विज्ञान तथा विज्ञेय का भ्रन्तर स्पष्ट है । 
विज्ञेय कल्पित होने से वस्तुतः नहीं है, पर विज्ञान प्रतीत्यसमुत्पन्न होने से नितान्त 
सत्य है । जहाँ जो वस्तु नहीं रहती है, वहाँ उसका उपचार होता हे । श्ल 
जगत्‌ में न ग्रात्मा है न घर्म, परन्तु इसके उपचार अनादिकाल से वर्तमान हैं । 
उपचार होने से ये परिकल्पितमात्र हैं, पारमार्थिक या सत्यस्वरूप नहीं । 
त्रिशिका (का० १-२) के श्रनुसार विज्ञान के परिणाम तीन प्रकार के होते हूँ 
(१) विपाक, ( २ ) मनन तथा ( ३ ) विषयांवज्ञसि । कुशल तथा कुशल 
क॒मवासना के परिपाक होने से फल की अभिनिवृत्ति का नाम 'विपाक-१रिणाम' 
है । इसका दूसरा नाम 'ग्रालथ-विज्ञान' है । बलेश को उत्पन्न करने वाले धर्म 
बीजों के आल्य ( स्थान ) होने से इसकी 'श्रालयविज्ञान' संज्ञा है । यह्‌ श्रालय- 
विज्ञान सदा स्पर्श, मनस्कार, चित्त, संज्ञा तथा चेतना नामक पाँच घर्मा से युक्त 
रहता है । विज्ञानपरिणाम का द्वितीय प्रकार 'मनन' या 'किलिष्ट-मन' कहलाता 
है । सर्वदा मनन करना ही बिलष्ट मन का स्वभाव है । अतः उसे मनन कहते 
हैं । क्लिष्ट मन आछयविज्ञान के भ्राघय को लेकर प्रवृत्त होता है, या भपने 
मनन कार्य में लगता है। विज्ञानपरिणाम का तृतीय भेद विषय-विज्ञप्ति' है । 
चक्षुविज्ञान से लेकर मनोविज्ञान तेक के छह प्रकार के विज्ञानों के षड्विध 

छप, शब्द, गन्ध, रस, स्प्रष्टव्य, तथा घर्म--की उपलब्धि ही विषय- 
विज्ञप्ति है यह उपलब्धि तीन प्रकार की हो सकती है-कुथल, भ्रकुशल, तथा 
दोनों से भिन 


न । अछोम, भ्रद्देष तया अमोह से युक्त विषयोपलब्धि कुशल है; 
रोम, हेष तथा मोह से समन्वित होने पर अकुशल है । 


ये विबिध विज्ञानपरिणाम योगाचार के मत से विकल्पमात्र हैं“ । यह 
जगत्‌ विज्ञान के विविध परिणामों का रूप धारण करने वाला विकल्परूप है । 
विकल्प तीन प्रकार के हैं-भालय-विज्ञान में समस्त घर्मो की उत्प,.दनशक्ति 
छिपी रहती है, क्‍योंकि वह 'सबीज' कहा गया है । इस आलयविज्ञान से ही 


समस्त पदार्थों को उत्पत्ति होती रहती है । भ्रतः इस जगत्‌ में विज्ञप्तिमात्रता की 
सिद्धि होती है ( न्िदिका, का० १८ )। 


प्रासयचिज्ञान * 


समुद्र के दृष्टान्त से हृदयंगम किया जा सकता है । हवा के झकोरो से समुद्र 
में तरंगे नाचने लगती हैं, वे सदा भ्रपनी लीला दिखलाया करती हैं, कभी 
विराम नहीं लेती । इसी प्रकार '्रालय-विज्ञान’ में भी विषयरूपी वायु के झकोरों 
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ते चित्र विचित्र की विज्ञानरूपी तरंगें उठती हैं, सदा नुत्यमान होकर अपना खेळ 
किया करती हैं घ्रौर कभी नष्ट नहीं होती हैं। म्रालय-विज्ञान' समुद्र-स्थानीय है, 
विषय पवन का प्रतिनिधि है तथा विज्ञान (सन्तविब विज्ञान) तरंगो का प्रतीक 
है। जिस प्रकार समुद्र ओर तरंगों में भेद नहीं है, उसी प्रकार आलयविज्ञान 
तथा अन्य सप्तविध विज्ञान विज्ञानाकार से भिन्न नहीं हैं ।२ आचार्य वसुबन्धु ने भी 
ग्रालयविज्ञान की वृत्ति जल के ओष ( बाढ़ ) के समान बतलाई है । जि! प्रकार 
जल का प्रवाह तृण, काष्ठ, गोमय आदि नाना पदार्थों को खींचता हुभा सदा 
आगे बढ़ता जाता है, उसी प्रकार यह विज्ञान भी पुण्य, भपुण्य, भनेक कर्मो की 
वासना से अनुगत स्पर्श, संज्ञा वेदना आदि चंत धमों को “खींचता हुआ भागे 
बढ़ता चला जाता है । जब तक यह संसार है तब तक आलय~विशान का बिराम 
नहीं । यह उस जळ-प्रवाह के समान है जो अनवरत वेग से भागे बढ़ता जाता है, 
खडा होना जानता ही नही ° । | 

झालय-विज्ञान और ग्रात्मा-- यह आलूय-विज्ञान झात्मा का प्रतिनिधि 
माना जाता है, परन्तु दोनों में स्पष्ट अन्तर भो विद्यमान है जिसकी अवहेलना 
नहीं की जा सकती । आत्मा भपरिवर्तनशील रहता है, सदा एकाकार एकरस; 
परन्तु प्रालय-विज्ञान परिवर्तनशील होता है। अन्य विज्ञान क्रियाशील हों या 
अपना व्यापार बन्द कर दें, परन्तु यह 'आलयविज्ञान' विज्ञान का सतत प्रवाह 
बनाये रखता है, इसकी चैतन्यघारा कभी शान्त नहीं होती । यह प्रत्येक व्यक्ति 
में विद्यमान रहता है, परन्तु यह समष्टि-चैतन्य का प्रतीक है । 

प्रालय-विज्ञान के चेत्तथम--इसके साय सम्बद्ध सहायक चेत्तधम पाँच 
माने गये है--( १) मनस्कार (चित्त की विषय की ओर एकाग्रता ), (२) स्पशं 
( इन्द्रिय तथा विषय के साथ विज्ञान का सम्पर्क १, ( रे ) वेदना ( सुख-दुःख 
को भावना ), ( ४) संज्ञा ( किसी वस्तु का नाम), (५) चेतना (मन को वह 
चेष्टा जिसके रहने पर चित्त आलम्बन की भोर स्वतः झुकता है) ' । जो वेदना 
प्राल्य-विज्ञान के साथ सहायक धर्म है, वह उपेक्षामाव है, जो भ्रनिवृत्त तथा 
अव्याकृत माना जाता है। यह उपेक्षा (तटस्थता की भावना--न सुख, न दुःख 
की दक्षा ) मनोभूमि में विद्यमान रहनेवाले धाच्चन्तृक उपक्लेक्षों से ढकी नहीं 
रहती । भ्त वह प्राणियों को निर्वाण तक पहुँचाने में समर्थ होती है। जिस 
विज्ञान का यह विश्व विलासमात्र माना गया है वह यही 'आलयविज्ञात' है । 


योगाचार--विक्षानवादी 'योगाचार? के नाम से भी विद्यात हैं। इसका 


] मुख्य कारण यह है कि 'आशप विज्ञान! के अस्तित्व को जानने के लिए योग के 
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आचरण को ये नितान्त आवश्यक मानते थे ! एक धोर कारण बतरूया जाता हूँ 
इसकी दो विशेषतायें थीं--योग से तात्पर्य जिज्ञासा से घौर नाचार का सदाचार 
से है। इन दोनों पर जोर देने के कारण यह मत इस नाम से बिख्यात था । 


( घ ) साघ्यसिक् सस 


( प्रधान व्याख्याता आचार्य ) 


नागाजुन---शुन्यवाद या माध्यमिक सिद्धान्त के प्रचारक थे । ये दक्षिण 
भारत के निवासी ब्राह्मण ये । अनन्तर बौद्धधम में दीक्षा लेकर श्रीपर्वत पर रहते 
थे। अलौकिक कल्पना, अगाष विद्वत्ता, प्रगाढ तान्त्रिकता के कारण इनकी 
बिपुल कीति भारत के दार्शनिक जगत्‌ में सदव अछुण्ण रहेगी । प्रधान रचना 
'माध्यमिक-शास््र/ या “माध्यमिककारिका” है, जो २७ प्रकरणों में विभक्त है । 
शुन्यवाद को प्रतिष्ठा इसी ग्रन्थ पर है । इसकी महत्वशाली वृत्तियों में श्राचार्य भव्य- 
छत प्रज्ञाप्रदीप' तथा बन्धकीदि विरचित “प्रसन्नवदा” मुख्य हैं । 'प्रज्ञा-पारमिता- 
शात्र ( 'पञ्चविशतिसाह्निका' प्रज्ञापारमिता की टीका जो कुमारजीव के द्वारा 
४०२-४०४ में श्रनूदित हुई थी ) तथा 'दक्षभूमिविभाषाशाखर? (दशभूमिसूत्र की 


वृत्ति) विषयपर्यालोचन के महत्व से महायान के विश्वकोश कहे जा सकते हैं। 
ये दोनों भी इन्हीं की विश्यात रचनायें हैं। 


श्रायदेव--( २००-२२४ ६०) चन्द्रकीति के वर्णनानुसार ये सिंघलद्वीप में 
उत्पन्न हुए थे ओर उस देश के राजा के पुत्र थे । भ्रतुल सम्पत्ति को लात मारकर 
ये दक्षिण में प्राए और नागार्जुन के शिष्य बन गये । ये शुन्यवाद के प्रकाण्ड 
आचार्य थे। इनकी अनुपम दार्निक कृति “चतुःशतक' है जिसमें नामानुस!र 
चार सौ कारिकायें, १६ अध्याय और प्रत्येक भ्रध्याय में २५ कारिकाये हैं, 
जिसपर धर्मपाल तथा चन्द्रकीति ने टीकाये लिखी थीं, जिनमें घर्मपाल की वृत्ति 
के साथ इस ग्रन्य के उत्तरार्ध को हुएनच्वांग ( ६५० ई० ) ने चीनी भाषा मैं 
अनुवादित किया । चीनी में इसका अभिधान “दातद्यास्त्रवपुल्य” है । 
चन्द्रकीति की वृत्ति के साथ समग्र ग्रन्थ का अनुवाद तिब्बती भाषा में तथा 
वृत्ति का कतिपय अंश मूल संस्कृत में उपलब्ध होता है। शून्यवाद के 
रहस्योद्घाटन के लिए यह नितान्त॒ प्रामाणिक, प्रमेयबहुल ग्रन्थ है । 
इसके भ्रादिम दो शतकों को 'धर्मशासन शतक” ( बौद्धधर्म का क्षास्त्रीय प्रति- 
पादन ) तथा अन्तिम दो शतको को “विग्रह शतक? ( परमतखण्डन ) कहते हैं । 
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गन्य के उत्तरा द को पण्डित विधुशेखर शास्री ने अंग्रेजी अनुवाद तथा टिप्पणी 
के साथ विश्वभारती सीरीज ( नं० २) में प्रकाशित किया है । 


स्थविर बुद्धपालित-- ( पचम शतक )-माष्यमिक सम्प्रदाय के प्रमाणभूत 
आचार्यों में से भ्रन्यतम हैं। इन्होंने नागाजु'न के “माध्यमिककारिफा? के ऊपर 
एक वृत्ति लिखी है जिसका अभी तक केवल तिब्बती अनुवाद ही उपलब्ध हुमा 
है। वे प्रासंगिक मत के उद्मावक माने जाते हैं । 


भावविवेक-- (“भव्य या चीनी ग्रन्थों के अनुसार 'भावविवेक') बौद्ध न्याय 
के स्थातन्त्र मतः के उद्भावक थे । नवीन मत के प्रवर्तक होने से भ्रवान्तर 
शतान्दियो में इनकी विशेष ख्याति थी। इनके प्रधान ग्रन्य हैं--( १ ) प्रशा- 
प्रदीप ( 'माध्यमिकक्रारिका' की बुति, जिसका तिब्बती भनुवाद ही प्राप्त है), 
( २ ) मध्यम-हृदय-कारिका, ( ३ ) मध्यमार्थसंग्रह, ( ४ ) हस्तरत्न । 


चन्द्रकोति--( ६००-६५० ई० ) दक्षिण भारत के निवासी ये । बुढ़ि- 
पालित तथा भव्य के प्रसिद्ध शिष्य कमलबुद्धि से इन्होंने शून्यवाद के ग्रन्थों को 
पढ़ा । इस प्रकार ये पूर्वोक्त दोनों आचार्यो के प्रश्षिष्य थे । नालन्दा में अध्यापक 
थे । इनके विख्यात ग्रन्थ है-(१) माष्यमिकावतार, (२) प्रसन्नपदा-माष्यमिक- 
कारिकाशों की सर्वश्रेष्ठ सुबोध प्रमाणिक टीका । इसे डाक्टर पुरे ने बिब्ली- 
भ्रोथिका बुद्धिका सीरीज़ ( त०४) में मूल संस्कृत में सम्पादित किया है, 
(३) चतुःथतकवूत्ति--आर्यंदेव के ग्रन्थ पर टीका, जो तिब्बती अनुवाद में पुरी 
तथा संस्कृत में अधूरी ही मिलती है । प्रासंगिक मत के आचार्य चन्द्रकीति 
अपने समय के सब से श्रेष्ठ माष्यमिक विद्वानु थे । 


शान्त रक्षित--(८ म शतक) - स्वतन्त्र माध्यमिक सम्प्रदाय के आचार्य थे, 
तथा नालन्दा विहार में अध्यापक थे । तिब्बत के तत्कालीन राजा के निमन्त्रण 
पर तिब्बत गये, एक बड़े विहार की स्थापना की तथा उसके भ्रध्यक्ष बने । 
इन्होंने घर्मकोति के 'वादन्याय” पर विस्तृत टीका लिखी है, परन्तु इनका मौलिक 
विपुलकाय ग्रन्थ 'तत्वसग्रह! है । इस ग्रन्थ में ब्राह्मण दार्शनिकों के मत की 
विस्तृत समीक्षा कर बौद्ध सिद्धान्तों की पुष्टि की गई है । यह वास्तव में नितान्त 
प्रौढ तथा प्रमेयबहुल ग्रन्थ है । इसकी टीका कमलशील ने 'तरवसंग्रहप्धिका' 
नाम से लिली है । कमलशीछ स्वयं नालन्दा में तन्त्रो के अध्यापक थे तथा गुरु 
के साथ तिब्बत गये थे । यह ग्रन्थ गायकवाड़ ओरियण्टर सीरीज (न॑० ३०, ३ १) 
में प्रकाशित हुआ है । 
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शुन्यवाद 


[माध्यमिक आचार्य अपने मत को “शून्यवाद? के नाम से पुकारते हैं, परन्तु 
'शून्यवाद' का तथ्य क्या है ? इसके विषय में ब्राह्मण और माध्यमिक से भिन्न 
दार्शनिकों के विचार एक समान हैं। ये विद्वान्‌ “शुन्य' का प्रर्थ बिल्कुल सत्ता 
का निरास मानते हैं। विज्ञानवादियों ने शुन्य! का यही अर्थ समझकर उसका 
खण्डन किया है । माधवाचार्य ने अपने “सर्वदर्शनसंग्रह” में एक विलक्षण यूक्ति 
देकर संसार को सर्वशुच्य सिद्ध किया है। माध्यमिक शून्यवाद को 'सर्ववंनाशिक- 
वाद!” के नाम से भी प्रभिहित किया है, क्योंकि माना जाता है कि इसके अनुसार 
किसी भी वस्तु का अस्तित्व नहीं है; परन्तु शुन्यवाद के मूल ग्रन्थों के श्रष्प्रयन 
से यही सिद्ध होता है कि 'शुन्य' शब्द का प्रयोग सत्तानिरास के अर्थ में महीं 
किया गया है |) ` 

शून्य का रथे प्रत्यक्ष जगत्‌ से परे पारमाथिक सत्ता विद्यमान है, 
लेकिन बहू अवर्णनीय है उसके विषय में यह कुछ भी नहीं कहा जा सकता दै 
जह तस्व मानसिक या बाह्य है। लो,कक विचारों से ' वर्णनीय न होने के 
रण बह्‌ तत्त्व शुन्य’ कहा गया है, परन्तु शून्य वस्तुतः अभावरूप नहीं है । 
अमाब स्वयं एक सापेक्ष शब्द है, क्योंकि “भाव? की कल्पना के ऊपर ही 'अमाव' 
अगलता परन्तु वह परम तत्त्व स्वतः एक निरपेक्ष सत्ता है । वह भ्रपनी सता 
के लिए किसी पर आश्रित नहीं है। किसी पदार्थ के स्वरूप का निर्णय करने में 
चार ही कोटियों का प्रयोग किया जा सकता हे-अस्ति, नास्ति, तदुभयं ( असिति 
भ्रोर नास्ति) तथा नोभय (न अस्ति, न च नास्ति);१ २ प्र परम तत्त्व का निर्णय 
इन कोटियो को सहायता से नहीं किया जा सकता । वह मनोवाणी से गोचर 
होने से नितरां अनिर्वचनीय है । इसी कारण उस परम तरव फी अनिर्वचनीयता 


क देन के लिए "शुन्य? शब्द का प्रयोग किया है। बोद्ध दर्शान में 
अनिर्वचनीय शब्द का प्रयोग चतुष्कोटिविमुक्त तत्त्व के लिए है, परन्तु वेदान्त में 
इसका प्रयोग 'सदसद्‌-विलक्षण' के लिए ही किया जाता, है।] “शून्य” का प्रयोग 
के विशेष सिद्धान्त का सूचक है। हीनयान के आचारविर्षयक मध्यम प्रतिपद्‌ 
धर अनुरूप ही माद६५मिक लोग तत्त्वमीमांसा के विषय में मध्यमप्रतिपदा के 
सद्धान्त के पोषक हैं । (इनके अनुसार वस्तु न तो ऐकान्तिक सत्‌ है और न 
ऐकान्तिक असत्‌ ; प्रत्युत उसका स्वरूप इन दोनों सत्‌ तथा असत्‌ के मध्यबिन्दु 
पर हो निर्णोत हो सकता है, जो स्वयं शून्यरूप ही होगा 3 । यह शून्य अभाव 
से नितान्त भिन्न है, क्योंकि अभाव की कल्पना सापेक्ष कल्पना है, परन्तु यह शून्य 
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निरपेक्ष परम तत्व का सूचक है। इस आध्यात्मिक मध्यम मार्ग के उद्मावक 
होने के कारण ही इस दशन का नाम “माध्यमिक! दिया गया है। 

चन्द्रकीति ने इस लिए लिखा है कि शुन्यता मध्यम मार्ग का ही नाम है । 
वस्तुओं के दो ही रूप ( अन्त ) हो सकते हैँ--भाव तथा अभाव । जो वस्तु सदा 
वर्तमान रहती है वह तो भावरूप है, जो वस्तु विद्यमान नहीं रहती वह भभाव- 
रूप है। वस्तु का न तो भाव है और न भ्रमाव । इसीलिए बह 'घुन्य” कहलाती 
है अर्थात्‌ भाव और प्रभाव दोनों के बीच में रहनेवाली मानी आती हैं। धतः 
मध्यमा प्रतिपत्‌ या मध्यम मार्ग का ही नाम 'शुन्य' है? ४ । । 

यह शुन्य ही सर्वश्रेष्ठ एक अपरोक्ष तत्व है। इस प्रकार माध्यमिक भ्राच 
शुन्याद्वेत के समर्थक हैं। यह समस्त नानात्मक प्रपञ्च इसी शून्य का ही विवर्तं .. 
माना जाता है। परम तत्त्व की ही सत्यता सवंतोभावेन माननीय है, परन्तु 
उसका स्वरूप भ्रथकनीय एवं अज्ञेय है। हम न तो यही फह सकते हैं कि बह 
सद्‌ है, या असत्‌ है, या इन दोनों को संवलित करने वाळा सत्‌-प्रसत्‌ दोनो हैं, 
या इन दोनों में से कोई भी नहीं है। इनकी सुचना देने के लिए 'शुल्य/” का 
व्यवहार इस दर्शन में किया गया है | [ 

सत्य की सोसांसा 


माध्यमिक झाचार्य नागार्जुन ने दो प्रकार की सत्यता मानी है ९०-नुद्धों का 
उपदेश दो सत्यो को ध्यान में रखकर किया गया है। एक तो छोकव्यवदार में 
प्रानेवाला सत्य और दूसरा वास्तविक सत्य है। पहला व्यावहारिक है, तो दूसरा 
पारमाथिक; ( १) पारमार्थिक तथा (२) सांवृतिक । अमुत्पन्न, भनिरुद्ध, 
अनुच्छेद अशाश्वत आदि विश्लेषणों के द्वारा वणित शुन्य ही पारमाधिक सत्य है, 
तथा बुद्धि के भगोचर है । बुद्धि मात्र विकल्पात्मक है और विकल्प अवस्तुग्राही 
होने से ्विद्यात्मक है । अतः बुद्धि में इतनी योग्यता नहीं दै कि बह परम सत्य . 
का यथार्थ ग्रहण कर सके । संति का व्युत्पत्तिजन्य अर्थ है--सब पदायो को ढकने 
वाला पदार्थ अर्थात्‌ अज्ञान या माया १९ । इस जगत्‌ की सत्ता अज्ञान के दारा दी 
है। इसलिये समस्त जगत्‌ की सत्ता सांवृतिक या व्यावहारिक है। माध्यमिक रोग 
झविद्या के दो कार्य मानते है--(१) स्वभाव--दर्दान का आवरण तथा (२) असत्‌ 
पदार्थ स्वरूप का भारोपण। संवुति दो प्रकार को होती है--(१) तथ्यसंवुति-- 
जब हम प्रत्यक्ष दृश्य घट-पटादि विषयों का अदुष्ट इन्द्रियों के द्वारा ग्रहण 
करते हैं, तब उसे तथ्यसंबुति कहते हैं जो लौकिक रीति से सत्य माना जाता है। 
(२ ) मिथ्यासंवृति--जब पदार्थ दृष्ट इग्द्ियों से ग्रहण किये जाते ई तव इन्हें 
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व्यावहारिक दृष्टि से मिथ्या कहते हे । यही है मिथ्यासंवति । अत; सांबुतिक 
सत्य का अर्थ होता है व्यावहारिक सत्यता । 
संवृतिसत्य पारमार्थिक सत्य की प्राप्ति के लिए एक साघनमात्र है । निर्वाण 
की दशा भी साधारण व्यावहारिक दशा से भिन्न होती है, क्योंकि निर्वाण पाने 
वाला प्राणी व्यावहारिक दथा से सर्वथा मुक्त हो जाता है, हमारी कल्पना से वह 
प्रतीत होती है । उसका भी वर्णन नकारात्मक रूप से ही किया जा सकता है । 
निर्वाण का रूप निर्धारण करते हुए आचार्य नागार्जुन के इन नकारात्मक विवरणों 
पर ध्यान देना भावश्यक है । वे कहते हैं कि जो ज्ञात है ( अर्थात्‌ साधारण 
उपायों के द्वारा भविदित होता है ), जिसकी प्राप्ति नई नहीं होती ( अर्थात्‌ जो | 
सर्वदा प्राप्त होता है ), जिसका विनाश नहीं होता, जो निरुद्ध नहीं है और जो 
उत्पन्न भी नहीं है, उसी का नाम निर्वाण है ( माध्यमिक कारिका २५।३ ) । 
निर्वाण को यथार्थ रूप से जानने वाला व्यक्ति ही “तथागत? (बुद्ध ) है और 
इसीलिए उनका भी स्वरूप निर्वाण के समान ही वर्णनातीत है । 


परमार्थ संवृति से विलक्षण होता है। त्रिकाल में ग्रबाधित होने से शुन्य 
तथा गिर्वण तस्व परभायंडुप माना जा ता है। इस तत्त्व का प्रत्यक्षीकरण योगिजनों 
के द्वारा ही किया जा सकता है। भ्रायंन्सत्यचतुष्टय के तीन सत्य दुःख, समुदय 
न माग सांबृतिक सत्य के अन्तभू त हैं, केवल निरोध परमार्थ सत्य है । इन्हीं 
दोनों सत्यों के आाघार पर बुद्ध लोग जीवों को धर्मोपदेश किया करते थे । 
शत अत परमार्थतत्त्व शुन्यवादियों के धार्मिक 
कल्याण सम्पन्न हो सक Fi ls दै । इसके आलम्बन बिना न तो आत्म- 
से इसमें समस्त मछों ता है घोरे न परकल्याण । भ्रविद्या के द्वारा अस्पष्ट होने 
रहता है ।)उभयविध बलेशावरण तथा ज्ञेयावरण 
(सम्यक्‌ सम्बोधि के सिवा इस भ्रह्ैततत्त्व की उपलब्धि 
शील, कान्ति, बी a की प्राप्ति के लिये षट्‌ पारमिताओं--ज्ञान, 
कः प तथा प्रज्ञा की उपलब्धि नितान्त आवश्यक है । 


काळू तक यम्यास [र की प्राप्ति 
होती है, तथा वीर्य भौर [स करने से पूण्यसंभ 


समाधि के सतत अभ्यास से ज्ञानसंभार का उदय होता है। 
पुण्यसंभार तथा ज्ञानसंभार के उदय से प्रज्ञा का जन्म होत! हे प्रज्ञा की निर्मलता 
का सम्पादन धीरे-धीरे किया जाता है । साधन तथा फलरूपा होने से इसके द्विविध 
भेद माने जाते हू । साघन-प्रज्ञा के प्राप्त होने परं साधक “ग्रभिसु्कच रित’ 
कहलाता है, पर अपरोक्ष ज्ञान के झाविर्भाव होने पर फलरूपा प्रज्ञा का उदय 


व्ह ३ 
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होता दै जिसमें बोधिसत्त्व भूमियों की प्रतिश होती है । बुद्धत्व ही प्रज्ञा का 
अन्तिम उत्कर्ष है। उस समय दत ज्ञान का सर्वथा लोप हो लाता है। योगी 
लोग इस प्रज्ञा को निविकल्प तथा सर्वधर्मशुल्मला की प्रालि वतलाते हैं। इस 
दशा में स्वदुःख भोर पर-दुःख सदा के लिए निवृत्त हो लाते हैं। समस्तधर्म 
स्वनावहीन हैं, इसो का नाम 'बुन्यता' है।) 


नागाजुन की तर्कपद्धति नितान्त सुक्ष्म, परन्तु ग्रमावात्मक है । उस शैली 
से परीक्षा करने पर जगत्‌ के समस्त पदार्थ तथा बौद्धिक घारणायें निःस्तभाव 
प्रतीत होती हें । नागार्जुन 'माघ्यमिककारिका' में गति, इन्द्रिय, स्कन्ध, घालु, 
दुःख, संसर्ग, कर्म, बंधमोक्ष, काल, झात्मा--आदि समग्र व्यावहारिक धारणाओं 
` की'पाण्डित्यपूर्ण परीक्षा कर इसी सिद्धान्त पर पहुंचते हैं कि ये सव एकदम 
असत्य हैं । 'शून्यता' हो एक सत्य परमार्थ है १--- 


न स्वतो नापि परतो न द्वाभ्यां नाप्यहेतुतः । 
उत्पन्ना जातु विद्यन्ते भावाः क्वचन केचन ॥ 


अर्थात्‌ भाव न तो स्वतः उत्पन्न होते हैं, न परत! (दुसरे कारण से ),.न 
दोनों से, न भ्रहेतु से । यदि पदार्थ स्वतः उत्पन्न हों, तो ऐसी दशा में उत्पत्ति 
व्यर्थ हो जायगी । जो पदार्थ विद्यमान हैं, उनकी उत्पत्ति का प्रयोजन क्या होगा ? 
पपने से भिन्न यस्तुप्रों से भी पदार्थ उत्पन्न नहीं होते, क्योंकि तब तो किसी 
पदार्थ खे कोई पदार्थ उत्पन्न होने लगेगा । दोनों पक्षों में दोष होने से इनका 
समुच्चय ठीक नहीं । बिना हेतु के ही कार्य उत्पन्न होते हैं, यह भी कथन ठीक 
नहीं, क्योंकि कार्य-कारण का सिद्धान्त माननीय है और ऐसी दक्षा में सब पदार्थ 
सब पदार्थों से उत्पन्न होने लगेंगे। प्रतः त्रेधातुक ( कामघातु, रूपघातु तया 
मरूपषातुमय ) जगत्‌ के भावों की उत्पत्ति नहीं होती । 


युद्धपालित तथा उनके भनुयायियोँ ने निर्वाण तथा शून्यता की सिद्धि में 
तर्क का सर्षणोमावेन तिरस्कार किया है; अतः उन्हें “माघ्यमिक प्रासंगिक? की 
स्या प्राप्त है; पर भव्य ( या भाव-विवेक ) ने माध्यमिक सिद्धान्तों की पुष्टि के 
लिए व्यायानुमोदित स्वतन्त्र तर्को की षल्पना की है, जिससे उन्हें माध्यमिक 
स्वातंत्रिक' की संज्ञा मिली है। भव्य अपने कुशाग्र तर्क के लिए महामान्य 
दार्शनिकों में नितान्त विख्यात हैं, पर 'सप्तम छतक' में श्राचार्य चन्द्रकीति ने 
प्रपने ग्रन्थों में डुद्धपालित को शलो का अनुसरण कर ग्राचाये भव्य की पद्धति 
को गहरा घबका पहुंचाया । चन्द्रकीति की व्याख्या परम्परागत सिद्धान्तो के लिए 
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चीन, तिब्बत, मंगोलिया आदि देशों में भी प्रमाणभूत थी । र 
वस्वरत्नावली ( १० १४ ) में माष्यमिकों कें दो मतभेदों का उल्लेख si 
( १ ) मायोपमाद्वयवाद तथा (२ ) सर्वधर्माप्रतिष्ठानवाद ॥ पहला मत अ के के 
को माया के समान मानता है, तथा दूसरा मत सब घर्मो के ढक त 
परमार्थ सत्य के स्वरूप को देखता है । महायान के 'अघिमात्र' अनुयायी शून्यवाद 
के मानने वाले दार्शनिक थे । हि 
शून्यवाद के इस संक्षिप्त वर्णन से पाठकों को यह बात ध्यान में झा जन 
होगो कि माध्यमिकों के शून्य अद्वैत तथा शंकराचार्य के ब्रह्माढ्वैत के सिद्धान्त 
भनेक समानतायें दृष्टिगोचर होती हैं । माध्यमिक दो प्रकार के सत्य मानते हैं -- 
व्यावहारिक सत्य और पारमाथिक सत्य । वे वस्तु जगत्‌ को काल्पनिक और 
प्रसत्य मानते हैं, पारमाथिक सत्ता का नकारात्मक वर्णन करते हैं, तथा निर्वाण 
को उस सत्य को अनुभूति मानते हैं । अद्दैत वेदान्त में भी ये विचार पाये जाते 
हैं। इसी कारण बहुत से आलोचक शंकराचार्य के हो नहीं, प्रत्युत उनके भी 


ववी आचार्य गौडपाद के सिद्धान्तो पर माध्यमिकों की विचारधारा का 
प्रभाव स्वीकार करते हैं । 


निर्वाण का स्वरूप 
निर्वाण के स्वरूप के विषय में 


भिन्न हैं । यह विषय 
बौद्ध धर्म के प्रत्येक स 


हीनयान और महायान की कल्पनाएँ नितान्त 
वौद्ध दर्शन में अत्यन्त महत्त्वपूर्ण है। निर्वाण के विषय में 
स्प्रदाय का विशिष्ट मत है । निर्वाण भाव रूप है अथवा 


भाव रूप ? इस विषय को लेकर बौद्ध दर्शन में प्रर्याप्त मोमांसा की गई है । 


हीनयान मतानुयायी प्रपने को तीन प्रकार के. दुःखों से पीडित मानता है-- 


(१) उख-दुःखता अर्थात्‌ भौतिक और मानसिक कारणों से उत्पन्न होनेवाला 
क्लेश, (२) सस्कार-दु;खता अर्थात्‌ उत्पत्ति तथा विनाशशाली जगत्‌ की वस्तुओं 
से उत्पन्न होनेवाला क्लेश, (३) विपरिणाम-दुःखता अर्थात्‌ सुख को दुःख रूप 


में परिणत होने के कारण उत्पन्न क्लेश । मनुष्य को इन क्लेशों से कभी छुटकारा 
नहीं मिलता, चाहे वह कामघ। 


छु, ख्पधातु भ्रयवा भ्ररूपघातु में ही जीवन क्यों 
न व्यतीत करता हो । इस दुःख से छुटकारा पाने का उपाय बुद्ध ने स्वयं बतलाया 
है प्रार्य सत्य का अनुशीलन । अष्टांगिक मार्ग का पालन तथा जगत्‌ के पदार्थों में 
आत्मा को न मानना क्लेशों से मुरि 


का माग है। आर्य सत्य के ज्ञान से भौर 
सदाचार के ध्रनुष्ठान से हीनयान 


के अनुसार साधक क्लेशो से मुक्ति पा सकता 
है। यही है उनकी निर्वाण कल्पना । 
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होनयान तथा महायान दोनों सम्प्रदाय अपनी अपनी कल्पना को प्रमुखता 
देते हैं। हीनयान के भ्रनुसार निर्वाण सत्य, नित्य, पवित्र तथा दुःखाभावरूप है, 
महायानी को अन्तिम विशेषण पर आपत्ति है। वह निर्वाण को दुःखका धमाव 
नहीं मानता, प्रत्युत वह उसे सुखरूप मानता है। होनयान में भिक्षु जब "अहत्‌? 
की दशा प्राप्त कर लेता है, तब वह निर्वाण पा लेता है । निर्वाण. वह मानसिक 
दशा है जब भिक्षु जगत्‌ के अनन्त प्राणियों के साथ भपना विभेद नहीं कर 
सकता । उसके व्यक्तित्व का लोप हो जाता है और सब प्राणियों के एकस्व 
की भावना उसके हृदय में जागरित हो उठती है । वह अष्टांगिक मार्ग के सेवन 
से अपने दुःखों से मुक्ति पा लेता है। उसे पञ्च स्कन्ष-जन्य दुःख किसी प्रकार 
सताते नहीं है, उसके लिए जगत्‌ के दुःखों का पर्यवसान हो जाता है। यही है 
हीनयानी जीवन्मुक्त को दशा । महायान का यादशं इससे विभिन्‍न है! उसका 
आदर्श मानव है बोधिसत्त्व, जगत्‌ के उपकार में लगा हुआ व्यक्ति । उसके 
लिए निर्वाण पूर्ण आनन्द की अवस्था है । हीनयान में जहाँ निर्वाण निषेष रूप 
था, वहाँ महायान में निर्वाण सत्तारूप होता है । ब्राह्मण दर्शन में न्यायसम्मत 
मुक्ति तथा वेदान्त सम्मत-मुक्ति से इसकी क्रमशः तुलना हम कर सकते हैं । 
न्याय तया सांख्य अपवर्ग को दुःखाभाव मानता है और वेदान्त भानन्दल्प । 
सांर्यमत में क्लेशावरण का ही क्षय होता है, परन्तु वेदान्त में शेयावरण का 
भी रोप हो जाता है। अतः हीनयाची .निर्वाण न्याय-सांख्य सम्मत-मोक्ष के 
समान है, जब कि महायानी निर्वाण वेदान्त-मुक्ति का समकक्ष है" । 


समोक्षा 


बुद्ध दन की मूल मिति उपनिषद्‌ ही है । कर्मकाण्ड की भ्रविश्चित्तरता, 
भवप्रपञ्च के मूल में अविद्या का कारण होना, तृष्णा के नाश से रागहेषादि 
बन्धनों से मुक्त होता, कर्म-सिद्धान्त की व्यापकता--आदि सामान्य सिद्धान्त 
दोनों में उपलब्ध होते हैं। 'असत्ः से “सत्‌? की उत्पत्ति का तत्व छान्दोग्य में 
उल्लिखित है ( छा० उप० ६।२।१ )। अन्य कतिपय सिद्धान्तों में समानता 
भले हो, परन्तु क्षणिकवाद, भ्रनात्मता, बिज्ञान तथा शुन्य की बास्तविकता के 
सिद्धान्त इतने घोर विद्रोही ये कि ब्राह्मण तथा जैन दार्यानिको ने नितान्त प्रौढ 
युक्तियों के सहारे इनका खण्डन किया । 


१. बिशेष के लिए द्रष्टव्य इस विषय की पूरी मीमांसा परिविष्ट खण्ड 
में ( टि» २१ ) [| 
मा० 4०-११ 
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श्षणाभडुनिरास 


जगत्‌ के समस्त पदार्थों को क्षणिक मानने से व्यवहार तथा परमार्थ की 
-उपपत्ति कथमपि सिद्ध नहीं की जा सकती? । वस्तुभों के क्षणिक होने पर क्रिसी 
क्षण की क्रिया फल उत्पन्न किये बिना ही अतीत के गर्भ में विळीन हो जाती 
है; इस दोष का नाम “कृतप्रणाश' है। और किसी भो क्रिया के विना किए 
श्राणी को स्वयं अकृत कर्मो के फल को भोगता पड़ता है ( श्रकृत कर्मभोग ) । 
भवमंग का दोप उसी प्रकार जागरूक है। कर्मफल को भोगने के लिए ही 
प्राणियों का जन्म होता है, परन्तु क्षणिकवाद के मानने पर जब प्राणियों में 
उत्तरदायित्व का ही अभाव है, तव ससार की उत्पत्ति ही क्योंकर सिद्ध मानी 
जाय ? मोक्ष सिद्धान्त को मी इससे हानि पहुंचे गो । बुद्धधर्म मोक्षप्राप्ति के 
लिए अष्टाङ्गिक मार्ग का विधान करता है, परन्तु कर्मफल के क्षणिक होने पर 
मोक्ष की प्राप्ति भी सुतरां असम्मव है, तच निरोधगामिती प्रतिपद्‌ की व्यवस्था 
का फल क्या होगा ? स्मृतिभंग भी क्षणिकवाद के निराकरण के लिए एक 
प्रबल व्यावहारिक प्रमाण है। स्मरणकर्ता तथा अनुभवकर्ता की एकता लोक- 
व्यवहार अंगीकार करता है। पदार्थ का स्मरण वही कर सकता है जिसने 
उसका अनुभव किया हो, परन्तु क्षणिकवाद के अनुसार अनुभव का कर्ता करू 
रहनेवाला देवदत्त है और स्मरण करता है आज का देवदत्त व्यक्ति । स्मरण 
कै समान प्रध्यभिज्ञा ( पहचान ) की व्यवस्था कथमपि सिद्ध नहीं हो सकती । 
भतः छोकिक तथा शाख्रीय उभय हृष्टियों से क्षणिकवाद विचार की कसौटी पर _ 
ठीक नहीं उतरता । इसीलिए इतने दोषों के रहने पर हेमचन्द्र ने क्षणिकबाद 
को माननेवाले बौद्ध को ठोक हो 'महासाहसिक' कहा है । 


क्षणिकवाद के अंगीकार से विषम अवस्था फी झलक जयस्तभट्ट ने 
न्यायमञ्जरी' में बड़े ही सुन्दर शब्दों में अभिव्पक्त की है। बौद्ध छोगों का 
चरित दम्मों की खान है। उनकी कथनी तथा करनी में कितना भ्रन्तर दीखता 
है। कहते हैं कि भ्रात्मा नहीं है, पर स्वर्ग पाने के लिए चैत्य की पुजा करते 
हैं। संस्कार क्षणिक होते हैं, तब उग-युग में रहने याले विहार क्यों बनाये जाते 


१, द्रष्टव्य कुमारिल--एलोकवातिक (१० २१७-२२४ ), शछरातवार्य- 


२।२।१८ शांकरभाष्य, जयन्तभटु-न्गायमञ्जरी भाग २ (१० १६--३ ६), 
मल्लिषेण-- रयाद्वादमञ्चरी, प० १२२-१२६ । 
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हैं? जब सब शुन्य ही है तब गुरु को धन देने का आदेश क्यों दिया जाता है ? - 


इस प्रकार उनके उपदेश में और व्यवहार में महान्‌ अन्तर उनकी दाम्मिकता 
को दिखला रहा है । | 


आत्मा को पञ्चस्कन्धात्मक मानने से निर्वाण को हानि पहुंचती है। जिस 
स्कन्घ-पञ्चक ने पुण्य किया, वह तो अतीत की वस्तु बन गया है। ऐसी दशा में 
पूर्व प्रदर्शित दोषों का तद्भाव तो बना हो रहेगा । इस वैषम्य को दूर करने के 
लिए बौद्धो ने “वासना? का अस्तित्व माना है । पूर्वज्ञान से उत्तर ज्ञान में उत्पस्त 
शक्ति को बौद्ध लोग वासना कहते हैं ( वासनेति पूबंज्ञानजनितामुतरज्ञाने | 
शक्तिमाहुः---स्याद्वादमञ्जरी, श्लोक १६ ) । प्रथमतः वासना का क्षण-सन्तति 
के साथ ठीक-ठोक सम्बन्ध नहीं उत्पन्न होता । और वासना भी स्वयं निविषय 
हो ठहरती है । मृगमद की वासना के समान पूर्वक्षण से उत्तर क्षण का “वासित' 
वासना का स्वरूप है, परन्तु स्थायी आधार के न होने से संक्रमणश्षीलता 
'कैते सिद्ध मानी जाय ? स्थायी वज्ज की सत्ता रहने पर ही मृगमद की वासना 
ठीक हे, परन्तु पञ्चस्कन्धों के क्षणिक होने से वासना का आधार कौन पदार्थ 
होगा १ ऐसी दशा में 'वासना' की कल्पना अनात्मवाद को दार्शनिक त्रुटि 
से बचा नहीं सकती ।१९ 


विज्ञानवाद का खण्डन प्राचार्य शक्र ने ब्रह्मसूत्र ( २२२८-३२ ) 
के माष्य में बड़े विस्तार के साथ किया है । विज्ञानवादियों का वाह्यार्थ के 
अभाव का सिद्धान्त कथमपि माननीय नहीं है, क्योंकि बाह्यार्थं की उपलब्धि का 
कयमपि अपलाप नहीं किया जा सकता । घटपटादि की अनुभूति सर्वजन-प्रसिद्ध 
है। “बाह्य पदार्थ विज्ञानात्मक होने पर भी बाह्य की भाँति ( बहिर्वत्‌ ) प्रतीत 
होता है इस कथन से भो बाह्यार्थं की पृथक्‌ स्वतन्त्र सत्ता सिद्ध होती है । 
सादृश्य की प्रतीति उभय पदार्थो की स्वतन्त्र सता पर ही अवलम्बित रहती है । 
'देवदत्त वन्ष्या-पुत्र के समान प्रकाशित हो रहा है? इस वाकयं फा प्रयोग भला 
कोई कर सकता है, जब वन्ध्यापुत्र एक मुठी कल्पना है। जाग्रत जगत्‌ को भी 
स्त्रप्तवत्‌ मायिक बतलाना तथ्य से बहुत दूर है, क्योंकि स्वप्नानुसूत पदार्थ का 
जागरण होने पर बाघ हो जाता है, परन्तु जागरित दशा में उपलब्ध वस्तु का 
बाघ किसी अवस्था में नहीं होता । और भी एक महान्‌ भेद है--स्वप्नदर्शन 
स्मृति छप है, परन्तु जागरित दर्शन उपलब्धि रूप है। जागने पर ही स्वप्न की 
प्रतौति होती है। भूतकालीन होने से उसका स्मरण ही होता है, परन्तु जाग्रत 
अवस्था में जो अनुभव किया जाता है वह एक नई वस्तु होती है । स्मृति ओर 
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उपलब्धि में स्पष्ट भेद है--पूर्व अनुभव के स्मरण को स्मृति कहते हैं और 
उपलब्धि होती है नया भ्रनुभव । ऐसी दशा में जगत्‌ को स्वप्न जगत्‌ के समान 
मानना कपोल-कल्पना है । 


शून्यवाद की कल्पना भी इसी प्रकार घोर विप्लव मचाने वाली है । 
शून्यवादी प्रमाता, प्रमेय, प्रमाण तथा प्रमिति इस तत्त्व-चतुष्टय को परिकल्पित, 
भवरतु मानते हैं। सूक्ष्म तर्क के भ्राधार पर वे इन तत्त्वो का खण्डन कर इसी 
निषेधात्मक सिद्धान्त पर पहुँचते हैं कि जितना वस्तुतत्त्त का विचार किया जाता 
है, उतना ही वह विशीर्ण हो जाता है ( यथा यथा विचार्यन्ते विशीर्यन्ते तथा 
तथा ); परन्तु ध्राचार्य कुमारिल ने श्छोकव।तिक (१० २६७-३४५ ) में इस 
सिद्धान्त का खण्डन बड़े ऊहापोह के साथ किया है मल्लिषेण ने स्याद्दादमख्जरी 
( श्लोक १७ ) में इसके दोषों का संक्षेप में वर्णन किया है । शङ्कुराचार्य ने तो 
शुन्यवाद को इतना लोक-हानिकर माना है कि उन्होंने एक ही वाकय में इसके 
प्रति अपनी अनादर-बुद्धि दिखला दी है ।२° 


भारतीय दर्ठान 
तृतीय खण्ड 


(१) न्याय 

(२ ) वैशेषिक 
(३) सांख्य 

( ४ ) योग 

(% ) कर्ममीमांता 
(६) वेदान्त 


सप्तम परिच्छेद 


न्याय दर्शन 


षड्दशनों का संक्षित विवरण इस खण्ड का मुख्य विषय है। आस्तिक 
दशनों में ये ही प्रधान माने जाते हैं । इनकी उत्पत्ति तथा विकास का सामान्य 
वर्णन प्रथम परिच्छेद में किया जा चुका है । यहाँ विकात को रूप-रेखा विशेष रूप 
से दिखाई जायेगो । प्रारम्भ न्यायंदशंन से किया जा रहा है। वैदिक घर्म के 
स्वरूपानुसन्धान के लिए न्याय की परम उपादेयता है। इसीलिए मनु ने 
घृत्मनुभामी तर्क के सहारे ही धर्म के रहस्य को जानने को बात लिखी है? । 
न्याय समस्त विद्याओं का प्रकाशक है। वात्स्यायन के शब्दों में न्याय विद्या 
समस्त विद्याओं का प्रदीप है; सब कर्मों का उपाय, प्रवर्वक है तथा समग्र धर्मा 
का आश्रय है९ । यही सार्वजनीन उपयोगिता न्याय को लोकप्रियता का मुख्य 


हेतु है । | 
(१) नासकरण ओर आरम्भ 


व्यायदशन का विषय न्याय! का प्रतिपादन है । “न्याय” का व्यापक अर्थ 
है--विभिन्‍न प्रमाणों को सहायता से वस्तु-तत्त्व की परीक्षा (प्रमाणेरथंपरीक्षरां 
च्याय१- वात्स्यायन-न्यायभाष्य १॥१॥१) । इन प्रमाणों 

नामकरण के स्वरूप का वर्णन करने से तथा इस परीक्षाप्रणाली का 
व्यावहारिक रूप प्रकट करने के कारण यह दशन न्याय- 

दशन के नाम से पुकारा जाता है । "न्याय? शब्द का एक विशिष्ट पारिमाषिक 
प्र्थ है-- प्रतिज्ञा, हेतु, दृष्टान्त, उपनय तथा नियमन नामक परार्थानुमान के पञ्च 
अवयव । इस संकोर्ण अर्थ में न्याय” शब्द का प्रयोग प्रमाणो में अन्यतम पदार्थ 
अनुमान के लिये किया जाता है । इसका दूसरा नाम है---ग्रान्वीक्षिकी, अर्थात्‌ 
भ्रन्वीक्षा के ढ।रा प्रवतित होने वाली विद्या । अन्वोक्षा का अर्थ है१--(१) प्रत्यक्ष 
तथा भागम पर प्राश्रित अनुमान अथवा ( २) प्रत्यक्ष तथा शब्दप्रमाण को 
सहायता से श्रवगत विषय का अनु ( पश्चात्‌ ) ईक्षण = पर्यालोबन छ ज्ञान, अर्थात्‌ 
अनुमिति । अन्वीक्षा के अनुसार प्रवृत्त होने से इस विद्या का नाम ग्रान्वीक्षिकी 
है । अनुमान प्रक्रिया में देतु का महत्व सबसे अधिक होता है; अत, इसका नाम 
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हेतुविद्या या हेतुशासत्र भी है । ब्रिद्वानों को परिषद्‌ में किसी गुढ विषय के 
बिचार या शज्लार्थ को 'वाद' के नाम से पुकारते हैं। ऐसे शाज्ञार्थों में नितान्त 
उपादेय होने के कारण यह वादविद्या या तर्कविद्या के नाम से मी प्रसिद्ध है । 
प्रमाण की मीमांसा करने से न्यायदद्यंन प्रमाणशास्त्र भी कहलाता है। इन 
विभिन्न भ्रभिषानों पर दृष्टिपात करने से न्याय का मुल प्रयोजन छिपा नहीं रह 
जाता कि प्रमाणों के द्वारा प्रमेय वस्तु का विचार करता और प्रमाणों की 
विस्तृत विवेचना करना न्यायदर्शन का प्रधान उद्देश्य माना है । 


न्यायविद्या की उत्पत्ति का समय इतना सूदूर, अतीत तथा धु'घला है कि 
उसका यथार्थ ज्ञान इस समय एक प्रकार से श्रसम्भव सा हे तर्क के उपयोग से 
तथ्य का पता लगाना प्राचीन काल में भी अज्ञात न 
था। श्रुति ने आत्मदर्शन के जिन उपायों का वर्णन 
किया गया है उनमें युक्तियों के सहारे तर्फानुकूल मनन 
भी एक उपाय है । इसके अतिरिक्त उपनिषत्काल में ही 
अजातशन्रु तथा जनक को समा में तत्कालीन अनेक ताकिकों का जभाव होता 
था, जिसमें अनेक रहस्यमय समस्याओं की आलोचना की जाती थी । अत; 
उपनिषदों के समय में भी 'वाद” की सफलता के लिए भ्रनेक तर्कप्रधान नियमों 


रात को जा चुको थी, तथा तर्वविद्या आरम्भिक अवस्था को पार कर 
चुकी थो । 


न्यायविद्या 
को उत्पत्ति 


संहिता काल में दो प्रकार की हृष्टियों की पर्याप्त सुचना उपलब्ध होती है, 


जिनमें पहरी दृष्टि को "प्राति म' तथा दुसरो दृष्टि को 'ताकिक” कह सकते हैँ । 
रधान दृष्टि श्रोत आचार के विभिन्न नियमों में प्रतीत होने बाले विरोध के 
परिहार के लिए की जातो थो | श्रोतानुष्षान के विरोध को सुलझाने के लिए 
मोमांसा ने तर्क का उपयोग सर्वप्रथम किया । मीमांसकगण भारतीय दर्शन के 
इतिहास में पहले नैयायिक ये । इसी कारण मीमांसा के लिए 'न्याय' शब्द का 
प्रयोग किया जाता था, बहुत दिनों तक 'न्याय' घर्ममोमांसा के लिए ही प्रयुक्त 


किया जाता था। पर पीछे वह्‌ श्रौत विषय की परिधि को छोड़कर बाहर 
आया शोर चर्मेतर विषयों को विवेचना में मो प्रयुक्त होने लगा । 


इस प्रकार वैदिक काल में तर्क की पर्याप्त उन्नति के लक्षण उपलब्ब होते 
हैं। उपनिषदों के सिद्धार 


तते त मुलत! भ्रद्यय-प्रतिपादक हैं, तथा न्याय वैशेषिक के 
मौलिक सिद्धान्तों से प्रतिकुल हैं तथापि कतिपय तथ्य उपनिषदों में भी यत्र 
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तत्र मिलते हैं। बृहदारण्पक ( २।१।१६ ) का कथन है कि जब ( अन्तःकरण ) 
नाडियो के द्वारा पुरीतत नामक नाड़ी में स्थित हो जाता है, तब निद्रा आती 
है । न्याय ने इस सिद्धान्त को ग्रहण किया, पर आत्मा के स्थान पर मन कोला 
जमाया । वेशेषिक द्रव्य की कल्पना तथा संख्या का निर्धारण करने में उपनिषदों 
का विशेष णी है, क्योंकि उपनिषदों में द्रव्यो की संख्या का निरूपण अनेक 
स्थानों, पर पाया जाता है । छान्दोग्य ( ७।१२।१ ) ने आकाश को शब्दो का 
वाहक बतलाया है; उसका कहना है कि 'ग्राकाण के द्वारा मनुष्य किती को बुलाता 
है, भाकाश के द्वारा मनुष्य सुनता है, और आकाद के ही द्वारा मनुष्य शब्द 
की प्रतिध्वनि सुनता है? न्याय ने इस सिद्धान्त को अपने दर्शन में खुव महत्तव 
दिपा है । अत; अन्य दर्शनों के समान न्यायदर्शन मी श्रूति-मुलक है । 
( २) न्याय-दर्शन के प्रसिद्ध आचाय॑ 
भारतीय दर्शनों के इतिहास में ग्रन्य-सम्पत्ति के अनुरोध से न्‍्याय-दर्शंन 
का स्थान वेदास्त दर्शन को छोड़कर सर्वश्रेष्ठ है। विक्रम की ५ वीं शताब्दी पूर्व 
से लेकर आजतक त्याय-दर्शन की विमल धारा अविच्छिन्न रूप से बहतो चली 
भा रही है। भ्रारम्भ में व्याय और वैशेषिक स्वतन्त्र दर्शनों के रूप में प्रादुभू व 
हुए । अपने उत्पत्तिकाल में न्याय पूर्वमीमांसा का पुत्र था, परन्तु कालान्तर में 
वह वंशेषिक का सहायक बन गया। इसलिये वात्स्यायत ने वैशेषिक को न्याय 
का 'प्रतितन्त्र सिद्धान्त! कहा है। बौद्धकाल में इन दोनों दर्शनों का परस्पर 
सस्बन्ध इतना घनिष्ठ हो गया कि न्याय के सूत्र वैशेषिक दर्शन के सूत्रों के नाम 
से उल्लिखित किये जाने लगे । वसुबन्धु ने इसी बिस्तृत अर्भ में वैशेषिक शब्द 
का प्रयोग किया है, तथा 'शतथाख' में आर्यदेव के द्वारा उदेधुत न्याय-सुत्रो को 
भो उनके टीकाकार ने वैशेषिकसूत्र हो बतलाया है। ११ वीं शताब्दी में 
थिवादित्य को सतपदार्थी' में दोनों दर्शनों का एक साथ समन्वय किया गया 
मिलता है। समन्वय की प्रक्रिया दो प्रकार से निष्पन्न की गई मिळती है। 
यदि न्यायसम्मत घोढश पदार्थों का वर्णन अभीष्ट होता, तो '्रमेष के अन्तर्गत 
वैशेषिक के षटू-पदार्थो का सन्विवेछ कर दिया जाता था ( जेते तर्कभाषा में ) । 
यदि वैशोषिक की रूपरेखा स्तीकृत की गई होती, तो 'बुद्धि! गुण के अन्तर्गत 
न्याय-सम्मत प्रमाणों का सम्निवेश, कर दिया जावा था (जैसे कारिकावछो तथा 
तर्कसंग्रह में )। कणादसुत्र गौतमसुत्रो से प्राचोवतर है । 
` न्यायदर्शन का इतिहास लगभग दो हजार वर्षों का . इतिहास है। उसमें 
72 विक्रास की दो प्रकार की धारायें दृष्टिगत होतो हैं। पहली धारा सूत्रकार गौतम 
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से प्रारम्म होती है, जिसे पोड्श पदार्थों के यथार्थ निरूपण होने से “पदार्थ 
मीमांसात्मक' प्रणाली ( केटेगोरिस्टिक ) कहते हैं । दूसरी प्रणाली को | “प्रमाण 
मीसांसात्मक' ( एपिस्टोमोलॉजिकळ ) कहते हैं, जिसे गंगेश उपाध्याय ने तत्व- 
चितामणि' में प्रर्वातत किया । प्रथम घारा को 'प्राचीन न्याय? तथा दूसरी 
को 'नब्य न्याय कहते हूँ। अर्यात्‌ प्राचोन-न्याय में पदार्थों की मोमांसा हो 
मुख्य विषय है, तथा नव्य-च्याय में प्रमाणों का वर्णन श्रौर विस्तृत विषय 
प्रघान है । 


प्राचोत न्याय और नव्य-न्याय का भेद मुख्यतया उनकी भाषा और शेली 

पर आधारित है । यह भेद इतना विस्पष्ट तथा विशद है कि साधारण पाठक 
को भी इसकी अवगति हो जाती है । नव्य-न्याय का प्रधान वेदिष्ट्य सम्बन्ध 
की सुक्ष्म विवेचना है और इस कार्य के लिए वह प्रकारता, विशेष्यता, प्रति- 
योगिता, अनुयोगिता, अवच्छेदकता, अवच्छेद्यता आदि अनेक शब्दों का खुलकर 
प्रयोग करता है जिसका दशन भी प्राचीन न्याय के ग्रन्थों में दुर्लभ है। इन 
पारिभाषिक शब्दों को 'विचार-मापक उपकरण? अथवा अंग्रेजी में 'थौट-मर्ज्ञारग 
` डिवाइस? कह सकते हैं। ये शब्द दो वस्तुओं के बीच विद्यमान सम्बन्ध के 
विचार को काँटे तौल नाप देने को क्षमता रखते हैं। भ्राज के समीक्षक को यह 
शब्दावली घटाटोप-सी प्रतीत होती है, परन्तु तत्त्वदर्शी भ्रालोचक की दृष्टि में 
नितान्त उपयोगो तथा आकर्षक है । 
विषय-प्रतिपादन में भी दोनों धाराओं में अन्तर है । प्राचीन न्याय का 
विषप-प्रतिपादन स्थुल है--वह वस्तु के बाह्य रूप को स्पर्श फर रुक जाता है, 
भीतर प्रवेश नहीं करता । उधर नव्य-न्याय विषय के अन्तस्तल तक प्रवेश कर 
जाता है। वह सूक्ष्म विचारो तक को अभिव्यक्ति करता है । इसे ही सामान्य 
पाठक 'बाळ की खाल निकालने” की लोकोक्ति को चरितार्थ मान उपहास 
करवा है । परन्तु दार्शनिक दृष्ट से नव्य-स्याय की विचारश्चंली तथा भ्रमि- 


व्यञ्जना शेली दोनों हो गम्भीर, अन्तरंग तथा तलस्पर्शी हैं--इस विषय में 
सन्देह करने के लिए स्यान नहीं है । 
लक 


गोतम--न्यायसृत्र के रचयिता का गोत्र-नाम गौतम या गोतम है, व्यक्तिगत 
नाम अक्षपाद है। प्रधिकांश विद्वानों की सम्मति इन्हें मिथिलानिवासी मानने 
के पक्ष में है। न्यायसूत पाँच श्रध्यायों में विभक्त है और प्रत्येक अध्याय दो 
आहिकों में । इनमें घोहश पदाप्ों के उद्देश्य ( नामकथन ), लक्षण (परिभाषा) 
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तथा परीक्षण किये गये हैं। इन षोड्य पदायो के नाम हैं--प्रमाण, प्रमेय, 
संशय, प्रयोजन, दृष्टान्त, सिद्धान्त, अवयव, तर्क, निर्णय, बाद, जल्प, वितण्डा, 
हेत्वाभास, छल, जाति तया निग्रह-स्थान । इन पदार्थों का उपयोग वादी-प्रति- 
वादी के द्वारा सिद्धान्त-निर्णय के लिए किया जाता है । न्यायसुत्र के निर्माण- 
काळ के विषय में विद्वानों में पर्याप्त मतभेद है । सूत्रों में शुन्यवाद का खण्डन 
पाकर डा[० याकोबी सूत्रों को रचना तृतोय छाताब्दो में मानते हैं, पण्डित 
हृरप्रसाद शादी द्वितीय शतक में तया डा० विद्याभूषण षष्ठ शतक विक्रम-पुर्व 
मानते हैं ।१ सुत्र नितान्त प्राचीन हैं। न्यायसूत्र के चतुर्थ भ्रष्याय के सूत्रों में 
शुन्यवाद, बाह्यार्थभंगवाद भादि बौद्धमतो से मिलनेवाले वादों का खण्डन 
उपलक्ष्य होता है। आधुनिक विद्वानों की हृष्टि में ये मत बोद्धमत की भोर ही 
संकेत करते हैं, परन्तु प्राचीन विद्वानों की दृष्टि में ये 'बाद' बुद्ध से पहिले आदि 
सर्ग से हो प्रवृत्त हे । जयन्त भट्ट का यह कथन परम्परागत सम्मति का 
प्रतिपादक है ।२ फलत: न्यायसूत्र को इन वादों के व्याख्याता बौद्ध दार्शनिक 
नागाजुन से अर्वावीन मानना उपयुक्त नहीं है, भरतः गौतम के समय को विक्रम- 
पुवे चतुर्थ शतक मानने में कोई भी विप्रतिपत्ति नहीं दीख पड़ती । सूत्रों में 
क्षेपक की कल्पना भी निःसार तथा निर्मूल है । 


वात्स्यायन ( बि० १० प्रथम शतक )--ने त्यायसुत्तो पर विस्तृत भाष्य 
की रचना की । सुत्रों के गूढ अर्था के रहस्य को जानने के लिए भाष्य से बढ़कर 
अन्य प्रामाणिक ग्रन्थ नहीं है । भाष्य के अध्ययन से पता चलता है कि इससे 
भी पूर्व कोई व्याख्या-ग्रन्थ था । अनेक वातिकों के उद्धरण तथा व्याख्यान भाष्य 
के प्रथम अध्याय से पाये जाते हैं। 'त्रिविधमनुमानम्‌' ( न्या० सु० १।१।५:) के 
ब्पाख्याप्रसंग में भाष्यकार ने दो प्रकार की व्याख्याओं का उल्लेख किया है । 
अत सुत्रकार तथा भाष्यकार के बीच यदि चार सो वर्ष का अन्तर माना जाय, 
तो भाष्य का रचनाकाल विक्रमपू्व प्रथम शतक सिद्ध होगा । - 


१, म० म० पं० गोपीनाथ कविराज---न्यायमाष्य अग्रेजी अनुवाद की 
भूमिका, पृ० १-१८ ( कलकत्ता ) । 


२, आदिसर्गात्‌ प्रभृति वेदवदिमा विद्या) अबृत्ता।। संक्षेप-विस्तार- 
विवक्षया तु ताबु-ताब तत्र कत नाचक्षते ॥ 
"तन्यायमखरी 
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उद्योतकर (ष्ठ शतक )--इन्होनि दिङ नाग के कुतको का खण्डन करने के 
लिए तथा ब्राह्मण-न्याय की निदु हता प्रतिपादित करने के उद्द श्य से न्याय 
वातिक लिला । सुवन्धु ने अपनो 'वासवदत्ता? में “न्यायत्तंगतिभिवोद्योतकर- 
स्वच्याम! लिखकर न्यायजगत्‌ में उद्योतकर को विमल कीति को सूचना दी है । 
यह सुप्रसिद्ध है कि दिङ नाग के विंश्यात टीकाकार धर्मकोनि ने प्रत्यक्ष कल्पना- 
पोढप? इस दिङ नागीय प्रत्यक्षलक्षण में 'अन्नान्त' पद जोड़कर उद्योतकर के 
प्रवल खण्डन से इसे बचाने का श्लाघनीय प्रयत्न किया । अतः घर्मक्रोति 
(७ म शताव्दी का द्वितीय भाग ) तथा सुबन्धु ( षष्ठ शतफ का मध्य भाग ) से 
उद्योतकर प्राचीन दै । दिङनागोय आक्रमणों से क्षीणञ्रम न्यायविद्या के विमळ 
प्रकाश का सर्वत्र विस्तार कर उद्योतकर ने अपना नाम सार्थक कर दिखाया । 


यह्‌ ग्न्य प्रौढ तथा पाण्डिपूर्ण हे । उद्योतकर की बोद्धन्याय को विद्धत्ता 
नितान्त श्छापनीय है । 


वाचस्पति मिश्र (नम शतक )--के समय में पण्डितमण्डलो की 
उपेक्षा से न्यायवातिक का गूढार्थ समझना कठिन पड़ गथा था । उद्योतकर की 
“पतिजरती' वाणी के मर्म को समझाने के लिए वाचस्पति ने तात्पर्यटोका' का 
प्रगयन किया । इनके 'न्यायसूची-निबरध' को रचना ८६८ विक्रमी में हुई । 
भत? इनका समय नवमी शताब्दी का मध्य भाग है । ये मिथिला के निवासी थे। 
अपने अछोकिक पाण्डित्य के कारण 'स्ववँतन्त्रस्वतन्त्र' कहे जाते ये । वैशेषिक को 
छोड्‌ कर पञ्चदर्शनों पर इनकी विरचित टोकाये प्रामाणिक, प्रौढ तथा पाणिडत्यपूर्ण 
हैं । 'तात्पर्यटीका' ने न्याय के प्रमेयों को तथा वातिक के रहस्यों को समझने में 
इतनी सफलता पाई कि ये'तातपर्याचार्य' के नाम से न्याय-जगत्‌ में विख्यात हैं। 


जयन्त भट्ट ( नवम धातक )---न्यायमद्भरी” में वाचस्पति मिश्र तथा 


आनन्दवर्धन का उल्लेख करने से इनका समय नवम शताब्दी का उत्तरार्ध है? । 
इनकी 'न्यायमञ्जरी' गौतम सुत्र के चुने हुए सूत्रों के ऊपर एक प्रमेयबहुला 


१. रवो शती में विद्यमान जन दार्शनिक 'देवसुरि' ने “स्माद्वादरत्नाकर' 
में जयन्त की अवहेलनापूर्ण तिरस्कृति व्यक्त की है-- 
यदत्र शक्तिसंसिद्धौ मजत्युदयनद्विपः । 
जयन्त इन्त का तत्र गणना स्यि कोटके ॥ 
इससे उक्त समय ( ५७५ ६०-६९४५ ६० ) को पृष्टि होती है । 
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वृत्ति है। विरोधी मतावलम्बियो (विशेषत; चार्वाक, बौद्ध, मीमांसा तथा वेदान्त) 
का प्रबल तथा पाण्डित्यपूर्ण युक्तियों के द्वारा खण्डन अत्यन्त रोचक भौर 
साहित्यिक भाषा में किया गया है। 

भासर्वज्ञ ( नवम घतक )--रत्नकीति ( १००० ई० ) ने “भ्रपोहसिद्धि' में 
इनके 'न्यायभूषण” को उद्धृत किया है, तथा इन्होंने घ्मकीति से “विरुद्धव्यमभि- 
चारी' दोष को अपने ग्रन्थ में ग्रहण किया है। अतः इनका समय नवम शताब्दी 
का अन्त है। इनकी एक ही रचना 'न्यायसार' न्यायजगत्‌ में इन्हें अमर कर 
देने के लिए पर्यात है। स्वार्थ तथा परमार्थानुमान का वर्णन, उपमान का 
खण्डन, बौद्धो के समान पक्षामास एवं दृष्टास्तामास का वर्णन तथा प्रात्मा की 
निरतिशय आनन्दोपलब्धिरूप मुक्ति की कल्पना--इनके ये कतिपय सिद्धान्त 
नैयायिक जगत्‌ में सर्वधा अपूर्व हैं । 


उदयनाचायं ( दशम शतक )--उदयन को समय १० म खातक फा 
उत्तरार्ध है । लक्षणावली के निर्माण का कार ६०६ थकाग्इ ( ६८४ ई० ) है। 
'तात्पर्य परिशुद्धि’ तातर्यटीका की एक बहुमूल्य व्याख्या है, परन्तु इनकी 
सबसे बड़ी विशेषता मौलिक बिन्ठा थो । इनके सर्वश्रेष्ठ ग्रन्य है --आटमतरव- 
विवेक ( प्रसिद्ध नाम बौद्धधिकार ) तथा न्यायकुसुमाञ्जलि । प्रथम ग्रन्थ में 
क्षणभङ्ग तथा शून्यवाद का खण्डन कर न्याय-सम्मत आत्मतरव का विस्तृत निरूपण 
है । “न्यायकुसुमा्जलि' तो उदयन के ग्रन्थों में मुकुटमणि हे । इसमें सांख्यादि 
वैदिक तया बौद्धादि वेदबाझ दर्शनों के ईश्वर-निषेधक प्रमाणों का न्यायपक्ष से 
बड़ा ही मामिक तथा विद्वत्तामण्डित खण्डन दै । ईश्वर-सिद्धि के विषय में यह 
तर्कप्रधान ग्रंथ न्यायजगत्‌ में भ्रद्धितीय है । 

गंगेश (१३ छातक)--उदयनाणार्य के अनन्तर मिथिला ने एक ऐसे नैवायिफ- 
रत्न को जन्म दिया जिसने प्राचीन-म्याय की धारा पलट कर *नव्यन्याय* को 
जम्म दिया । इनका नाम गंगेश उपाध्याय था, जिनकी रचना 'तस्य-चिम्तामणि' 
न्याय के इतिहास में वास्तन मैं एक नवीन युग का प्रवर्तक है । गंगेश के हाथों 
में पुराना पदार्थ-शास्त्र धब सर्बाङ्गपर् प्रमाण-शास्त्र मे परिवतित हो गया । 'तह्व- 
चिन्तामणि’ की आषा भी इसी प्रकार अपनी विशिष्टता के लिये विख्यात है । 
गंगेश ने अवच्छेदक, अवच्छे्; निरूपक, निरूप्य तथा अनुयोगी, प्रतियोगी आदि 
विवार-मापक दाठ्दायली की उद्‌भावना कर भाषा का जो शास्त्रोय विशुद्ध रूप 
निर्धारित किया, वह वास्तव में एक श्लाघनीय व्यापार है । गंगेश ने खण्डनसण्ड- 
खाद्यकार श्रीहर्ष (१२वें शतक का अन्तिम भाग) का उल्लेख फर उनके सिद्धान्तों 
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का खण्डन किया । जयदेव (पक्षपरमिश्र, १३वें शतक का अन्तिम माग) ने इनके 
'तस्वचिन्तामणि? के ऊपर “आलोक? नामक टीका रिखी है। इस प्रकार इनका 
समय श्रीहर्ष तथा जयदेव के मध्य, घर्थात्‌ १३बीं शताब्दी के आ म्म में समझना 
चाहिये । 


अब पाण्डित्य,फो कसोटी क्या थी ? उदयन तथा गंगेश के इन पाण्डित्यपूर्ण 
ग्रन्थों के ऊपर व्याख्या की रचना । गंगेश के पुत्र वर्धमान उपाध्याय अपने पिता 
के संमान ही उदुमट नैयायिक थे । सर्वे-प्रथम इन्होंने उदयन के ग्रन्थों, गंगेश के 
'चिन्तामणि' तथा वल्लभाचार्य के “न्यायलीलावती' पर 'प्रकाश' नामक सुम्दर 
टीफाओं का निर्माण किया है । जयदेव के विषय में कहा बाता है कि तस्कालीन 
विहन्मण्डलो में उनका प्रतिस्पर्धी कोई नहीं था * । किसी सिद्धान्त को लेकर पक्षमर 
तक समर्थन करने के कारण जयदेव ही सर्वसाधारण में 'पक्षघर मिश्र! के नाम से 
प्रश्यात थे । इन्होंने 'तत्त्वचिन्तामणि’ को 'भ्रालोक' व्याख्यात से उद्भासत 
किया । इन्हीं के शिष्य रुचिदत्त मित्र भी अपने समय के परम प्रकाण्ड विद्वान्‌ ये, 
जिन्होंने वर्घमान के 'कुसुमाञ्जलि-प्रकादा' पर. *मकरन्द? तथा “तत्त्वविन्तामणि 
पर “प्रकाक्ष! नामक टीकायें लिखी हैं । 


नवढीप के नेयायिक-इसं प्रकार लगभग दो सों वर्षों तक मिथिला 
न्याय-विद्या की केन्द्रस्थली बनी रही । १५ वीं शताव्दी में बङ्गाल के नवद्वीप 
में विद्यापीठ की स्थापना हुई । १६ वीं और १७ वीं शताब्दी के काल फो 
नव्यन्याय के इतिहास में सुवर्ण युग” समझना चाहिये। इसमें बङ्गाल के 
नैयायिको ने अनेक प्रतिभा-सम्पन्न॒ ग्रन्यो की रचना कर नवद्वीप को वह प्रतिष्ठा 
प्रदान की जो आज भी भत्रिच्छिन्न रूप से उसे प्रात है । इन नैयायिकों में 
सावंभोम सर्वप्रथम ये । इनका समय १५ यों शताब्दी का अन्त तथा 
१६ वो शताब्दी का ग्रारम्मरकार है । इन्हें वद्धाल के अनेक महापुरुषों के गुर 
दोने का गौरव प्रास हे । धार्मिक निबन्धो के निर्माता रघुनन्दन, शक्ति तन्तरों के 
प्रामाणिक व्यास्याता तान्त्रिक इष्णानन्द तथा नैयायिक-शिरोमणि रघुनाथ 
भट्टाचाय जैसे सुप्रसिद्ध पुरष सार्वभौम फे ही शिष्य थे । 


रघुनाथ शिरोमणि ( १६ वीं शताज्दी )--बज्ञीय नैयायिको में रघुनाथ 
` जसा घुरन्धर ताकिक कोई नहों हुध्या । तर्क-विषयक भ्रद्वितीयता के कारण नदिया 
की विद्वन्मण्डली ने इन्हें शिरोमणि! की उपाधि प्रदान की थी । इनकी सबसे 
श्रेष्ठ पुस्तक “दीघिति’ है, छो गंगेश के 'तत्वचिन्तामणि' की विवरणात्मक टीका 
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है । यूल यन्य के समान काखान्तर में 'दीघिति' ही पाण्डित्य की निकषग्रावा बन 
गई । यह ग्रन्यरत्न ग्रन्यकार के मौलिक विचारों, रमणीय कल्पनाओं तथा प्रकुष्ट 
युक्तियों का मण्डार है । 

मथुरानाथ (१६बा धतक)--शिरोमणि के शिष्यों में मधुरानाथ तर्कवागीश 
निश्चय रूप से सर्वश्रेष्ठ माने जते हैं। इन्होने “आलोक”, 'चितामणि' तथा “दीषिति” 
आदि महत्त्वपूर्ण ग्रन्थों पर गूढार्थप्रकाशिनी रहस्य? नाम्नी टीकार्ये छिखीं । 

जगदीश भट्टाचार्य ( १७बीं शताउदी )-मथुरानाथ के बाद नवद्वोप 
के सबसे बड़े नैयायिक जगदीश ने 'दीधिति” के ऊपर एक विस्तृत तथा 
प्रामाणिक टोका लिखी, जो सर्वसाधारण में 'जागदीशी' के नाम से प्रसिद्ध है । 
“शब्दशक्तिप्रकाशिका? शब्दश्चक्ति के ऊपर नितान्त प्रामाणिक और विस्तृठ 
निबन्ध है जिसे पण्डितमण्डली जगदीश का सर्वस्व मानती है । 

गदाधर भट्टाचार्य ( १७वीं शती )--इनको सबसे प्रसिद्ध रचना है 
“दीधिति? की वृह॒त्काय ब्याख्या जो सर्वसाधारण में 'गादाधरी' के नाम से 


प्रसिद्ध है । इसके अतिरिक्त इन्होंने उदयन के “झात्मतत्त्तविवेक' के ऊपर तथा 


“तत्त्वचिन्तामणि' के कतिपय भागों पर 'मूलगादाघरी' नामक व्याख्या लिखी 
है। टीकाओं के भ्तिरिक्त इन्होंने न्याय के महत्त्वपूर्ण विषयों के ऊपर लगभग 
५२ मौलिक ग्रन्थों की रचना की, जिनमें 'व्युत्पत्तिवाद' तथा "शक्तिवाद” 
विद्वत्समाज में विशेष लोकप्रिय एवं समादर के पात्र हैं। 
यदि नव्यन्याय को एक विशालकाय वटवुक्ष की उपमा दी जाव तो कोई 
अत्युक्ति न होगी। इस वटवृक्ष को जडे मिथिला की भूमि में बद्धमूल हुई; 
इसका हढतर स्तम्म तत्त्वचिन्तामणि? के रूप में सुदृढ हुआ; इसकी विशालकाय 
छाखायें नवद्वीप की पवित्र-भूमि में “दोधिति” के रूप में प्रकटित हुई ओर इसके 
सुन्दर फक 'जागदीशी' भ्रौर 'गादाघरी' के रूप में भाविभूत होकर म्राज भी 
विद्वन्मण्डलो को सपने मधुर भ्रास्वाद से झानन्दित कर रहे हैं। यदि रघुनाथ 
शिरोमणि ताकिकों के मुकुटमणि हैं, तो गदावर नैयायिकों के सम्राट्‌ हैं, जिनके 
मस्तक को मणि से जटित वह मुकुट सुशोमित कर रहा है । 
( ३ ) न्याय प्रमारामीमांसा 
जिस प्रकार दीपक का प्रकाश भपने सामने उपस्थित होने वाली समस्त 
वस्तुओं के स्वरूप को प्रकट कर देता है, उसी प्रकार बुद्धि (ज्ञान) समस्त 


पदार्थों को प्रकाशित कर देती है। ज्ञान का अधिष्ठान आत्मा. होवा है। 
इतीलिए बह प्रकाल आत्माश्रय कहा गया है” । 
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2 क्रा 
ज्ञान दो प्रकार का होता है-(१) स्मृति और (२) अनुभव । हि 


र 

नष्ट 
मात्र से उत्पन्न होने वाला ज्ञान स्मृति”! कहलीता है। श्रनुभूत पर्दा, द्भ 
हो जाने पर भी उससे उत्पन्न भावनाख्प संस्कार श्रनुभवकर्ता के दें कर 
विद्यमान रहता है! समान वस्तु के दर्शन होने पर सुप्त संस्कार प्रबुद्ध हटी 
दरष्टा के सामने अनुभूत पदार्थ को पुनः छाकर उपस्थित कर देता हैं: 
'स्मृति' कहते हैं। स्मृति से भिन्न ज्ञान को अनुभव! कहते हूँ। यद 
प्रकार का होता है--(१) यथार्थ तथा (२) अयथार्थ । यथार्थ ज्ञान रे 
कहते हैं, तथा. अयथार्थ ज्ञान को अप्रमा । 


ज्ञात दो 
ज प्रज्ञा 


(याय बाह्यार्थं की सत्यता स्वीकार करता है। बौद्धो के सिद्धान्तो की 
निःसारता दिखलाते समय भाष्यकार ने स्पष्ट करके दिखलाया है ( न्या? भ की 
४॥२॥२७) कि “यदि बुद्धि से पदार्थों का विवेचन क 
प्रमा जाता है, तो पदार्थों की यथार्थ श्रनुपलब्वि नहीं हो सक के 
यदि वस्तु की अनुपलब्धि है, तो बुद्धि-द्वारा उसका विवे 
सम्भव नहीं है । समग्र पदार्थों का बुद्धि के द्वारा विवेचन सिद्ध है, अतर दे 
नहीं कह सकते कि उनकी यथार्थ उपलब्धि नहीं होती ।” किसी वस्तु के यथार्थ 
रूप की अनुभूति प्रमा है भ्रौर ऐसे प्रमा के साधन को प्रमाण कहते हैं 
( यथाथंनुभव: प्रमा तत्साधनं च १ कर्म ही शिळा के यथार्थ- 
ख्प के विषय में भाष्यकार का कथन है--“सतश्च सर्दै इसतश्रासदुमाव: । 
सत्‌ सदिति गृल्यमाणं यथाभतमविपरीतं तत्त्वं भवति । असच्चासदि्ति गुह्माणे 
पवाभूतमविपरीतं तत्त्वं भवति” ( न्या० भा० १।१।१)। 'यदि कोई वस्तु 
सन्रूप से ग्रहण को जाती हो, तो जिस रूप में वह हो उसी रूप में ग्रहण करना 
प्व है, बिपरीत रूप में नहीं ।' प्रसद्रूप वस्तु के विषय में भी यही नियम है। 
भतः बिस वस्तु की जिस रूप से सत्ता है, उसे उसी रूप में प्रहण करना प्रमा है} 
अन्यथारूप से ग्रहण करना भ्रप्रमा है । 


(जामाण्य के विषय में दाशैनिकों की भिन्न-भिन्न कल्पनायें हूँ । न्याय कर्म- 
मी मांसा के 'स्वत: प्रामाण्यवाद” का खण्डन करता है और 'परत: प्रामाण्यवाद! को 
अंगीकार करता है । स्वत? का अर्थ है अपने-आप । 'परत: का अर्थ है बाहर से, 
दूसरों के द्वारा । 'स्वत; प्रामाण्य' का अर्थ यह है कि ज्ञान होने के साथ ही साथ 
उसकी सचाई तथा प्रामाणिकता भी आप ही आप प्रकट होती है। हम घड़े को 
अपने सामने पड़ा हुआ पाते हैं। इस ज्ञान के साथ हो साथ हमें यदद मी ज्ञान 
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होता है कि यह घरज्ञान सच्चा है, प्रामाणिक है । यह सिद्धान्त मोमांसकों का 
है। न्याय इसका खण्डन करता है, तथा परतः प्रामाण्य के सिद्धान्त को मानता 
है । न्याय का कहना है कि घट क। ज्ञान होने पर उसे प्रमाणों से सिद्ध भी करना 
पड़ता है कि यह घडा ही है, कपड़ा नहीं । जब किसी ज्ञान को युक्तियों के दारा 
उसे सच्चा सिद्ध करवा पड़ता है, तब उसे “परतः प्रमाण” कहते हैं ( 'परत३' 
अर्थात युक्तियों के सहारे प्रमाणता की सिद्धि मानना )। नैयायिकों का यही 
सिद्धान्त है। घडे के द्वारा हम जल भरते हैं, तथा अपनी प्यास बुझाते हैं । 
किसो वस्तु को देखकर हम फहते हैं कि यह घडा है; परन्तु यह ज्ञान तब तक 
यथार्थ तथा प्रामाणिक नहीं हो सकता, जब तक हम उस वस्तु से जल ग्रहण नहीं 
करते । पानी लाने की क्षपता होने से ही हम उस पदार्थ को 'घड़ा” कहते हैं । 
इस प्रकार घड़े फा ज्ञान युक्तियों के सहारे सिद्ध होने पर ही सच्चा कहा जा 
सकता है । इसे ही कहते हैं-परतः प्रामाण्य । न्याय का यही मत है। 
किसी वस्तु के ज्ञान के अनन्तर उसके लिए इच्छा तया यत्न करना आवश्यक 
होता है । यदि यह प्रवृत्ति सफल होती है तभी “वह ज्ञान प्रमा कहलाता है । 
' अत एव ज्ञान को प्रमा होने के लिए “समर्थ प्रवृत्ति! का उत्पादक होना चाहिए । 
न्याय की भाषा में इसे कहते हैं---'समर्थ-प्रवुत्तिजनकता? और यही ज्ञान के प्रमा 
होने में कारण होता है । मोमांसक स्वतः प्रामाण्मवादी हैं और नैयायिक परतः 
आमाण्यबादी । ] 

॥ नैयायिको का कहना है कि धगर ज्ञान का प्रामाण्य 'स्वतः' ( अपने आप. ) 
शुद्गीत हो अर्थात्‌ ज्ञान की सामग्री के अतिरिक्त उसके प्रामाण्य को समक्षाने के 
लिए किसी अन्य वस्तु की आवश्यकता न हो, तो 'इदं ज्ञानं प्रमाणं न वा?! = 
यह ज्ञान प्रमाण है या नहीं ? इस प्रकार का संदाय ज्ञान की प्रामाणिकता के 
विषय में उत्पन्न नहीं हो सकता । ज्ञान उत्पन्न करने के लिये जो सामग्री एकत 
की जायगी उसी से उसके प्रामाण्य का भी निश्चय हो जायगा । प्रामाण्य के 
विषय में सन्देह उत्पन्न होते के लिए कोई स्थान हो नहीं होगा, परन्तु व्यवहार 
में हम देखते हैं कि यहाँ संशय उत्पन्न होता है । अत? नैयायिक लोग प्रामाण्य 
को 'परत? मानते हैं । ज्ञान की प्रामाणिकता अनुमान प्रवृत्ति की चरितार्थता 
से उपलब्ध होती है । 'जाना[त इच्छति यतते? ज्ञान के अनन्तर इच्छा का उदय 
होता है ओर इच्छा के बाद यत्न का । यदि यत्न की सफलता हुई, तब तो ज्ञान 
यथार्थ है, अन्यथा नहीं । 'तर्त्वाचन्तामणि' के मत से अनुमान के दारा ही ज्ञान 


का प्रामाण्य सिद्ध किया जाता है । धत, म्याय को दृष्टि से प्रामाण्य भर. 
अप्रामाण्य दोनों "परत? सिद्ध हैं । 


आा० दलन 
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[he के विषय में नेयायिकों ने बडी विवेचना की है । न्याय के धनुसार 

भ्रम विषयीमूलक है,. विषयमूलक नहीं । तत्त्वज्ञान से मिथ्या ज्ञान की निडूत्ति 

होती है, पदार्थ ज्यों का त्यों बना रहता है ।] उद्योतकर ने 

श्रव्यथाख्याति ( न्या० सु» १।१।४ वातिक में ) मुगमरीचिका की घास्त्रोय . 
i व्याख्या कर, दिखलाया है कि सूर्य की किरणों का सद्भाव 
ठीक है, स्पन्दन, व्यापार भी यथार्थ है; अतः धर्थ का व्यभिचार नहीं होता, 
प्रत्युत ज्ञान का ही व्यभिचार होता है* । सूर्य-रश्मियों में उदक की कल्पना को 
समझाने के लिए बौद्धो की असत्‌-ख्याति या आरमख्याति उपयुक्त नहीं है । 
इन्द्रिय-दोष के कारण मरीचि में जर के घमो का स्मरण होता है । जल के घर्भ 

के मानसिक उदय होते ही जहाँ-जहाँ जरू की पूर्वानुझूति हुई है, बहाँ-यहाँ के . 
जल का अलौकिक प्रत्यक्ष हो जाता है। इस अलोफिक प्रत्यक्ष से देखे हुए उदक 
के गुणों का आरोप समीपवर्ती मरीचि में कर दिया जाता हे । "यही है नैयायिकों 
का सिद्धान्त 'ग्रन्यथा-स्याति’ भ्रर्थात्‌ दुसरे गुणों का अन्य वस्तु में 
प्रतीत होना“ | | =. Fo 


(प्रमा चार प्रकार की होती है--( १ ) प्रत्यक्ष, ( २ ) अनुमिति, ( ३.) 
उपभिति, (9) शब्द । इन्द्रियों का विषयों के साथ संयोग से उत्पन्न अनुभव 
“प्रत्यक्ष', अनुभव से साध्य का अनुभव अनुमिति’, साहश्य-ज्ञान के द्वारा 
उत्पन्न जनुभव “उपमिति”, तथा शाब्द की सहायता से उत्पन्न अनुभव “दान्द? 
छाता है । अप्रमा तीन प्रकार की होती है- १ ) संशय, ( २ ) विपर्यय, 
` (३ ) तर्क। एक धर्मी में विरुद्ध नाना घर्म से विशिष्ट ज्ञान को “संशय? कहते 

हैं। स्थाखुत्व-विधिष्ट स्थाणु को देखकर 'यह स्थाणु है या पुरुष”, ऐसा संदिग्ध 
जान उत्पन्न होना संशय कहलाता है । 'विपर्यय मिथ्या ज्ञान को कहते हैं, 
जैसे शक्ति में रजत-ज्ञान । अविज्ञात स्वरूप वस्तु के तत्त्वज्ञा के लिए उपपादक 
प्रमाण का सहकारी जो ऊह ( सम्भावना ) है उसी को तर्क! कहते हैं। इन 
चार प्रकार की प्रमाओं से सिद्ध करने के लिए चार प्रकार के प्रमाण होते 6 
मत्यक्ष, अनुमान, उपमान और वन्द ।] 


(क ) प्रत्यक्ष 


यार्थ अनुभव के साधन को प्रमाण कहते हैं-—- "प्रमीयते अनेनेति प्रमाणम्‌? । | 
कर व्युत्पत्ति के जिनके द्वारा प्रमा या यथार्थ अनुभव की उत्पत्ति होती है 
उसे प्रमाण! कहते हैं। प्रमा चार प्रकार की है और तदनुसार प्रमाणों को भी 
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संख्या चार ही है । प्रमाण साधन है और प्रमा उसका फल है । प्रत्यक्ष म्मा के 
कारण को प्रत्यक्ष प्रमाण, अनुमिति प्रमा के कारण को अनुमान; उपमिति प्रमा 
के साधक को उपमान तथा शाब्द प्रमा के कारण को शब्द प्रमाण कहते हैं । 


[इर्य तथा शर्थ के सन्निकर्ष से उत्पन्न ज्ञान फो 'प्रत्यक्ष' कहते हैं। 
“सम्निकर्ष' का अर्थ है--सम्बन्ध। नेत्र का घटे के साथ सम्बन्ध होने पर घड़े 
का ज्ञान होता है, यही प्रत्यक्ष कहलाता हे । भात्मा में प्रत्यक्ष ज्ञान उत्पन्न 
होने के लिये तीन सम्बन्धों की आवश्यकता होती है। आत्मा का मन से, 
मन का इन्द्रिय के साथ तथा इन्द्रिय का विषय के साथ संयोग होना आवश्यक 
होता है । आत्ममन:संयोग ज्ञानमात्र के लिए आवश्यक होता हे । घट के प्रत्यक्ष 
पर ध्यान दीजिए । प्रथम तो घड़े के साथ चक्षु का संयोग होता है । यहाँ घडा 
है विषय तथा चक्षु है इन्द्रिय । तदनन्तर इन्द्रिय का मन के साथ योग होता है, 
अर्थात्‌ चक्षु इन्द्रिय यहाँ घट का सम्बन्ध मन के साथ करा देतो है । इतने पर 
भी घड़े का ज्ञान नहीं होता जब तक मन आत्मा के साथ संयुक्त-न हो । भात्मा 
का ध्यान दूसरी ओर होता है तो मन के साथ योग न होने से घट का प्रत्यक्ष 
होता ही नहीं । अतः भ्रन्तिम दशा मै मन तथा आत्मा का संयोग नितान्त 
अनिवार्य होता है। इस प्रकार तीन सम्बन्ध होने पर ही प्रत्यक्ष ज्ञान होता है!) 
यह तो हुई प्रत्यक्ष की बात । अन्य ज्ञानों के लिए केवळ झात्मा तथा मन के 
सयोग की हो आवश्यकता रहती है । न 


प्रत्यक्ष के भेव 


[प्रत्यक्ष साघारणतया दो प्रकार का होता है-( १) निविकल्पक, (२) 
सविकल्पक । दूर पर विद्यमान होने बाली किसी वस्तु का शान जब पहले 
पहल होता है, तब उसके विषय में हमारा ज्ञान सामान्य कोटि का ही होता है । 
हमें यही पता चलता है फि कुछ है, पर मया है? उसका स्वरूप कंसा है? 
किन-किन गुणों की सत्ता उसमें पाई जाती है ? इत्यादि चस्तुश्रों का शान हमें 
उस समय कुछ भी नहीं होता है। उस समय न तो हम उसका नाम जानते हैं, 
न जाति; न गुण को जानते हैं और न किसी क्रिया को । हमार ज्ञान इतना 
ही होता है कि कुछ है। इसी नामजास्यादि की कल्पना से विहीन प्रत्यक्ष ज्ञान 
को निविकल्प! कहते हैं । भनन्तर जब वस्तु के स्वरूप, जाति, गुण, क्रिया 
तथा संज्ञा का ज्ञान हमें प्रात हो जाता है तो नाम जात्यादि योजना से विशिष्ट 
गह ज्ञान 'सविकल्प' के नाम से पुकारा जाता है, |जैसे 'एयामा नामक यदद 
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काली गाय घास चर रही है? यह ज्ञान, जिसमें “यामा? नाम है, 'काली” गुण है, 
श्वरती है! क्रिया है भौर 'गाय' जाति का बोषक है। 


प्रत्यक्ष की यह विविध कल्पना वाचस्पति मिश्र की 'तात्पयंटीका? (१० १३३) 
में उपलब्ध होती है । उन्होने न्यायसुत्रस्थ ( १।१।४ ) प्रत्यक्ष लक्षण में आने वाले 
“ब्रव्यपदेश्य' तथा 'व्यवसायात्मक' पदों को क्रमद्य! इस द्विविध कल्पना का मूल 
वत्तलाया है, पर इस विषय में भाष्य और वातिक में कोई विवरण नहीं मिलता । 
कुमारिळ के 'ए्लोकवार्तिक! में प्रत्यक्ष के ये दोनों भेद बौद्धसम्मत प्रत्यक्ष के 
“खण्डन के अवसर पर स्वीकृत किये गये हैं। सत, वाचस्पति मिश्र इस विषय में 
कुमारिल के ऋणी जान पड़ते हैं। मनोविज्ञान वत्तु-ग्रहण के अवसर पर सेन्सेशन 
( संवेदन.) तथा परसेप्सन ( प्रत्यक्ष ) में जो अन्तर बतछाता है वही प्नन्तर 
'निधिकल्प?! तथा 'सविकल्प' प्रत्यक्ष में मी विद्यमान है। दोनों प्रकार नैयायिकों 
के समान कुमारिक को भो सम्मत हैं, परन्तु द्याब्दिक तथा बौद्ध मत भिन्न है ॥१ 
वैयाकरण लोग निर्विकल्पक ज्ञान नहीं मानते, उघर बौद्ध लोग निविकल्पक को ही 
प्रत्यक्ष मानकर सविकल्पक को न प्रमाण मानते हैं भौर न प्रत्यक्ष । 


प्रत्यक्ष प्रमाण के दो ग्रन्य भेद मी होते हैं--( १) छोकिक, ( २ ) भ्रली- 
किक । छौकिक प्रत्यक्ष मी दो प्रकार का है--( क ) बाह्य ( वहिरिन्द्रियों के 
: हारा साध्य ) ओर ( ख ) आन्तर ( केवछ मन के द्वारा साध्य ) । वाह्य प्रत्यक्ष 
भी पञ्च ज्ानेन्द्रियो के द्वारा साध्य होने से पाँच प्रकार का है--(१) चाक्षुष, (२) 
थावण, (३ ) स्पार्शन, (४) रासन तथा (५) प्राणज । मानस प्रत्यक्ष केवल 
एक प्रकार का होता है। इस प्रकार सब मिळाकर छोकिक प्रत्यक्ष छह प्रकार का 
होता है। 


ess प्रत्यक्ष के लिये इन्द्रियार्थ ससिफर्ष छह प्रकार का होता 
हे--( १) संयोग, (२) संयुक्त-समवाय, ( ३ ) संयुक्त समवेत समवाय, ( ४) 
समवाय, ( ५ ) समवेत-समवाय, ( ६ ) विशेषणविशेष्यभाव । अशु से घट के 
प्रत्यक्ष होने पर संयोग, घट के रूप ( कृष्ण, पीत, रक्त भादि वर्ण ) के प्रत्यक्ष में 
संयुक्त-समवाय, घटरूपत्व के प्रत्यक्ष में संयुक्त समवेत-समवाय सन्निकर्ष होते 
हैं। श्रोत्र माकाशरूप ही है; अतः शब्द के प्रत्यक्ष होने में समवाय सन्निकर्ष 
होगा, क्योंकि गुणगुणी का वास्तव में सम्बन्ध समवाय होता है। शब्दत्य का 


१, विशेष के लिए ब्रष्टव्य मानमेयोदय, पृ० १७-१८ । 
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प्रत्यक्ष समवेत-समवाय से तथा अभाव का प्रत्यक्ष विशेषण-विशेष्य माव सन्निकर्ष 
से होता है ।) 
उदाहरण के लिए घट के प्रत्यक्ष पर हष्टिपात कीजिए । हमारे सामने नीला 
घड़ा पड़ा हुआ है। हमारी आँखें ज्यों ही उसके ऊपर गिरतो हैं, घड़े का ज्ञान 
हमें तुरन्त हो जाता है । यह शान संयोग सन्निकर्ष के द्वारा होता है, क्योंकि घट | 
तथा नेत्र का सम्बन्ध संयोग के दारा होता है । तदनन्वर घड़े के नीलरङ्ग का 
प्रत्यक्ष होता है । यह प्रत्यक्ष होता है संयुक्त-समवाय के द्वारा; क्योंकि नेत्र से 
संयोग होता है घड़े से, जिसमें रूप समवार्य सम्बन्ध से विद्यमान होता है । 
ठदनन्तर नीलखूपत्व का प्रत्यक्ष होता है 'सयुक्त समवेत समवाय? सन्निकर्ष से; 
क्योंकि चक्षु से संयुक्त घट में रूप रहता है समवाय सम्बन्ध से और उप में 
रूपत्व रहता है दूसरे समवाय सम्बन्ध से । शब्द जब कान से प्रत्यक्ष होता है, हब 
केवल समवाय सम्बन्ध रहता है, क्योंकि श्रवण आकाश ही माना जाता है, 
जिसमें दाब्द को स्थिति समवाय के द्वारा ही होगी । छब्द गुण तथा श्रवण गुणी 
होता है और गुणगुणी का सम्बन्ध समवाय ही होता है । छन्द के अन्दर शबद 
में रहनेवाली जाति ( शब्दत्व ) का प्रत्यक्ष होगा 'समवेतसमवाय' से, क्योंकि 
अवण से सम्बद्ध शब्द में शब्दरव जाति होने के कारण समवाय-सम्बन्ध से ही 
रहता है। जब कहीं अभाव का प्रत्यक्ष होता है, तब 'विशेषण विशेष्यभाव' ` 
सन्निकर्ष रहता है, जेसे घट से रहित भूतल का प्रत्यक्ष । यहाँ नेत्र से भूतल का 
_ प्रत्यक्ष होता है, जिसमें घटाभाव विशेषण रहता है। अतः यहां घटाभाव 
. विशेषण तथा अूतल विशेष्य है। इसलिए अभाव के समस्य स्थानों पर यही 
. सन्निकर्ष होता है । सक्षेप में यहाँ सन्निकर्ष के ये ही प्रमुक्ष दृष्टान्त हैं । 


ग्रलोकिक सल्षिकषं 


जस पाकशाला में अग्नि के साथ धूम का सम्बन्ध निश्चित होता है, तब 
विशेष धुम का हो सम्बन्ध ज्ञान होता है। धूम वह्लि-व्याभिचारी है या नहों ? 
इस सन्देह का निराकरण क्यों कर हो सकता है ? सकल घुमों का चालुष ज्ञान 
ठो हो नहीं सकता; प्रत; 'धुमत्व' सकल धूमों में तया हश्यमान घुम में भी बिद्यमान 
रहता है, जिसके द्वारा इसका प्रत्यक्ष माना जाता है। ( १ ) इस सन्निकर्ष का 
नाम है--सामान्यलक्षणा प्रस्पासत्ति। पाश्चात्य नैयायिक 'इन्डक्टिव छोप' 
के नाम से जिसे पुकारते हैं उसका काम मारतोय नैयायिक सामान्यछक्षण 
प्रत्यासत्ति के हारा निष्पन्न करते हैं । ( २) दूसरा अछौकिक सन्निकर्ष ज्ञान- 
लक्षणा प्रस्यासत्ति कहलाता है । सामने रखे गये पुष्प के रमणीय रूप के ज्ञान 


0 
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के साय साथ उसके सुगन्ध का भो ज्ञान मुझे होता है । चाक्षुष ज्ञान के साथ हो 
साथ गुलाब को मोनो गन्ध का मो अनुभव होता है । जो लोग गन्ध का अनुभव 
भ्रनुमानजन्य मानते हैं, उनके लिए तो यह प्रश्न नहीं उठता, परन्तु प्रत्यक्ष . 
मानने वालों के लिए थह समस्या अवश्य है कि दूर पर रहने वाले फूछ से 
घ्राणेन्द्रिय का सम्बन्ध तो होता नहीं, परन्तु गन्ध का ज्ञान होता है । अतः 
यहाँ अलौकिक सन्निकर्ष माना जाता है। पुष्प के ज्ञान के साथही उसके 
गन्ध का ज्ञान भो सम्बद्ध हे अत; इस ज्ञान को ज्ञानलक्षण सन्निकर्ष से उत्पन्न 
मानते हें। ( ३) तृतीय अलोकिक ज्ञान 'योगज' कहलाठा है । सूक्ष्म 
( परमाणु आदि ), व्यवहित ( दीवाल आदि के द्वारा व्यवधान वाली ) तथा 
विप्रकृष्ट काळ तया देश ( उभय रूप ) से दूरस्थ वस्तुओं का प्रहण लोकप्रत्यक्ष 
के द्वारा कयमपि सिद्ध नहीं हो सकता, परन्तु ऐक्षी वस्तुप्रों का अनु मव श्रवश्य 
होता है । श्रत; इतके लिए व्यान को सहायता अपेक्षित है । इसे योगजसन्तिकर्ष- 
जन्य कहते हैं । योगियों का प्रत्यक्ष इसो कोटि का है? ° र - टु १ हे 


वि 


(ख) अनुमान जा 


(किसी लिंग ( हेतु ) के ज्ञान से उत लिंग को धारण करने वाली वस्लु' का 
शान प्राप्त करना अनुमान कहलाता है। पर्बत के शिखर से निकलने वाली 
घूम रेखा को देखकर पर्वत में अरिन की सत्ता का ज्ञान प्राप्त करना कि यह्‌ पर्वत . 
बुद्धिमान्‌ है, अनुमान प्रमाण के द्वारा सिद्ध होवा है) प्रत्यक्ष से अनुमान के 
भेद-साषकों का उद्योतकर ने वर्णन किया है--( १) प्रत्यक्ष मुख्यतया एक ही 
प्रकार का होता है, पर अनुमान विविध प्रकार का होता है। ( २) प्रत्यक्ष 
वर्तमान काल में द्रष्टा के सामने विद्यमान पदार्थ के विषय में हो सकता है, 
परन्तु अनुमान भूत, वर्तमान तया भविष्य तीनों काल से सम्बद्ध बस्तु के विषय 
में होता है। ( ३ ) व्याप्ति का स्मरण अनुमान के लिए आवश्यक साधन है, 
पर प्रत्यक्ष को ऐसे किसी साधन पर प्रवलम्बित . होने की आवश्यकता नहीं होती 
( न्थायवातिक १।१।४ )। 

[पवंतो$्यं वह्लिमान्‌ छुमात्‌ ( यह पर्वत धूम से युक्त होने के कारण 
वह्लिमानु है. )--इस श्रनुमान-वावय में पर्वत के विषय में श्रग्ति का रहना धूप 
हेतु से अनुमान के द्वारा सिद्ध होता है। अत; पर्वत 'पक्ष', वह्मिमान्‌ “साध्य! 
तथा धुम हेतु! कहलाता है। पक्ष, साध्य तथा हेतु पाश्चात्य न्याय-वाक्य के 
माइनर टर्म, मेजर टर्म तथा मिडिल टर्म के पर्यायवाचो हैं )| अन्नम ने उसे पक्ष 
बतलाया है, जिप्तमें साध्य की स्थिति सन्दिगब है ( सम्दिग्यसाष्यवान्‌ पक्षः ) । 
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टि साध्य की सता का ज्ञान पूर्व से ही हमें प्राप्त हो, तो उसका अनुमान करने 
की आवश्यकता हो नहों रह जाती; पर नव्य नैयायिकों को दृष्टि में यह लक्षण 
ठोक नहीं है । उनकी राय में वस्तु का पूर्वज्ञान अनुमान का बांधकनहों हो 
सकता, यदि उस वस्तु को सिद्ध करने की अभिलाषा ( सिसाधयिषा ) अनुमान 
कि में विद्यमान हो । अतः सिसाधथिषा को सत्ता पञ्चता का प्रधान लक्षण 
है*१। जिस वस्तु को सिद्ध करना हो, उसे सध्य' तथा जिसके द्वारा सिद्ध 
किया जाय उसे 'हेतु' कहते हैं । साध्य का दूरा नाम है लिंगो और व्यापक, 
तथा हेतु का साधन, लिंग तथा व्याप्प है /$/. 

गोली लकड़ी से जहाँ आग उत्पन्न होतो है, वहाँ तो घुप्राँ दिखाई पड़ता 
है, परन्तु गीली लकड़ी के न होने पर घुआँ दिखलाई नहीं पड़ता । जैसे दहकते 
हुए अंगारे में आग तो है, परन्तु घुम नही है। इस प्रकार धुम के रहने का 
स्थान कम है और अग्नि का उससे कहीं भ्रधिक । इसलिए घूम है “याप्य” 
और भ्ररित हैं व्यापक! । श्रनुमान के लिए “व्याप्य' ( धुम ) की सत्ता भावश्यक 
होती है, अर्थात्‌ व्याप्य ( घूम ) को स्थिति को देखकर व्यापक (अग्नि ) का 
अनुमान तों ठोक होता है परन्तु इसका उलटा कभो ठोक नहीं होता । अर्थात्‌ 
“ब्यापक? ( भ्ररित ) को देखकर “व्याप्य? ( घूम ) का प्रनुमाव कभी ठीक नहीं 
होता । दहकते हुए लोहे ( श्रयोगोलक ) को देखिए । बहा भ्राग तो है, परन्तु 
धुओआ नहीं है । अतः ब्राग के सहारे धुम का ज्ञान कहीं भो अनुमान से सिद्ध 
नहीं होता है । धूम को सत्ता के सहारे अग्नि का ही ज्ञान ठोक माना जावा है । 
हेतुः को कम स्थानों में रहना अनिवार्य होता है ओर “साध्य को अधिक 
स्थानों में रहना उचित होता है। अनुमान की प्रक्रिया के लिए यह नितान्त 


आवश्यक होता है, भारतीय न्यायदर्शन में तथा पश्चिमी लौजिक में भी i) FA 


शनुमान के भेद 


न्याय सूओं ( १।१।५ ) में श्रनुमान तीन प्रकार का बतलाया गया है 
पर्ववत्‌, शेषवत्‌, सामान्यतो दृष्ट । इन अनुमान-प्रकारों के लक्षण के विषय 
में न्यायसूत्र के टोकाकारों में गहरा मतभेद है । "पूर्व! तथा शिष' मोपांसा के 
पारिभाषिक शब्द है । अतः यह अधुमान-भेद मीमांसकों को कल्पना प्रतीत होता 
है, नैयायिकों ने इसे ग्रहण कर इनके मुख्य अर्थ में परिबर्तन भी किया है। 
मीमासा में 'पुर्व' का प्रयोग प्रधान तथा 'शेद' का अङ्ग के लिए किया जाता है, 
वर#यायिक्रों ने प्रधान तथा अंग के सम्बन्ध को कारण-कार्य भाव के ऊपर 
अवलम्बित ठहराया है । 


१ 
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भाष्यकार के मतानुसार जब कारण से कार्य का अनुमान किया जाता है 
तब 'पूर्ववत्‌' और कार्य से कारण के अनुमान करने पर 'शेषवत” होता है । 
आकाश में काले-काले मेघ-मण्डल को देखकर वृष्टि होने का अनुमान करना 
पूर्ववत्‌ का उदाहरण है । नदी में होने वाली बाढ़ का देख कर वर्षा का अनुमान 
करना कि कहीं अपर वृष्टि हुई है, शेषवत्‌ कहलाता है । इनकी एकः दूसरी 
व्याख्या भी मिलती है--(१) अन्वय सुख से प्रवृत होने वाला अनुमान पूर्ववत्‌ 
तथा व्यतिरेक मुख से प्रवृत्त होने वाला अनुमान शेषवत्‌ कहलाता हे । धुम ज्ञान 
से अग्ति का अनुमान पहले भ्रनुमान का उदाहरण है । (२) शेष का अर्थ 
होता है अवशिष्ट होने वाला; अतः पारिशेष्यात्‌ अनुमान करने पर शेषबत्‌ 
माना जा सकता हे । शब्द के स्वरूप का निर्धारण इसी अनुमान के द्वारा किया 
जाता है । न्याय के छह भाव पदार्थों में शब्द गुण ही होता है। यह शेषपत्‌ 
अनुमान से सिद्ध होता है। शब्द अनित्य है और इसलिए वह सामान्य, विशेष 
तथा समवाय जैसे नित्य पदार्थों से अवश्यमेव भिन्न तथा पृथक्‌ होता है। बह 
द्रव्य, गुण तथा कर्म के भीतर ही माना जा सकता है, क्‍योंकि पूर्वोक्त तीन 
पदार्थों के हटाने पर ये ही तीन बचते हैं । इन तीनों में भी विचार कीजिये । 
शब्द द्रव्य नहीं हो सकता, क्योंकि वह द्रव्य ( आकाश ) में रहता है । बह 'कर्म 
नहीं हो सकता, क्योंकि वह दूसरे शब्द के उत्पन्न होने में कारण होता हे। इस 


प्रकार सबके पन्त में बाको बच जाता है गुण, और इस रीति से शब्द गुण! 
ही सिद्ध होता है । | 


(३) सामान्यतो दृष्ट (सामान्यतः = सामान्यस्य, इष्टम्‌ = दर्शनम्‌; सामान्य 
मात्र का दर्शन ) वहाँ होत। है जहाँ वस्तु विशेष की सत्ता का अनुभव न होकर 
उसके सामान्य रूप का ही हमें परिचय प्राप्त है; यथा इन्द्रियों को सत्ता का 
अनुमान । कार्य को देख कर कारण का भ्रनुमान तर्कानुकुल है । लेखन कार्य को 
देख कर लेखनी का प्रनुमान करना उचित ही है । इसी दृष्टान्त के आधार पर 
वस्तु के ग्रहणरूप फळ के लिए तत्साधन इच्द्रियों को सत्ता का अनुमान किमा 
जाता है । चक्षुरिन्द्रिय के अभाव में रूप का ग्रहण कथमपि नहीं हो सकता । 
यह्‌ सामान्यतो हृष्ट अनुमान का उदाहरण है, क्योंकि यहाँ इन्द्रियविशेष की सत्ता 


न देख कर तत्सामान्य करणत्व का ही अवलोकन हमारे लिए शकय है । न्याय- 
सुत्र में गौतमामिमत ये ही तीन अनुमान हैं । 


(ख) के अन्ध दो भेद होते हैँ-( १) व 


(२) परार्थागुमान । घ्रपने ही लिए जब अनुमान किया ज , तब बह 
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स्वार्थानुमान होता है; पर यदि उसका प्रयोजन दूरा कोई व्यक्ति हो, तो वह 
होगा परार्थानुमान । स्वार्थानुमान के लिए वाक्यप्रयोग की भ्रावश्यकता नहों 
होती, पर जब दुसरे व्यक्ति को किसी प्रनुमिति का ज्ञान कराना प्रधान उद्देश्य 
रहता है, तब परार्थानुमान का प्रयोग किया जाता है। इसमें पांच वाक्यों का 
प्रयोग करना नितान्त आवश्यक है । 


न्थाय' श्रथवा पञ्चावयव वाक्य 


(परार्थानुमान पाँच वाक्यों के द्वारा प्रकट किया जाता है, जिनके नाम 
प्रतिज्ञा, हेतु, उदाहरण, उपनय और निगमन हैं। इन पञ्चावयव वाक्यों का 
प्रयोग इस प्रकार किया जाता है । 

( १ ) देवदत्त मरणशीरू है ( प्रतिज्ञा )। 

( २ ) क्योंकि वह मनुष्य है (हेतु ) । 

( ३ ) जितने मनुष्य हैं वे सब मरणशील हैं, जैसे राम, श्याम, मोहन, 

सोहन आदि ( उदाहरण ) । ; 

(४) देवदत्त भी ऐसा हो एक मनुष्य है ( उपनय ) । 

( ५ ) अत एव देवदत्त मरणशील है ( निगमन ) । 

ताँ पहला वाक्य है, जो सिद्ध की जाने वालो वस्तु का निर्देश करता 
है। 'हेतु' दूसरा वाक्य है, जो अनुमान को सिद्ध करने वाले कारण का निर्देश 
करता है। तीसरा वाकय “उदाहरण” कहलाता है, जिसमें उदाहरण के साथ 
हेतु और साध्य के नियत स हचर्य नियम का उल्लेख किया जाता है। चौथा 
वाक्प्र 'उपनय! कहलाता है, जिसमें व्याप्ति-विशिष्ट पक्ष का बोध होता है । 
इतना होने पर अनुमान के द्वारा प्रतिज्ञा की सिद्धि हो जाती है धौर वह 
“निगमन! कहलाता हे ॥] 

प्रनुमान प्रयोग में वाक्यों की संख्या के विषष में दार्शनिकों में पर्याप्त मतभेद 
पाया जाता है । वेदान्ती और मीमांसक लोग तीन हो वाक्यो को अनुमान 
के लिए पर्याप्त मानते हैं -भादिम तीन वाक्य अथवा अन्तिम तीन वाक्य 
(वे० प०, पृ० ६२)। प्राचीन काल में वावयों को संख्या दस मानी जाती थो । 
वात्स्यायन ने पूर्वोक्त पाँच वाक्यों के अतिरिक्त निम्नलिखित पाँच वाक्यो को 
भी मानने वाले नेयायिकों का उल्लेख किया है ( न्या० भा. १।१।३२ )। ये 
वाकम ये है--( १ ) जिज्ञासा, (२) संय, ( ३ ) शक्‍यप्रात्ति, ( 9 ) प्रयोजन 


73 (५ ) संशयव्युदास । भाष्यकार के मन्तव्यानुस्तार इनकी नितान्त आवश्यकता 
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अनुंमांन के किए न होने से इनका उल्लेक्ष नहीं किया जाता। ये सिद्धि के लिए 
` संहयके मान हैं, अतः इनका वर्णत “न्याय में नहीं किया जाता । 
अब इसकी विशेषता पर दृष्टिपात करना आवश्यक है! यह पञ्चावयव 
वाक्य मनोवैज्ञानिक आधार पर अवलम्बित है। पाश्चात्य व्याथ में डिडक्शन 
और इन्हपशन भेद कर तर्क दो प्रकार का माना जाता है, पर भारतीय न्याय 
में इन दोनों का श्छापनीय सम्मेलन किया गया मिलता है । व्याप्य ( हेतु) 
और व्यापक ( साध्य ) के निग्रत सम्बन्ध पर ही अनुमान की पूरी इमारत 
खंड़ो रहती है । इसो व्यापि की सूचना उदाहरण-वाव्य की विशेषता है । 
बतुर्थ वाक्य उपनय या परामर्श यावय को अपनो मुख्य विशिष्टता है । विना 
परामर्श के अनुमान नहों हो सकता । अनुमान के लिए व्यासिज्ञान को ही 
आवश्यकता नहीं, प्रत्युत उव व्यापि के पक्ष ( पर्वत ) में रहने का ज्ञान भी 
उतना ही भ्रावश्‍यक हे । भ्रतः व्याप्त हेतु का पक्ष घर्म होने ( व्यासिबिशिष्ट 
पक्षधर्मताज्ञान ) को “परामर्श? माना जाता है । केबल धूमवान्‌ होने से पर्वत 
की अग्निमत्ता अनुमित नहीं हो सकती, जब तकं धुम और अग्नि की व्यासि 
: का ज्ञान न हो और इस प्रकार वह्नि-व्याप्य घूम का ज्ञान पर्वत में न हो। 
निशमन हेतु द्वारा सिद्ध प्रतिज्ञा का उल्लेख करता है। जिसको प्रतिज्ञा आारम्म 
में की गई थो, बंद हेतु द्वारा सिद्ध कर दिया गया है, वही निगमन वाक्य 
प्रदेर्षित करता है । | 
(ग) अनुमान का एक तीसरे प्रकार से भी विभाजन होता है । अनुमास 
वीन प्रकार का होता है--( क ) केवलान्वयी; ( ख ) केवळव्यतिरेको तथा 
( ग) अन्वयव्यतिरेक । यह विभाजन श्रधिक तर्कानुकुल माना जाता है, 
क्योंकि यह अनुतनि की धाधाररूप व्याप्ति को प्राष्ठ करने के प्रकार के ऊपर 
निर्भर होता है । हे 
(i) किवलात्वयी भनुमान बहाँ होता है जहाँ हेतु साध्य के साथ सबंदा 
सत्तात्मक रूप से सम्बद्ध रहता है। यहाँ हेतु तथा साध्य के बोच व्याति का ज्ञान 
अन्वयमुखेन ही होता है। यहाँ कोई ओ प्रतिषेष का दृष्टान्त होता ही नहीं । 
इंसीलिए इस भनुमान के नाम में 'केवल' शब्द रखा गया है ।] 
उदाहरण-- कका 
समस्त ज्ञेय पदाथ प्रभिषेथ होते हैं ( प्रतिज्ञा ) 
घट एक नय पदार्थ है (हेतु ) । 
प्रत एव घट अभिषेय है ( निगमन ) । 


| 
, 
| 
। 
तै 
य 
६ 


न्याय दर्शन | २५७ 


हय? का अर्थ है ज्ञान का विषय होना, अर्थात्‌ वह पदार्थ जिसे हम जान 
सकते हैं। 'अभिवेय' का अर्थ है अभिधा संज्ञा का विषय होना, अर्थात्‌ वह 
, पदार्थं जिसे हम नाम दे सकते हैं । यहाँ प्रथम वाक्य व्यापक सत्तात्मक सिद्धान्त 
है, जिसमें 'भभिघेग्र! नामक विघेय समस्त 'ञेय' पदार्थों के विषय में कथित 
किया गया है । सच तो यह है कि उद्देश्य के विषय में हम विधेय का कथमपि 
निषेष कर ही नहीं सकते और यह नहीं कह सकते कि यह ज्ञेय पदार्थ अभिषेय 
नहीं है, क्योंकि निषेध करने के समय हमें कहना हौ पड़ेगा कि यह 'अनभिषेय' 
है भ्रोर ऐसा करने में हमने उसे नाम दे ही दिया । फलतः ऐवा उदाहरण नहीं 
मिलेगा जहाँ 'ज्ञेय” वस्तु 'अभिषेय' न हो । अव) यहाँ केवळ बन्व्यमुखेन व्याति 
है। यहां साध्यवाक्य के समान पक्षवाक्‍्य ( माइनर प्रेमिस ) तथा सिद्धान्त 
वाक्य भो दोनों समभावेन व्यापक तत्तात्मक वाक्य हैं, जिनका निषेध नहों किया 
जा सकता । इसलिए यह अनुमान पश्चिमा तर्कशास्र के 'बराबरा? नामक न्याय- 
नाक्य के भीतर गत।र्थ होगा । | 


(i किवल व्यतिरेको अनुमान वहाँ होता है जहां हेतु साध्य के साथ 
केवल निषेधात्मक रूप से हो सम्बद्ध रहवा है । यद्‌ उत व्याप्ति के ऊपर आधारित 
रहता है, जो साध्य के अमाव तथा हेतु के अमाव के बोच द्वोती है। यहाँ 
व्यासि केवळ व्यतिरेकमुखेन होती है, क्योकि यहाँ पक्ष को छोड़कर ऐसा कोई 
सत्तात्मक उदाहण ही नहीं रहता जर्हा व्याप्ति को स्थिति बतलाई जा सके ॥] 
उदाहरण से उसको परीक्षा कोजिए-- 


इतर पदार्थों से मिल न होने वाला गन्ध नहीं रखता ( प्रतिज्ञा )। . 
` पृथ्वो गन्ध रखती है ( हेतु ) । 
अत एव पृथ्वी इतर पदार्थो.से भिन्न है ( निगमन ) |. 


यहाँ साध्यवाक्य व्यापक प्रतिषेष-वाक्य है, जहां हेतु या विधेय “गन्ध' का 
सम्बन्ध 'इतर पदार्थ से ने भिन्न सृदार्थ” के' साथ निषिद्ध किया बाता है। बात 
यह है कि गन्ध का निवास केवल-पृथ्वी में ही रहता है, जो यहां पक्ष है । अतएव 
पृथ्वी को छोड़कर हम गन्धकी स्थिति का उदाहरण कोई दे हो नहीं सकते । 
हेतु तथा साध्य का सम्बन्ध दम प्रतिषेष द्वारा व्यतिरेकमुखेन ही कर सकते हैं । 
दृष्टान्त के अभाव में अन्वयमुखेन सम्बन्ध किसी प्रकार भी दोनों में स्थापित नहीं 
किया जा सकता । इस अनुमान-का यही वैशिष्ट्य है । यह वस्तुस्थिति पर 
आश्रित रहने वाला अनुमान है। भत? पश्विम के प्रचलित न्याय-दर्धन में इसका 


१८५ मारतौय दक्षेन 


निर्देश नहीं मिलता, परन्तु आधुनिक विदान्‌ वहाँ भी ऐसे निषेषात्मफ तर्क पर 
भ्राथित अनुपान को सत्यता को अब आनने लगे हैं । 


(ii) षन्वय-व्यतिरेकी अनुमान में हेतु साध्य के साथ दोनों प्रकारों से 
सम्बद्ध रहता है--अन्त्रय के द्वारा तथा व्यतिरेक के द्वारा । यहाँ व्यासि का ज्ञान 
हमें इन दोनों विशिष्ट प्रकारों से होता है। ग्याप्ति हेतु तथा साध्य के बीच में 
होती है ओर साथ हो साथ वह साध्य के अमाव भौर हेतु के अभाव के बोच 
भी होती है । व्यापक वाक्य तब. सत्तात्मक होता है, जब व्याप्ति अन्वय के द्वारा 
सिद्ध होती है भौर वह निषेघात्मक तब होता दै जब व्यापि व्यातरेक के दारा 
सिद्ध होती है । अन्वय तया व्यतिरेक में भन्तर यह होता है कि अन्वय-श्याप्ति में 
होने वाळा उद श्य तथा विधेय व्यतिरेक व्याप्ति में बदल जाता है, अर्थात्‌ अन्वय 
वाक्य का. उद्देश्य दूसरे वाक्य मे विधेय बन जाता है और पूर्ण विधेय यहाँ 
उद्देश्य बन जाता है) उदाहरणों से परीक्षा कोजिए-- 


` प्रन्वववाक्य--जहाँ-जहाँ घुम है वहाँ-बहां वाहि रहती है घुम वहि 
 सेवळाप्पहे 
व्यतिरेकवाव्य--वह्णधमाव धूमामाव से व्याप्य है । 


इसलिए धन्वय-व्यतिरकी अनुमान इन दोनों वाक्यों के ऊपर रहता है । 
उदाहरणों से देखिए-- | | 
( क ) घूमवान्‌ पदार्थ बल्लिमान्‌ होते हैं. ( प्रतिज्ञा ) ।. 
यह पर्वत घुमवादु है हेतु )। 
अव एव यहे परंत वहिमान है ( निगमन ) । 
(ब) कोई भी वहुघमाववानु पदार्थ घूमवान नहीं होता (प्रतिज्ञा ) । 
यह पर्वत धुमवान्‌ है ( हेतु ) । 
फलता यह पर्वत वल्रिमानु है ( निगमन ) । 
यहाँ एक ही तथ्य दो प्रकार की व्यातियो के भ्ाधार पर श्रनुमित होता है । 


प्रथम दशा में वह व्याप्ति भ्रन्वयमुखेन है और दूसरी दशा में वह ञ्यतिरेकमुखेत 
है । दोनों व्यालियों का माघार इस अनुमान की विशिष्टता है । 


~ 


। 
| 
| 
| 
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व्यापि 


अनुमान प्रक्रिया में ब्यासि का स्थान अत्यन्त महत्त्व का है। इसलिए भारतीय 
दार्थनिको ने विषेषतया नंयायिकों ने व्याप्ति की आलोचना करने में इतनी कुशाग्र- 
बुद्धि का परिचय दिया है कि वह दार्शनिक जगत्‌ 
अनुमान की मूल भित्ति में एक आश्वर्यजमक व्यापार स्वीकार किया जाता 
व्याप्त है। ग्याप्ति के लक्षण के विषय में पर्यास विवेचना 
नब्यन्याय के ग्रन्थों में की गई है । हेतु (घुम) तथा 
साध्य ( वह्नि ) के नियत साहचर्य-सम्बन्ध को व्याप्त! कहते हैं। दो वस्तुभो के 
एक साथ विद्यमान होने से ही उनमें व्याप्ति की कल्पना हम तब तक नहीं कर 
सकते जब तक हमें उनके सदा नियम से एकत्र रहने की सूचना न मिले । “जहाँ- 
जहाँ घूम है. वहाँ-वहाँ भ्रग्त है? इस साहचर्य को हम नियत रूप से पाते है, 
अत घूम तथा वह्नि की व्याप्ति न्यायसंगत प्रतीत होती हैं। इसीलिए व्याप्ति को 
प्राचीन ग्रन्थों में 'प्रविनाभाव” के नाम से पुकारते थे । भ्रविनाभाव जो वस्तु 
जिसके विना विद्यमान न रह सके उनका सम्बन्ध है । व्याप्ति धुम त्या वह्निके 
साथ सम्पन्न होती है, परन्तु बाह्लि तथा धूम के साथ भ्याप्ति कथमपि सिद्ध नहीं 
होती; क्योंकि बलि के सब स्थलों में घुम सदा विद्यमान नहीं रहता है । वहा 
आग तो रहती है, परन्तु धूम नहीं होता । उदाहरणार्थ लोहे के जलते हुए गोले में 
अग्नि के रहने पर भी धुम नहीं दीक्ष पड़ता । अग्नि के साथ धुम का सम्बन्ध 
तभी सिद्ध हो सकता है । जब गीली लकड़ी का उपयोग जलाने के लिए किया 
जाय । यदि मीली लकड़ी फो हम जलाने के लिए काम में लाते हैं, तो वहाँ 
धुआँ जरूर उठता है। यदि लकड़ी सुखी है तो भाग रहने पर भी घुयँ नहीं 
रहेगा । यही तो वस्तु-स्थिति है। इसलिए अग्नि के साथ धुम का साहचर्य रहने 
के लिए गीली लकड़ी ( आर्द्र इन्धन ) का प्रयोग एक बहुत ही जरूरी शर्त है । 
इस भ्र इन्धन के संयोग को न्याय में “उपाधि” कहते हैं । व्याक्ति के लिए 
उपाधि का न होना ( प्रभाव ) बहुत ही आवश्यक है। भतः ब्यास हेतु (बुम) 
तथा साध्य ( ग्नि } के बीच सदा एक रूप से रहने वाला ( नियत ) सम्बन्ध 
ही नहीं होता; प्रत्युत उसे उपाधि से हीन होना भी चाहिए। इसलिए व्याप्त 
का उचित लक्षण है--हेतु और साध्य के बीच नियत तथा उपाधिरहित सम्बन्ध । 
उपाधि के सहित व्यालि से यदार्थ अनुमान कभी नहीं हो सकता; प्रत्युत आन्त 
ही अनुमान होता है, जो असिद्ध हेत्वामास का एक विशेष प्रकार होता है 
( व्याप्यत्वासिद्ध ) । 


१६० भारतीय दन 

` भ्रव हमारे सामने एकं बड़ा ही विचारणीय प्रश्‍न है व्यासि के यथार्थ होने 
के विषय में । व्याप्ति को हम ठीक क्यों कर मान सकते हैं ? देखते तो हम हैं 
केवल कतिपय सीमित स्थानों को, जहाँ धूम तथा अग्नि एक साथ रहते हैं, 
परन्तु हम व्याप्ति करते हैं सब स्थानों के छिए। देखते हैं कि राम, शयाम, मोहन 
प्रादि कतिपय मनुष्य मरते हैं। इतना ही हमारे अनुभव में आता है, परन्तु 
दम व्याप्ति बनाते है कि सब मणुध्य मरणधर्मा हैं! । ऐसी व्यासि के यथार्थ होने 
के लिए हमारे पास साधन ही बया है? इसे हम क्योकर ठोक, शुद्ध तथा सच्चा 


मानें ? यदि व्याप्ति यथार्थ नहीं होती, ठो उसके भ्राघार पर टिक्ने वाला 
ध्रनुमान बालू की भीत के समान एकदम गिर कर नष्ट हो जाता । अतः व्यासि | 


की प्रामाणिकता को खोज निकालना एक आवश्यक समस्या है । 


व्यासि-परीक्षा 

. ` इस विषय में बौद्ध मत१२ तथा वेदान्त मत१% झलग अलग हैं । न्याय इस 
विषय में वेदान्त मत के अनुकूल है । वेदान्त के समान न्याय भी मानता है कि 
जहाँ दो बस्तुए सदा एक साथ रहती हैं ( सहचार ) भौर इस नियम का 
उदलंधन बहो भी नहीं दीखता, वहीं यथार्थ व्यासि होती है । इस प्रकार अनुभव 
की एकरूपठा--अर्थात्‌ सदा एक ही प्रकार का होता--थ्यध्ति को सस्य सिद्ध 
करती है, परन्तु भ्यायशाख् मे कतिपय झग्य साधन भी माने गये हैं इस परीक्षण 
के लिए । वे है--( १ ) अन्वय, ( २ ) व्यतिरेक, ( ३ ) व्यमिचाराप्रह, (४) 
उपाषिनिरास, (५ ) तर्क तथा (६) सामाग्य लक्षण | व्यासि की सिद्धि के 
छिए पहिली आवश्यक वस्तु है-- भ्न्वय, अर्थात्‌ एक वस्तु के रहने पर दूसरी 
बस्तु का नियमतः रहना। धूम के रहने पर अग्नि का रहना “अन्वय”! का 
उदाहरण है । दूपरा साधन है व्यतिरेक--एक बस्तु के न रहने पर दूसरी वस्तु 
का न रहना 'व्यतिरेक' कहलाता है। परिनि का जहाँ अभाव है वहाँ घुम का 
मी भ्रमाव है। जलाशय में, कृष में तथा नदी में अग्नि कभी नहीं दीखता, 


` फछतः वहाँ घूम काः मी दशन नहीं होता---यह होगा “व्यतिरेक' का दृष्टान्त, 
भीर पाकशाछा मैं अग्नि जरती है बहाँ घुम मी विद्यमान रहता है--यह होगा 
अन्वय का उदाहरण। अन्वय तथा व्यतिरेक का रहना तो व्यात्ति के लिए 
मुख्य साधन है, परन्तु इतने से ही यथार्थं व्याप्ति का पता नहीं वळता । उसके 
लिए इतर साधनों का रहना भी नितान्त आवश्यक है। 


जहाँ आग नहीं रहतो वहाँ पुर्न भी कभी दिखलाई नहीं पड़ता । इसके 
विपरीत कोई दृष्टान्त नहीं होना चाहिए कि आग तो दीखतो है, परन्तु घुआँ 


\X 
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नहों होता । ऐसे व्यभिचार का न होना भी जरूरी होता है। ऐसे नियम को 
व्यभिच्यरा ग्रह” कहेंगे.॥ इतना होने पर “उपाधि! को दूर करना भी बहुत ही 
जरूरी रहता है। कहा गया है कि 'उपाधि' के रहने पर कोई भी व्याप्ति ठीक! 9 
हो सकती है । अत एवं उपाधि का हटाना आवश्यक होता है (उपाधिनिरास) । | 
'तर्क्‌' की भी अनुकूलता होनी चाहिए। धुम तथा बाल्न के साहचर्य के लिए 
“तर्क की अनुकुलता है, अर्थात्‌ पर्वत में यदि अग्नि न होता, तौ वहाँ घूम 
भी नहों होतां, परन्तु घुम को तो हम अपने नेत्रो से प्रत्यक्ष देखते हैं। धव) 
तर्क दोनों के साहचर्य को बतलाता है । भ्रन्तिम साधन है सामान्य-लक्षण । 
हमें विश्व के समस्त मानवों के स्वभाव को देखने का अवसर अवश्य नहीं मिलता, 
तथापि हम 'मानवता' तथा 'मरणशीलता' के परस्पर सम्बन्ध को सामान्य-लक्षण 
से जानते हैं कि जहाँ भी मानवता रहेगी वहाँ मरणशीलता का रहना भी नितान्त 
आवश्यक होता है, श्रर्याद्‌ ये दोनों सदा एकत्र एक साथ रहने बाले धर्म हैं । 
झतएव कतिपय मनुष्यों को देख कर भी हम समस्त मानवों के विषय में नियम 
बनाने के अधिकारी हैं। इस प्रकार इन छहों साधनों के रहने के कारण ही हम 
किसी भी ब्यासि को यथार्थ तथा सच्चा मानने के लिए उच्चत हो सकते हैं । इस 
महत्त्वपूर्ण प्रश्‍न के ऊपर न्याय का यही उत्तर है* । 


पाथात्त्य ग्रनुमानवाक्य से न्याय” की तुलना 


पाश्चात्य जगत्‌ में न्याय की रूपरेखा ग्रीक दार्शनिक अरस्तु ( अरिस्टोटल ) 
ने निश्चित की थी । कतिपय परिवर्तनों के साथ उनकी उद्भावित ली तथा 
सिद्धान्तों का अनुगमन भाज भी पश्चिमी तर्क करता है। उनके भनुमान वाक्य 
( सिलोजिजम ) के साच “न्याय? को तुलना अत्यन्त शिक्षाप्रद है। पाश्चात्य 
अनुमान में आकारगत ( फौर्मल ) सत्यता की ही उपलब्धि होती है, तास्विक 
सत्यता की भ्रावश्यकता नहीं मानी जाती, परन्तु भारतीय अनुमान में दोनों 
प्रकार की सत्यताप्नों का होना अनिवार्य रहता है। पश्चिमी तर्कवाक्य तीन 
प्रकार के होते हैं--( १ ) निरपेक्ष वाक्य ( केटेगौरिकल), ( २ ) काल्पनिक 


` ( हाइपोथेटिकळ ), ( २ ) वैकल्पिक ( डिसजन्क्टिव ); परन्तु भारतीय तार्किक 


वाक्य केवल प्रथम प्रकार का ही होता है । पश्चिमी न्याय में केवल तीन वाक्यों 
से अनुमान की पुरी प्रक्रिया निष्पन्न होती है--( १ ) साथ्यवाक्य ( मेजर 


१. वष्ठव्य 4 'चिन्तामणि’ का व्याप्ति-प्रहोपाय - प्रकरण तथा मुक्ताबली 
कारिका १३७ । 
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प्रेमिस ), (२) पक्षवाक्य ( माइनर प्रेमिस ) तथा (३) फलवाक्य 
( कनक्ल्यूज्ञन ), परन्तु भारतीय न्यायशास्त्रर्मे पाँच वाक्यों का प्रयोग किया 
जाता है। पश्चिमो न्याय में प्रनुमान कभी भावात्मक, कभी अभावात्मक, 
कभी पूर्ण-ब्यापी ( युनिवर्सल ) भ्रौर कभी अंशव्यापी ( पट्टिकुलर ) होकर 
विविध रूप घारण करता है, परन्तु भारतीय न्याय वाक्य पूर्ण-व्यापी 
भावात्मक एक ही प्रकार का होता है । परन्तु सबसे महान्‌ अन्तर भारतीय 
न्याय में 'परामशं? ( उपनय ) की स्थिति से है । पश्चिमी न्याय में प्रथम दोनों 
बावयों का समन्वय करने वाल कोई वाक्य नहीं होता, परन्तु भारतीय न्याय में 
हेतुवावय और उदाहरण का एकीकरण उपनय में किया गया है, जो भ्रनुमान का 
फड उत्पन्न करने में नितान्त आवश्यक है। वास्तव में परामर्शज्ञान से ही 
अनुमिति का उदय होता है । यहाँ हेतु के अत्यन्त महत्त्वपूर्ण होने से समस्त दोष 
( हेत्वाभास ) हेतु के भ्रामास पर भवलम्बित रहते हैं, परन्तु पश्चिमी न्याय में 
पक्षामास ( ए[िसिट माइनर ) तथा साध्याभास ( एलिसिट मेजर ) नामक 
दोषों की भी सत्ता स्वीकृत की गई है । परार्थानुमान और स्वार्थानुमान प्रकार 


भी पश्चिमी जगत्‌ में उपलब्ध नहीं होते। मोटे तीर से दोनों में ये स्फुट 
प्रतीयमान भेद हैं । 


9 
हेत्वाभास ४ । 


न 


हेतु के द्वारा हो भ्रनुमान की सिद्धि होती है। अतः हेतु की निर्दोषता के 
विषय में नेयायिकों का विशेष आग्रह रहता है । हेतु में पाँच गुणों के होने पर 
नेह सत्‌ हेतु कहा जाता है-( १) पक्षे सत्ता ( हेतु का पक्ष में रहना ), 
(२) सपक्षे सत्ता ( सपक्ष में हेतु का षिद्यमान होना ) (३) विपक्षाद्‌ 
व्यावृत्ति: ( पक्ष से विपरीत हृष्टन्ती में यथा कुप, जलाशय आदि में हेतु का 
अभाव ), (४) असत्प्रतिपक्षत्वम्‌ ( साध्य से विपरीत वस्तु की सिद्धि के 
लिए पन्य हेतु का प्रभाव ) (५) श्रबाधितविषयल्व ( प्रत्यक्षादि प्रमाणों द्वारा 
बाधित न होना ) । हेतु के इन गुणों पर अनुमान की सत्यत 
है । यदि इन गुणों में से किसी में त्रुटि लक्षित होती 
आभासमात्र रहता है। ( हेतु + प्राभास ) भर्थात्‌ आपाततः हेतु में निदुष्टता 
लक्षित होती है, पर वास्तव में वह दोष से संवलित रहता है) इसे ही 
त्वाभास कहते है । बौद्ध न्याय में इनके भ्रतिरिक्त पक्ष और दृष्टान्त के दोषों 
का भी विस्तृत विवेचन किया गया मिलता है । 


है, तव सत्‌ हेतु का 


ए श्रवलम्बित रहती 
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नैयायिको के अनुसार हेत्वाभास पाँच प्रकार के होते है और इन पाँचों 
प्रकारो में अनुमान में दिया गया हेतु केवल देखने में ही ( आपाततः ) हेतु के 
समान प्रतीत होता है, परन्तु उसमें सच्चे हेतु के लक्षण अथवा चिह्न विद्यमान 
नहीं रहते । वह सच्चे हेतु के रूप में केवल भाभासित होता है, परन्तु वस्तुतः 
वह सच्चा नहीं होता । भ्रनुमान की जितनी भ्रान्तियाँ हैं वे सब अन्तिम दशा में 
हेतु की बुराई के कारण ही उत्पन्न होती हैं। इसलिए नैयायिकों ने समस्त 
अनुमान-श्रान्तियों को हेतु का आभास मानकर ही सिद्ध किया है । हेत्वाभास 
पाँच प्रकार का होता है--( १ ) सव्यमिचार, (२) विरुद्ध, (३) सत्‌ 
प्रतिपक्ष, ( ७ श्रसिद्ध, ( ५ ) बाधित । 

( १ ) सव्यभिचार हेत्वाभास का एक उदाहरण देखिए 

समस्त द्विपद जीव तर्कबुद्धि से युक्त होते हैं ( प्रतिज्ञा ) । 

हंस द्विपदधारी जीव है ( हेतु ) । 

अत एव हंस तर्कबुद्धि से युक्त है ( निगमन ) । 

इस अनुमान का फल निश्चित रूप से गलत है, परन्तु इसका कारण क्या 
है? कारण यही है कि यहाँ हेतु तथा साध्य का सम्बन्ध एकान्ततः ठीक नहीं है। 
द्विपदधारी दोनों प्रकार के होते हैं। कुछ द्विपदघारी जीव तर्कबुद्धि से युक्त 
होते हैं, ज॑से मनुष्य;"परन्तु कुछ द्विपदधारी ठीक इसके विपरीत होते हैं, अर्थात्‌ वे 
तर्कबुद्धि युक्त नहीं होते, जैसे कौवा । ऐसी दशा में यहाँ हेतु (द्विपदधा री), साध्य 
( तर्कबुद्धि युक्त ) को सिद्ध करने में प्रमाण नहीं माना जा सकता । *सब्यभिचार' 
का अर्थ है 'व्यभिचार' से युक्त । व्यभिचार का भर्थ है कि हेतु, साध्य से भिन्न 
पदार्थो में भी रहने वाला है। सव्यभिचार हेतु से हक कोई एक परिणाम नहीं 
निकाल सकते प्रस्युत वह अनेक विरोधी परिणामों को उत्पन्न करता है । 
इसका कारण यह है कि वह हेतु के लक्षण से च्युत रहता है। शुद्ध हेतु के लिए 
प्रावश्यक होता है कि साध्य उन सब स्थलों पर विद्यमान रहे है जहाँ हेतु 
वर्तमान रहता है, जैसे धुम का अग्नि के साथ सम्बन्ध। इसके प्रतिकुल 
सव्यभिचार हेतु साध्य की स्थिति वाले स्थानों पर वर्तमान रहता है और साथ ही 
साथ साध्य के अभाव वाले स्थानों पर भी रहता है इसीलिए वह श्रनेकान्तिक 
भी कहलाता है अर्थात्‌ वह एक भस्त--परिणाम--को सिद्ध न करके दूसरे अन्त 
को भी सिद्ध करने में समर्थ होता है । ऐसे हेतु से हम साध्य को सिद्ध करते हैं 
और साथ हो साथ उसके विपरीत साध्य को भी सिद्ध कर सकते हैं ।॥ यदि हम 
कहें कि 'यह पर्वत वह्मिमाय्‌ है, क्योंकि यह ज्ञेय ( ज्ञान का विषय ) है! तो यह 

मा० ६०-१ हे 
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अनुमान ठीक नहीं होगा; क्योंकि “ज्ञेय? हेतु वद्धि से युक्त स्थानों में---रसोईघर 
में-रहता है और साथ ही साथ यह वहि से रहित स्थानों भें--तालाब तथा 
झील में--भी रहता है। उसी हेतु से हम पर्वत का वल्लि-बिरहित होना भी 
सिद्ध कर सकते हैं। अत एव साध्य के अभाव को सिद्ध करने के कारण यह 
'सव्यभिचार हेत्वामास' कहलाता है । | 


` (२) द्वितीय ढनुमान-श्रान्ति का नाम है--विरुद्ध, क्योंकि यह साध्य को 
नहीं प्रत्युत साध्य से विरुद्ध वस्तु को ही सिद्ध करने में समर्थ होता है। एक 
उदाहरण के हारा इसके रूप को समझ लेना चाहिए । यदि हम कहें कि “शब्द 
नित्य है, क्योंकि यह उत्पन्न किया जाता है ( कृतक ) है? तो यहाँ हेतु विरुद्ध 
हुआ । यह हेतु ( कृतक ), साध्य ( नित्य ) को न सिद्ध कर ठोक इसके विपरीत 
( अनित्य ) को सिद्ध करता है, क्योंकि नियम तो यह है कि जो वस्तु उत्पन्न 
होती है वह निश्चित रूप से भ्रनित्य होती है, जैसे घड़ा। घड़े को कुम्भकार 
बनाता है, फलत; वह सदा नहीं टिकता; वह झनित्य होता है। सव्यमिचार 
तथा विरुद्ध में परस्पर अन्तर यही है कि (क ) सब्यभिचार हेतु निश्चित 
किये गये सिद्धान्त को सिद्ध करने में समर्थ नहीं होता तो ( ख ) विरुद्ध हेतु 


साध्य को भसिद्ध करता है और उसके ठोक उलटे को ही सिद्ध कर देता हे । 
यही दोनों के मीतर विद्यमान भन्तर है । 


(३) तीसरे प्रकार का हेत्वामास 'सत्‌ प्रतिपक्ष” कहलाता है । 'प्रतिपक्ष' 
का भर्थ होता है दयु या विरोधी । 'सत्‌' का अर्थ है विद्यमान । जहाँ साध्य से 
पख पथ्य को सिद्ध करने वाला हेतु विद्यमान रहता है वहीं 'सतु-प्रतिपक्ष' 
ता है। 
व्हा अन्य हेतु के द्वारा साध्य से ठीक बिपरीत तथ्य का भो अनुमान किया 
सा सके, तो वह पहला हेतु 'सत्‌-प्रतिपक्ष! कहलाता है, क्योंकि उसका विरोधी 
अन्य हेतु विद्यमान रहता है। यदि हम अनुमान करें कि 'दाब्द नित्य है, क्योंकि 
बह्‌ अव्य है! ( सुनने योग्य है) तो हम अन्य हेतु से ठोक विपरीत साध्य का 
भी तो अनुमान कर सकते हैं कि शब्द अनित्य है, क्योंकि वह उत्पन्न किया 
भाता है, जैसे पट” । प्रथम अनुमान में साध्य है 'नित्यता? तथा हेतु है 'अन्पता' 
और दूसरे अनुमान में साध्य है 'अनित्मता' भोर हेतु है 'कुतकता? ( उत्पन्न 
होना ) । फलत; हमने अन्य हेतु के द्वारा साध्य ( नित्यता ) से ठीक विपरीत 
वस्तु 'अनित्यताः का म्री प्रनुमान किया । इसलिए प्रथम हेतु अपना विरोधी 
रखने के कारण 'सत्‌अतिपक्ष” कहळायेगा । “सदप्रतिपक्ष' तथा बियढ' हेतु मै 


` किसी हेतु के द्वारा किसी साध्य का निश्‍चय किया जाता है। यदि 


£: 
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स्पष्ट अन्तर विद्यमान है कि पहले में साध्य से विरोधी वस्तु की सिद्धि दूसरे ही 
हेतु के द्वारा की जाती है, जो दिये गये हेतु से भिन्न होता है, परन्तु बिरुद्ध हेतु 
वाले स्थों में स्वयं हेतु ही साम्य के भ्रमाव को सिद्ध करता है। अत एव 
जहाँ 'विरुद्ध/ में हेतु आप ही आप विरोधी साध्य को सिद्ध करता है, वहाँ 
“सत्‌-प्रतिपक्ष? में उस कार्य के लिए दुसरे हेतु को आवश्यकता होती है । 

( ४ ) चोथे प्रकार के हेत्वाभास को “असिद्ध' या 'साध्यसम' कहते है । . 
यह हेतु हेतुविषयक एक मूलतथ्य_ का विरोधी है । हेतु को वस्तुविशेष में, ` 
जहाँ अनुमान किया जाता है, विद्यमान रहना धावश्यक होता है। यदि पर्वत 
में घूम ( हेतु ) विदमान ही न रहे, तो प्रग्नि का भ्रनुमान ही क्यों कर किया 
जा सकता है; परन्तु यह हेतु इस तथ्य से हीन होठा हे । जिस प्रकार पक्ष में 
साध्य को सिद्ध करना पड़ता है, उसी प्रकार हेतु को भी सिद्ध करना पड़ता है, 
भर्थात्‌ वह निश्चित रूप से वहाँ बिद्यमान रहता ही नहीं। इसी लिए वह 
साघ्यसम ( अर्थात्‌ साध्य के समान सिद्ध किया जाने वाखा ) कहलाता है । 
पक्ष में न होने से वह '्रसिद्ध' भी कहलाता है । पक्ष में हेतु की स्थिति कल्पना 
से हो सिद्ध कर ली गई है । वह वस्तुतः वहाँ विद्यमान ही नहीं होता । यदि 
हम अनुमान करें कि “यह आकाश-कमळ सुगन्धित है, कमल होने के कारण, 
साधारण कमल के समान” ठो यह गलत ही है, क्योंकि इस फूल में कमलत्व का 
अभाव ही है। जगत्‌ में भ्राकाश-कमळ तो होता ही नहीं। ऐसी दशा में 
पुष्प में आकाश-कमलत्व का हेतु स्वयं भसिद्ध है। यदि हेतु स्वयं असिद्ध है, 
तो वह क्या किसी साध्य को सिद्ध कर सकता है? इसी लिए ऐसे स्थछों में 
“प्रसि दध? हेत्वाभास विद्यमान रहता है शौर भनुमान को सदा भययार्थ बनाये 
रहता है। 

( ५ ) अन्तिम प्रकार बाधित कहलाता है । यह उन स्थानों पर होता है 
जहाँ साध्य का भभाव अनुमान से भिन्न प्रमाणों के द्वारा सिद्ध रहता है । 
“भरिन शीतल है, क्योंकि वह घट के समान द्रब्य है'--यह अनुमान इसी कारण 
से गलत है कि अग्नि की उष्णता का शान हमें यथार्थ रूप पे प्रत्यक्ष प्रमाण 
से ही सिद्ध है । आग में हाथ रखते ही वह उसे जलाने लगता है । अत! प्रत्यक्ष 
के द्वारा धरनि की झोतलता के प्रभाग का, नहीं नहीं उष्णता का ज्ञान हम में 
पहले से विद्यमान है । फछत; भनिन में शीतलता की सिद्धि करने वाला द्रव्य! 
हेतु यहाँ बाधित है.। बर्मघत भी पूर्व वणित 'सरप्रतिपक्ष' के समान प्रतीत होता है, 
परन्तु दोनों में बड़ा अन्तर है। 'सरप्रतिपक्ष' में एक अनुमान का खण्डन 
दूधरे धनुमान के दारा .किया जाता है, परन्तु बाधित में एक अनुमान का 
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खण्डन प्रत्यक्ष के दारा भ्रथवा प्रनुमान-भिन्‍न प्रमाण के द्वारा किया जाता है । 
अनुमान का विरोघ या खण्डन दोनों में किया जाता है, परन्तु अपने अनुमान 
के द्वारा (ही और दूसरे में अनुमान से भिन्न प्रमाण के द्वारा यह कार्य किया 
"जाता है। यही दोनों का ध्रन्तर है । 


इन हेस्वामासों में दो के तीन-तीन अवान्तर भेद होते हैं । प्रथम हेत्वाभास 
सव्यभिचार तीन प्रकार का होता है-( क ) साधारण, जिसमें हेतु साध्य में 
सथा साध्य के अभाव में विद्यमान रहता है। ( ख ) अ्रसाधा रण, जिसमें 
केवल पक्ष में ही हेतु रहता हे । वह विपक्ष से.तो व्यावृत्त ( पृथक्‌) रहता ही 
है, पर साथ ही साथ सपक्षा से भी पृयक्‌ रहता है। वह केवल पक्ष में ही 
निवास करता है। (ग) श्रनुपसंहारी, जिसके लिए न तो भ्रथ्वय दृष्टान्त 
होता है और न व्यतिरेक दृष्टान्त होता है। फलतः उसके लिए कोई सपक्ष नहीं 
होतां । चोषा हेःवाभाव भ्रसिद्ध मी तीन प्रकार का होता है --(क) आश्रया- 
सिद्ध = हेतु के रहने का स्थान (पक्ष ) ही एकदम असिद्ध होता है। ( ख ) 
स्वरूपासिद्ध = हेतु का रूप ही सिद्ध नहीं होता, भर्थात्‌ वह हेतु होता ही नहीं । 
( य ) व्याप्यत्वासिद्ध, जहाँ व्याप्ति किसी उपाधि से युक्त होती है, अर्थात हेतु 
और साध्य की ब्यासि की सिद्धि में कोई न कोई शर्त लगी रहती है, जिसके 
परे होने पर ही बह व्याप्ति वहाँ जमती हैं, दूसरे ढंग से नहीं । परन्तु व्याप्त 
का सम्बन्ध बिना किसी धार्त के सिद्ध हीना चाहिए । वह यहाँ नहीं होता और 
इसलिए यहाँ हेत्वायास होता है । 


विशेष ध्यान की बात यह है कि इन दोषों में पूर्वरवाणत सत्‌ हेतु के चिल्लो 
की स्वया कमी रहती है। चिल्लों के होने पर तो अनुमान ठोक ही जमता । 
सत्‌ हेतु के पाँच गुण होते हैं, जिनमें से फिसी में तो एक का अभाव होता है 
और किसीमें अनेक गुणों का । साधारण (अनैकान्तिक) में तृतीय गुण (विपक्ष से 
व्याइत्ति) का अभाव रहता है, असाधारण तथा अनुपसंहारी में द्वितीय गुण (सपक्ष 
में स्थिति ) का उल्लंघन रहता है। विरुद्ध हेत्वाभास में प्रथम तीनों गुणों का 
अमाव रहता है। “सत्प्रतिपक्ष” में चतुर्थ गुण का तथा बाधित में पाँचवें गुण 
( अवाषिंत विषयत्व ) का प्रभाव नितान्त स्पष्ट है। 'असिद्ध' के तीनों प्रकारों 
में भी यही दशा होती है। आधयासिद्ध (प्राकाश-कमल में सुगन्ध का भनुमान) 
में तो पक्ष ही नहों होता है, तब हेतु के पक्ष में रहने की बात ही कहाँ उठती 
दै । स्वरूपासिद्ध ( शब्द गुण है चाशुष होने से - अनुगान ) में पक्ष ( धाब्द ) तो 
सवश्य विद्यमान रहता है, परन्तु हेतु ( थाक्षुष ) की स्थिति बहाँ नहीं होती । 


शि 
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अतः यहाँ पहले ही गुण (पक्षे सत्ता) का भ्रभाव विद्यमान है । 'व्याप्यरासिद्ध' में 
बब व्याप्ति ही ठीक नहीं जमती तब भला अनुमान क्योंकर सिद्ध हो सकता है ? 
इस प्रकार स्पष्ट है कि सत्‌ हेतु के भुणों के न रहने पर ही हेल्वामास या अनुमान- 
भ्रान्ति का उदय होता है। 'सत-प्रतिपक्ष' का प्रकरशसम', असिद्ध का 
साध्यसम” तथा बाधित का 'कालातीय' नाम से भी भनेक न्याय- 
ग्रन्यो में उल्लेख किया गया है ! 

(ग) उपसान 

(उपमान नैयायिकों का तीसरा प्रमाण है । पहले अनुप्रुत किसी यस्तु के 
साथ साहश्य घारण करने के कारण जहाँ किसी नई वस्तु का ज्ञान होता है, 
उसे 'उपमान' कहते है । 'गो के सदृश गवय ( नील गाय ) होवा है? इस 
वाक्य के सुनने के बाद जङ्गर में जाने वाला पुरुष जब गो की समानता 
वाले पशु को देखकर उसे “गवय” पद का वाच्य समझता है, तब इस 
ज्ञान का अनुभव उसे “उपमान? के द्वारा होता है । भतः उपमान में दो 
वस्तुभों का साहण्म-ज्ञान कारण है, तथा “गवय गो के समान होता है' इस वाक्य 
का स्मरण सहकारो कारण है । साहए्य कई प्रकार का हो सकवा है--एकान्त 
साहश्य' एक गाय का दूसरो गाय के साथ, 'कतिपयांश में साहश्य! गाय का 
साहण्य मैस के साथ, “भांशिक साहण्य' मेर पर्वत का तिल के साथ तथा सत्तां 
सादृश्य में दोनों को सत्ता होने से है। इसको लेकर उनमें अंशत? समानता है, 
परन्तु भाष्यकार ने इन साहश्यों का उपमान कै-लिए खण्डन किया है और प्रसिद्ध 
साहष्य को ही ठीक ठहराया है। समानता के अंगों की संख्या उपमान में महस्व- 
चाछिनी नहीं है; प्रस्मुत समानता की ख्याति तथा महत्ता दी है । धव! प्रसिद्ध 
साहश्य के बल पर जहाँ संज्ञा तथा संञ्ची का, नाम और नामो का सम्बन्ध- 
स्थापन किया जाता है उसे उपभान कहते हैं । 

. उप्रमान को स्वतन्त्र प्रमाण मानने में दार्शनिकों ने बड़ी विप्रतिपत्ति खड़ी की 
है । चार्वाक उपमान का प्रामाण्य नहीं स्वोकार करते । दिड नाग उपमान को 
प्रत्यक्ष के अन्तर्गठ मानते हुँ१ । बंशेषिक लोग इसे अनुमान के मोठर बतलाते हैं, 
“गो सहश होने से यह पशु गवय है! यह ज्ञान हेतु के ऊपर अवरुम्बित होने से 
भ्रनुपान का एक प्रकार मात्र है २ । सांश्यवादी * उपमान में शब्द तथा प्रत्यक्ष की 


१, न्यायवात्तिक १-१-६ । २, स्टिप्प उपस्कार वै० सु० ६।२।५ 
सूत्र पर । ३, बष्टव्य तर्वकोध्ुदी, कारिका ५ । 
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झ्रांशिक स्थिति मानता है । गवय में गो-साहश्य का ज्ञान प्रत्यक्ष से होता है, दथा 
गो-साहश्यवाद्‌ पद्मु के गवय होने में उपदेश का वाक्य प्रमाणभूत है । मासर्वज्ञ ने 
नैयायिक होने पर मो उपमान को छन्द के अन्तत स्वीकृत किया है । जैन दर्शन 

उपमान को प्रत्यभिज्ञा मात्र मानता है? । मोमांता२ तथा वेदान्व$ उपमान को 
स्वतन्त्र मानते हैँ अवश्य, पर उनको कल्पना नैयायिक कल्पना से नितान्त भिन्न 
पड़ती है। इन विप्रतिपत्तियों का मामिक खण्डन न्याय ग्रन्थों में किया गया है । 
वास्तव में उपमान अश्वतः अन्य प्रमाणों के ऊपर भ्रवछम्बित होने पर भी श्रन्ततः 
एक स्वतन्त्र प्रमाण है । उपमान सीबा साधा न होकर एक मिश्रित व्यापार है । 
“गवय गोसमान पछ होता है इस अंश में शब्द की, गवय में गो-साहश्य के 
अनुभव में प्रत्यक्ष की, “यही गवय है? इस अंश में पूर्व बाक्य की स्मृति तथा 
भ्रनुमान को सत्ता भले ही सिद्ध मानी जाय, परन्तु गवयपद का वाच्य यही 
गवय पशु है” इस अंध में उपमान स्वतन्त्र प्राण है हो, क्योंकि यह अंश किसी 
अन्य प्रमाण के अन्तर्गत नहीं माना जा सकता । ) 


( घ ) शब्द 


(न्द अन्तिम प्रमाण है। आप्तोपदेशः शब्द; ( न्या० सु० १।१।६ ) । 
किसी आप्त पुरुष के उपदेश को दाब्द कहते हैं । 'ग्राप्त' वह कहलाता है जो 
वस्तु को यथार्थ रूप से जानता है, तथा हिंठोपदेष्टा होने के कारण जिसके 
वाक्यों को हम प्रमाण मान सकते हैं। लौकिक तथा वैदिक रूप से शब्द दो 
प्रकार के हैं। छौकिक पुरुषों के वाक्य को लौकिक शब्द कहते हैं । श्रूत्ति के वाक्य 
को वैदिक शब्द कहते हैं। पद के समूह को वाक्य कहते हैं। पद शक्ति से 
सम्पन्न रहता है । नैयायिक लोग दो प्रकार को शक्ति मानते हैँ---भ्रमिधा तथा 
छक्षणा । पद-क्षक्ति के विषय में बड़ा मतभेद है। प्राच 


जीन नैयायिक गण ईश्वर 
को इच्छा को संकेत मानते हैं। 'यह शब्द इम अर्थ को बोध करे” इसी ईएवरेच्छा 
पर शब्द-सकेत निर्भर रहता हे पर नव्य नैयायिकं लोग पुरुष को इच्छा फो भी 


सकेत का कारण मानते हैं। संकेतग्रह के विषय में भो दार्शनिकों में 'गहरा 
मतभेद है । न्याय तो जाति, व्यक्ति तथा आकृत--इन तीनों के ऊपर सकेत 


स्वीकार करता है। वाषयार्थबोष के लिए भाकांक्षा, योग्यता तथा सन्निधि का 
रहना निताम्त प्रावश्यक है१२। 


—— 
१. प्रमेयकमल-मार्तण्ड, १० ९७-१०० | २. शास्त्रदीपिका, ५० 
७०४-०६ । २, वेदान्त-पारिमाषा, परिच्छेद ३ । न 
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वेद के विषय में नैयायिकों तथा मीमांसकों ने बड़ा विचार किया है, पर 
दोनों के विचार एक दूसरे से प्रत्यन्त भिन्न पड़ते हैं। ईकवर की सत्ता न 
मानने वाली मीमाँसा वेद के विषय में ईश्वर को कर्ता नहीं मानती । भ्त? 
पुरुष ( ईश्वर ) के द्वारा उद्भूत न होने से वेद 'अपोरुषेय” है, परन्तु न्याय 
जगत्कतृ रूप से ईश्वर को मानता है । अतः वह वेद को ईश्वर के द्वारा विरचित 
होने से 'पोरुषेय' मानता है । मीमांसक वेद को नित्य मानते हैं, परन्तु नैयायिक 
अनित्य । जब वेद कार्य हुआ, तब वह नित्य कँसे हो सकता है ? परन्तु उसकी 
घ्ननित्यता जगत्‌ के पदार्थों की अनित्यता के समान नहीं हे । वह व्यवहा र-दृष्टि 
की नित्यता के समान ही है । 

बौद्ध तथः जैन ग्रन्थकारो ने वेद में अनेक दोषों की उद्भावना की है, पर 
इनका खण्डन न्याय तथा मीमांसा ने बड़ी तर्ककुशलता के साथ किया है । वेद- 
प्रामाण्य न मानने पर भी जैन तथा बौद्ध दर्शन शब्दप्रमाण को मानते हैं । 
जिस प्रकार ब्राह्मण दार्शनिकों को वेदवचन प्रमाणभूत हैं, उसी प्रकार बौद्धों को 
बुद्धवचन ( पारि त्रिपिटक ) तथा जैनों को जँनागम ( श्र्घमागघो में लिखित 
“अंग? ) माननीय हैं । प्रत; शब्द इन दोनों के लिए भी ज्ञान का एक स्वतन्त्र 
साधन है । 

कार्य-कारण का सिद्धान्त 


प्रमाण का लक्षण देते समय हमने ऊपर “करण!” शब्द का प्रयोग किया है। 
असाधारण कारण को “करण? कहते हें--वह विशिष्ट वस्तु, जो किसी कार्य के 
उत्पादन में विशेष रूप से कारण ही करणा? कहलाती है। यहाँ 'कारणा' का 
विचार अप्रासंगिक न होगा । कार्य के नियत रूप से पूर्व में होने वाली वस्तु 
'कारण” कहलाती है छौ.) नयत पूर्वर्ती कहने से तात्पर्य बह है कि उस कार्य के 
वास्ते बिना किसी व्यवच्छेद के उस वस्तु को पुरववर्ती होना हो चाहिए । थदि 
यह पूर्ववतिता कभी है और कभी नहीं है, तो उसे कारण नहीं माना जा सकता । 
कारण का नितान्त उपयोगी होना भी उतना ही आवश्यक है । 

(कारण? के लिए यह जरूरी है कि वह कार्य से पहिले विद्यमान हो--पूर्ववर्ती 
हो, परन्तु यह पूर्ववर्ती होना नियत होना चाहिए। यह नहीं होना चाहिए कि 
कहीं तो वह पूर्ववर्ती हो, और कहीं बह पूर्ववर्ती न हो। नियत पूर्ववर्ती होने 
के अतिरिक्त कारण में एक अन्य गुण भी होना चाहिए--नितान्त उपयोगिता, 
अर्थात्‌ वह कार्य के सम्पादन में नितान्त उपयोगी हो । उसके अभाव में वह कार्य 
कभी तैयार ही नहीं हो सकता, जैसे कपड़े के लिए तन्तु ( डोरा ) | )होरे से ही 
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मिलक्रर तो कपड़ा बनता है । डोरा न हो तो कपड़ा बन ही कैसे सकता है ? 
पट बनने के सब स्यलों में तन्तु विद्यमान रहता ही है । अत एव नियत पुववर्ती 
तथा नितान्त उपयोगो होने के कारण ही 'तन्तु' पट का कारण है । 


“20 के प्रति कुछ वस्तुएं ऐसी भी होती हैं जो नियत पुर्ववर्ती तो अवश्य 
होती हैं, परन्तु वे नितान्त उपयोगी नहीं होतीं । ऐसी अनावश्यक वस्तुओं को 
्ग्रायशास्तर में 'भ्रन्ययासिद्ध' ( एकदम व्यर्थ ) कहते हैं। 'अन्यथासिद्ध' संख्या में 
पाँच होते हैं, जो कार्य से नियत पूर्ववर्ती तो होते हैं, परन्तु आवश्यक नहीं होते । 
घड़े को कुम्भकार दण्डकी सहायता से बनाता है। झत एव घड़े के लिए दण्ड तथा 
कुम्मकार दोनों कारण होते हैं, परन्तु यहाँ कुछ वस्तुएँ पहले से ही सम्वद्ध रहती हैं 
जो घट-निर्माण के लिए आवश्यक नहीं होतों । दण्ड के साथ रहता है दण्डर्व तथा 
दण्ड का रूप । भाकादा सबका पूर्ववर्ती है। कुम्भकार का पिता कुम्भकार से 
भी पूर्ववर्ती होता है । अपनी पीठपर मिट्टी को लाने वाला गदहा भी तो घट के 


होने से पहिले है, परन्तु ये पाँचौं वस्तु-दण्डत्व, दण्डलूप, आकाश, कुम्मकार- 
विता तथा गदंभ-नियत रूप 


से पूर्ववर्ती होने पर भी घट के लिए नितान्त 
आवश्यक नहीं हैं । अत एव ये 'अन्ययासिद्ध' कहलाते हैं श्रौर घट के लिए 
कारण नहीं माने जा सकते । भ्रधिक्रतर कोहार गदहे की पीठपर मिट्टी छाते हैं, 
परन्तु अपने माथे पर भी ढोकर ला सकते हैं। फलतः गर्दभ घट की उत्पत्ति के 
लिए कारण नहीं माना जा सकता । इसलि 
जो कार्य के नियत रूप से पूर्ववर्ती होने के सांथ ही नितान्त आवश्यक होती है 
( अनन्यथासिद्ध )१५ । न्याय के मत में कार्य तो कारणों से एकदम भिन्न स्वतन्त्र 
पदार्थं होता है । मिट्टो से घड़े का जो निर्माण होता है वह एक नवोन वस्तु की 
सृष्टि होती है । इसलिए न्यायवादी कार्य की ‘उत्पत्ति’ (नवीन सृष्टि) मानता है, 
सांख्यों के समान 'परिणाम' नहीँ 


(कारण तीन प्रकार का होता है--समवायी कारण, असमवायी कारण 
तथा निमित्त कारण । जिसमें समवाय सम्बन्ध से रहते हुए कार्य की उत्पत्ति होती 
है, उसे समवायी कारण (उपादान कारण) कहते हैं, जैसे घड़े के लिए मिट्टी । 
समवायिकारणता द्रव्य की होती है। असमवायि कारण दो प्रकार का होता 
है--( १ ) कार्येकार्थ प्रत्यासन्न तथा (२) कारणकार्थ प्रत्यासन्न । 


प्रत्यासत्ति' का धर्थ है एक अधिकरण में दो वस्तुओं का रहना । फलतः जिस 


प्रधिकरण में समवाय सम्बन्ध से कार्य विद्यमान रहता है, उसी अधिकरण में 


समवाय सम्बन्ध से विद्यमान रहनेवाला असमवायि कारण ' कार्येका थंप्रत्यः सन्न? 


ए कारण का लक्षण होगी बह वस्तु 
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कहलाता हे । इसका दृष्टान्त है-पट में तन्तु-संयोग । यहाँ तन्तुमों के द्वारा 
उत्पन्न होनेवाला फार्यरूप पट तन्तुप्रों में समवाय सम्बन्ध से विद्यमान रहता है; 
उन्हीं तन्तुओं में गुण होने के कारण 'संयोग? मी समवाय सम्बन्ध से विद्यमान 
रहता है । “पट में तन्तु-संयोग' प्रथम प्रकार का “असमवायि कारण” है । 
तन्तु संयोग होने पर ही पट का निर्माण होता है, नहीं तो. ठन्तुओं का एक 
ग्रदुर भी पट कहा जा सकता । 

(२) 'का ररणोकार्थ प्रत्यासन्न'--एक प्रषिकरण में समवायि कारण के 
साथ रहनेवाला कारण 'कारणेकार्थ प्रत्यासन्त' कहलाता है, जैसे पट-रूप 
(कार्य ) के प्रति 'तन्तुरूप’ { कारण ) । यहाँ पटगत रूप समवाय सम्बन्ध से 
पट में विद्यमान रहता है और यह कारण पट समवाय सम्बन्ध से तन्तुओं में 
विद्यमान रहता है धौर इन्हीं तन्तुधों में तन्तुरूप भी समवाय सम्बन्ध से 
विद्यमान रहता है। इस प्रकार पटरूप के प्रति तन्तु रूप की असमवायि 
करणता इस द्वितीय प्रकार की सिद्ध होती है । इस प्रकार कारण के साथ 
प्रयवा, कार्य के साथ एक अर्थ ( विषय ) में समवाय सम्बन्ध से विद्यमान कारण . 
को "समवायि कारण” कहते हैं। नैयायिंक लोग कारण तथा कार्य के बीच सम्बर्ध 
के रूप में असमवायि कारण को स्वीकार करते हैं जो. प्रायः संयोग रहता है । 
इस कारभ की सत्ता मानना नैयायिक मत की विशिष्टता है। इसके विपरीत 
सांख्यत्रादो, मीमांसक तथा वेदान्ती यह असमवायि कारेण न मानकर दोनों के ` 
बीच में तादात्म्य सम्वन्ध स्वीकारते हैं । अत: उनके मत में दो ही कारण 
होते हैं । वे "समवायि कारण” को “उपादान कारण? के नाम से पुकारते हैं। 
गुण तथा क्रिया ही भसमवायी कारण हो सकते हैं। इन दोनों से भिन्न कारण 
को "निमित्त कारण” कहते हैं, जैसे घड़े का बनाने वाला कुलाल तथा उसके ` 
भौजार। इन विविष कारणों की परस्पर सहकारिता से ही कार्य की उत्पत्ति 
होती है । इन तीनों में से कार्योत्पत्ति के लिए जो असाधारण, विशिष्ट या 
नितान्त साघक्‌ है उसे 'करण' कहते हैं । 


न्याय ध्रौर धरस्तु 


पश्चिमी दर्शन के जन्मदाता के रूप में यत्रन तत्ववेत्ता धरस्तू ( एरिस्टौटल . 
Aristotle ) की ख्यावि सवं मान्य है। इन्होंने कारण के चार प्रकार 
माने हैं-( क ) कोज्ञा फोर्मालिस ( Causa Formalis & Formal 
(2०४९ ) ( ख ) कौज्ञा मेतीरिभ्रालिध ( 08088 Materialis = 
Material Cause}; (ग) कोख एफ़िसिएन्ध ( Causa 


 Eficiens = Instrumental (3050); (ष ) कोजा फिनालिस 
( Causa Finalis = Final (8052 ) । इन चारों कारणों में द्वितीय 
उपादान कारण तथा तृतीय निमित्त कारण ही है । प्रथम कारण से अरस्तू का 
अभिप्राय सस्तु की आकृति से है। घडा बनाने से पहिले कुम्दार घड़े की 
मानसिक कल्पना करता है तथा मकान बनाने वाला मिस्रो मकान बनाने से 
पहले मकान का चित्र अपने मानस-पटल पर भयवा कागज पर नके के रूपमे 
बना लेता है। यह नेयायिकों के भसमवायि. कारण के समान बताया उजा 
सकता है, क्योंकि उपादान तन्तुओं के संयोग से कार्य-हपी पट को आकृति 
का निर्माण होता है । चतुर्थ कारण का तात्पर्य है वस्तु का प्रयोजन या लक्ष्य । 
जलका भ्रानयन घरट-निर्माण का लक्ष्य है न्याय मत में ऐसा कोई कारण 
नहीं है । “अदृष्ट! के मोतर इस कल्पना का समावेश किया जा सकता है। 
यूरोप के भी .दार्धनिकों ( जैसे बेकन ) ने अरस्तू के इस कारण-प्रकार 
'की उपेक्षा की है। भारतीय तत्वज्ञ मी 'अदृष्ठ की कल्पना को मान्यता 
महीं देते । 
` (४) न्याय-तत्व-समोक्षा 
न्यायसूत्र ( १।१।६ ) में प्रमेय के द्वाद भेद स्वीकृत किये गये हैं-- 
( १) आात्मा-सब वस्तुओं को देखने वाला, मोग करने वाला, जानेवाला; 
(२) शरोर--भोगों का आयतन या भाषार; 


प्रमेय (३) इस््रि--जिनके द्वारा आत्मा बाह्य वस्तुओं का 
_ भोग करता है--मोगों के साधन; ( ४ ) अर्थ -मोग 
की जाने वाळो बस्तुओंका सम्‌ 


। वस्तु; [ह; (५) बुद्धि--मोग-ज्ञान; (६) मन---सु ब-दु.ख 
आदि आन्तर मोगों की ` साघनमूत इन्द्रि} (७) प्रवृत्ति--मेन, वचन तथा 
शरीर का व्यापार; ( ८ ) दोष --निसके कारण अच्छे या बुरे कामों में प्रबृत्ति 
होती है; ( ९) प्रेत्यमाव-पुनर्जन्म; ( १० ) फल--सुख-दुःव का संवेदन या 
अनुभव; ( ११ ) दुः--इच्छाविघातजन्य क्लेश या पीडा; ( १२) अपवर्ग-- 
दुःख से आत्यन्तिको निवृत्ति। इन्हीं पदार्थों का ज्ञान मुक्ति के छिए सदायक है। 
. अतः इन वस्तुओं को 'प्रमेय' कहते हैं। आत्मा का नैधायिक रूप वेशेषिकों को 
भी मान्य है। अत; इसका वर्णन अगले परिच्छेद में किया जायगा । 
न्याय में ईइवर-मीमांता 


न्यायदर्शन में ईश्वर का सिद्धास्व बड़ा ही महत्त्व रखता है। ईश्वर” न्याय- 
दर्शन का एक मोछिक तरव दै, जितके झाषार पर उसके आचार तथा घर्म का 
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विशाल दुर्ग खड़ा है। ईश्वर के अनुग्रह के बिना जीव न तो प्रमेयों का यथार्थ 
शान पा सकता है भौर न इस जगत्‌ के दुःखों से ही छुटकारा पाकर मोक्ष 
भात कर सकता है । अत एव यह जानना बहुत ही जरूरी है कि ईश्वर कंसा है, . 


तथा उसकी सत्ता के लिए कोन से प्रमाण हैं ? 


ईश्वर का रूप 


ईश्वर का स्वरूप-विवेचन न्यायदर्शन में बड़ी सुन्दरता से किया गया है । 
ईश्वर इस जगत्‌ की रचना, पाछन तथा संहार करने वाळा है। वह असत 
पदार्थों से विश्व की रचना नहीं करता, प्रत्युत अगुभो से करता है जो 
सुक्ष्मतम रूप में सर्वदा विद्यमान रहते हैं । जगत्‌ में व्यवस्था का आषायक यह 
स्वयं है । इस प्रकार ईश्वर इस विश्व का निमित्त कारण हो है, उपादान कारण 
नहीं । वेदान्त से यह मत भिन्न पढ़ता है । बेदान्तवादी ईश्वर को एक साथ दोनों 
ही कारण मानता है--निमित्तकांरण भी और उपादानकारण मी । ईश्वर की इच्छा 
बड़ी प्रबल होती है। वह इच्छा के बल पर इस विश्व की रक्षा करता दै, परन्तु जब 
यह देखता दै कि इसमें पाप का प्राधिक्य तथा पुण्य का भमाव हो गया है, तब वह 


` इसका संहार भी कर डालता है। विश्व के बनाने में उसका एक नैतिक तथा 


आध्यात्मिक उद्देश्य होता है और इस उद्देश्य की पूर्ति फे भ्रमाव में वह इसे 
प्रलय में डाल देता है | ईश्वर जीवों के कर्मफलों का दाता भी है. भौर इसलिए 
वह नैतिक अध्यक्ष तथा शासक है । कोई भी प्राणी, यहाँ तक कि मनुष्य भी, 
अपने काम करने में पूर्णतया स्वतन्त्र नहीं होता । मनुष्य अपेक्षाकृत दी स्वतन्त्र 
है, भर्यात्‌ वह परमात्मा के -प्रादेश तथा संरक्षण मैं अपने कार्यों का सम्पादन 
करता है। जिस प्रकार कोई बुद्धिमान्‌ पिता अपने भनेक पुत्रों को उनकी 
योग्यता, प्रवृत्ति तथा रुचि के अनुपार उनके योग्य पिन्न भिन्न कार्यों में लगाता 
है, ईश्वर ठोक उसी प्रकार जोवों को उनकी प्रवृत्ति के अनुसार नाना कार्यों में 
लगाता है। मनुष्य कर्म के सम्पादन में निमित्तकारण होता है और ईश्वर 
उनका प्रयोजन-कर्ता होता है, जो उसे कार्यों में छगाता है तथा करने की प्रेरणा 
देता है। इस प्रकार ईश्वर प्राणिमात्र का नैतिक शासक है; हमारे कर्मों के फलों 
का न्यामत; प्रदाता है, तथा हमारे सुखों और दुःखों का नियामक है । उसके 
आदेश तथा नियन्त्रण में रहकर ही जीव अपने कार्यों का सम्पादन करता है, 
सथा अपने जीवन के उच्च उद्देश्यों का छाम करता है। 


` क्योंकि सववज्ञ व्यक्ति ही परमाणु-जैसे प्रनस्त 
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ईव्वर-सिद्धि के प्रसारण 


` ईश्वर की सिद्धि के लिए नैयायिकों ने बड़े ही प्रबल तथा गम्भीर प्रमाणों 
को खोज निकाला है। पश्चिमी तरवजों ने इस विषय में जिन प्रमाणों को रखा 
है, वे सब न्याय-ग्रन्थों में बहुलता से मिलते हैं। पहला 
कायत। प्रमाण है कार्य-कारण के सम्बन्ध को लेकर । विश्व के बितने 

| पदार्थ हैं वे सब कार्य हैं, अर्थात्‌ उत्पन्न हुए हैं। इसमें 
हेतु दो हॅ--एक तो वे घो अवयवों या अंद्यो से युक्त हैं ( सावयव )। समप्र 
पदा४८--मनुष्य तथा पशु , घट तथा पट, पशु तथा पक्षी--अवयबों से सम्पन्न 
हैं, तथा साथ ही साथ अवान्तर परिमाण से युक्त हैं, उनका परिमाण सीमित 
है। सूर्य तथा चन्द्रमा, नदी तथा समुद्र, पर्वत तथा घुक्ष--जगत्‌ के ये समग्र 
द्रव्य कायं हैं, क्योंकि उनके श्रवयव होते हैं, तथा ये सीमित परिमाण से युक्त 
हैं। इस कार्य का कोई कर्ता भी होना ही चाहिए। यही तो हमारा दैनन्दिन 
अनुभव है। घड़े का कर्ता कुम्हार है और पहिये का बनाने वाळा बढ्दै । इसी 
प्रकार इस विश्व के कार्यरूप पदार्थों का कर्ता कोई न “फोई भवश्य होगा ओर 
बह्‌ चेतन सर्वशक्तियाछी ईश्वर हो है। विश्व का अन्तिम उपादान तो परमाणु 
होता है, जो स्वयं जड़ होता है। यह जड़ उपादान यदि किसी चेतन अध्यक्ष 
की संरक्षकता में न रहता ता इतने सुव्यवस्थित तथा नियम से परिचालित 
विश्व की उत्पत्ति में कभी समर्थं न हो पाता । ईश्वर सर्वज्ञ, सर्वशक्तिमान्‌ 
तथा व्यापक है । यह चेतन पदार्थ अणुप्रो की पूर्ण जानकारी रखेगा, क्योंकि 
उन्हीं के द्वारा उसे जगत्‌ की रचना करनी है (ज्ञान )। बह किसी उद्देश्य की 
प्राप्ति की इच्छा रखता है ( चिकीर्षा ), तथा साथ ही साथ उती उद्देश्य की 
एति करने की इच्छा से वह सम्पन्न है ($ति) । वह सर्वज्ञ अवश्य होया, 
नम्त तथा सूदमतम पदार्थों के जानने 


योग्य होता है। इस प्रकार विश्वरूपी कार्य से हम कर्ता झर की सत्ता का 
अनुमान करते हैं। 


संसार के प्राभियों के भाग्य में कितना अन्तर दीखता है। कोई तो रासी 
ठाट-बाट से पूरे बभव में घपना दिन बिताता है, परन्तु दूसरा व्यक्ति रोटी-रोटी 
के लिए तरसठा रहता है। इसका कारणं क्या हे. ? इसका 
कारण है हमारा कर्म ही । अपने भाग्य के हम ही उत्तरदायी 
। जैसा कर्म दैसा फळ । बयूछ के दोने से क्या कमी 
मीठे आम यखने को भिर सरुते हैं ? मीठे श्राम को लाने के अभिलाषी ब्यक्ति 


अद्टष्टठ; 


| 
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को मीठा आम ही बोना पड़ता है। भरतः निश्चित है कि कर्मों का फल फलता 
है और उसी के कारण प्राणियों की स्थिति में इतना अन्तर विद्यमान है। परन्तु 
प्रश्न तो यह है कि कर्म करते तो हैं आज मोर उसका फल होता है बहुत दिनों 
के अनध्तर-- वर्षों के वाद और कभी तो यह विम्ब और भी अधिक होता 
है । ऐसी स्थिति में कर्म तया कर्मफल का सम्बन्ध वैसे स्थिर क्रिया जाय? इसके 
लिए नैयायिक लोग पुण्य तथा पाप की कल्पना मानते हुँ । अच्छे कामों के करने 
से एक प्रकार की शोभन योग्यता उत्पन्न होती है, जिसे “पुण्य” कहते हैं; बुरे 
कामों के करने से अशोभन योग्यता द्वोती हैं, जिसे 'पाप' कहते है । पुण्य तथा 
पाप को ही “म्रदृष्ट' कहते हैं. भौर इसी अदृष्ट के हारा कर्म के फल का उदय 
होत है। परण्तु भ्रष्ठ स्वयं जड़ पदार्थ है, उसमें फल देने की योग्यता कहाँ 
है? इसलिए उसे प्रेरित तथा नियमित करने के लिए एक परम-ज्ञान-सम्पन्न 
शक्ति की आवश्यकता होती है । जिस चेतनं की भ्रष्यक्षता में जड़. अदु अपना 
काम करे वह परम ज्ञानी चेतन शक्ति ईश्वर ही है । ईश्‍वर अदृष्ट का नियन्वा 
है, तथा उसके अनुसार यह हमारे सुख-दुःख का, उन्नति-हास का, हर्ष-विषाद 
का सम्पादक है । इस प्रकार फर्मफल का दाता तथा अदृष्ट का नियन्ता होने से 
इश्वर की सिद्धि होती है । यह उसकी सत्ता का दूसरा प्रमाण है । 


हमारे धर्म में वेद की प्रामाणिकता सर्वतोमुखी है । घर्म यही है जो वेद 
कहता है और अधर्म वही है जिसका वेद निषेध करता है। वेद को मानने वाला 
झास्तिक है और नास्तिक घढी हैं खो वेद का निन्दक होता है-- नास्तिको 
वेदनिन्दक! । प्रश्न है कि बेद की इतनी मान्यता क्यों ? उसके तथ्यों में इतना 
आदर क्यों ? उसके वचनों में इतना विश्वास क्यों! 

बेद की सबसे बड़ा भारतीय तार्किक भी उसी समय भ्रपना 
प्रामाणिकता से मुद बन्द कर लेता है, जब उसे सुझाया जादा है कि 
उसका शर्क वेद से विरुद्ध है भौर उसके कथन का 

विरोध वेद में है। ऐसा क्यों होता है? वेद की प्रामाणिकता का श्राधार क्या 
है ? इसका एकमात्र उत्तर है--ईश्वर सर्वज्ञ ईश्वर के द्वारा विरचित होने से 
ही वेद की प्रामाणिकता है । वेद किसी मानव की ,कृति नहीं है ॥ मानव की 
रचना दोषपूर्ण होती है भौर हो सकती है, परन्तु ईश्वर फी कृति में यह दोष 
कहाँ ? ईश्वर सर्वज्ञ, सर्मशक्तिमान्‌ तथा व्यापक ठहरा । उसकी रचना होने के 
कारण ही वेद की प्रामाणिकता में हमारी इतनी श्रद्धा ध्रौर विश्वास है । वेद का 
रसयिता वही व्यक्ति हो सकता है जिसे भूत, मविष्य, वर्तमान, सुक्ष्म तथा स्थूल, 
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इन्द्रिययोजर तथा अतीन्द्रिय समस्त पदार्थों का ज्ञान हो, वह शक्ति ईश्वर है 
( द्रष्टव्य न्यायमाष्य २।१।६८ ) ।. 


ईश्वर की सिद्धि का एक चौथा भी प्रमाण है शति का । अति या वेद कहता 

है कि ईश्वर है,झौर इसलिये उसे माढना पड़ेगा । श्वेताश्वतर उपनिषत्‌ (६।११) 
| कहता हैं कि एक देव सब प्राणियों में छिपा हुभा दै । 
अतिसे वह सबका अन्तरात्मा है, तथा नियामक भौर रक्षक 

| है। गोता (३।१७) में श्रीकृष्ण कहते हैं कि में ही विश्व 

की गति हूँ, भर्ता, प्रभु, साक्षी, निवास, शरण, सुहृत्‌, माता-पिता सब मैं ही हुँ । ऐसे 
स्पष्ट उल्लेखो से हमें ईश्वर को मानना पड़ता है। ईश्वर की सिद्धि तथा प्रमाण का 
एक ही आधार है भोर वह है अपना अनुभव ( स्वानुभूति ) । भतृ'हरि ने ठोक 
दी कहा है कि स्वानुमूति, भ्रपने आत्मा का अनुभव ही ईश्वर की सत्ता का 
एकमात्र प्रमाण है (स्वानुभूत्येकमान) । जब तक हम अपने आप के द्वारा उसकी 


उपलब्धि चढी करते, नहीं जानते, तब तक ईश्वर को जान ही नहीं सकते। 


उसकी सिद्धि के लिए तके व्यर्थ है, क्योंकि उसके खण्डन के लिये उससे भी 
बढ़कर तर्क रखे जा सकते हैं। न बुद्धि की अवधि है भौर न तको की सीमा । झज 
जिसे ईश्वर-सिद्धि के लिए अकार प्रमाण मानते हैं, कछ उसे ही कोई विचक्षण 
साफिक अपनी. बुद्धि से काट कर टुकड़े टुकड़े कर सकता है । तर्क की कोई प्रतिष्ठा 
नहीं--अन्तिम स्थिति नहीं । ऐसी दक्षा में हमें प्रत्यक्ष के द्वारा ही ईश्वर को 
जानना चाहिये, अनुमव के द्वारा नहीं, परन्तु प्रत्यक्ष के लिए चाहिये योग के 
दारा निदिष्यासन, चित्त की. विशिष्ट शूद्धि तथा निश्‍वरू घ्यान साधारण व्यक्तियों 
के सामर्थ्य से यह बाहर की बात है। ऐसी स्थिति में हमें चाहिये कि वेद का 
अनुशीलन करे, क्योंकि वेद तो ज्ञानी ऋषि-मुनियों के द्वारा अनुभूत तथ्यों की 
राखि है। उन्होंने मोग-बळ से उन तथ्यों का दर्शन किया था जो वेद के मीतरे 
निहित हैं। थुति ही ऋषियों के प्रत्यक्ष अनुभव को घारण करती है। इसछिए 
हमें उचित है कि इन प्रत्यक्ष अनुभूति के प्रदर्शक मन्त्रों तथा वचनो में अपनी 
अद्धा- रखें भोर उसी पर चलकर ईश्वर का प्रत्यक्ष करें, तथा उसे अपनी भनुम्रूति 


का विषय बनावें इस प्रकार वेद के वचनो से ईदवर की सिद्धि मानना नितान्त 
उचित है ।१ 


यहाँ तृतीय सथा चतुर्य प्रमाणों में कोई परस्पर विरोध नहीं है । ईश्वर होने 
में वेद की प्रामाणिकता तथा वेदों के बचनों से ईए्वर-सिद्धि--ये दोनों भ्रमिन्न 
तथ्य हूँ । इनमें कोई विरोघ्र नहीं है । दो बातें हैं-- स्थिति का क्रम तथा ज्ञान 


भं 
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का क्रम । स्थिति के क्रम में ईश्वर प्रथम है भ्रौर वही वेद की रचना करता है, 
तथा उसे प्रामाणिक बनाता है । ज्ञान के क्रम में वेद प्रथम है श्रौर उसी के ज्ञान 
से हम ईश्वर को जानते हैं। वेद के ज्ञान के लिये हम ईश्वर पर निर्भर नहीं 
रहते, क्योंकि वह तो ज्ञानी ग्रुरुभों की कृपा से भी जाना जा सकता है। फलता 
इन द्विविष प्रमाणों भें कोई भी विरोध नहीं है। 


( ५) न्याय श्राचार-मीमाँसा 


ग्याय दर्शन में आचार की भी मीमांसा अपनी दृष्टि से को गई है। न्याय 
का लक्ष्य यही है कि प्राणी इस दु:खबहुल संसार से सदा के लिये मुक्ति पा ले । 
यह सम्भव है ज्ञान के ही दाख, परन्तु ज्ञान की सहायता करने के लिए मनुष्य 
को उन उपायों का भो आश्रय लेना चाहिए जिनका वर्णन योग सूत्रों में किया 
गया है । यम, नियम, ध्यान भ्रादि का श्राश्रय लेना कल्याणप्रद होता है, तथा 
इनसे ज्ञान का उदय तुरन्त हो जाता है । जगत्‌ के व्यवहार का भी विवेचन हम 
न्याय में' अच्छे ढंग से किया गया पते हैं। 


वचन मन तथा शरीर के आरम्भ को प्रबृत्ति कहते हैं (न्या०सु० १।१।१७)। 
प्रवृत्ति दो प्रकार की होती है१--पापिका तथा पुण्या । कायिक, वाचिक तथा 
मानसिक भेद से ये दोनों तीन प्रकार के होते हैं। पूर्वोक्त दोषों के वश में होकर 
प्राणी शरीर से अहिसास्तेयादि कर्मों को करता है, वचन से मिथ्या और कठोर 
वाक्यों का उच्चारण करता है, मन से प्रद्रोह, नास्तिक्य भ्रादि करता है। यह 
पापास्मिका प्रवृत्ति भ्रघर्म उत्पन्न करती है। शरीर से दान, परित्राणादि का; 
वचन से सत्य, हितादि का; मन से दया, श्रद्धादि का आचारण पुण्य प्रवृत्ति है, 
जो घर्म की उत्पत्ति करती है ।१० 
मुक्ति - क 24 

सूत्रकार के शब्दों में दुःख से अत्यन्त बिमोक्ष को “अपवर्ग” कहते हैं 
( तदत्यन्तविमोक्षो$यवगं:--१॥१।॥२२ ) । 'भ्रत्यन्तः का अभिप्राय है सदा 
के लिए अर्थात्‌ जो जन्म ग्रहण फिया गया है उसका नाश तो होना ही चाहिए; 
आगे जन्म भी नहीं होना चाहिए । तभो दुःखनाश श्रत्यन्त कहलाता है । गदीत 
जन्म का नाश तो होना ही चाहिए, परन्तु भविष्य जन्म का न होना भी उतना 
ही झावश्यक है । इन दोनों की सिद्धि होने पर दुःख से आत्मा की आत्यन्तिकी 


१, द्रष्टव्य न्यायभाष्य १।१।२ ; न्यायमञ्जरी न्या० सु० १।१।१७। 
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निवृत्ति सम्पन्न होती है। जब तक वासनादि आस्मगुणों का नाश नहीं होता, 
तब तक दुःख की भ्नात्यन्तिकी निवृत्ति नहीं हो सकती । इसलिए मुक्तावस्था में 
आत्मा के नवों विशेष गुणों-- बुद्धि, सुख, दुःख, इच्छा, देष, प्रयत्न, धर्म, अधर्म 
तथा संस्कार का नाश हो जाता है । धर्म तथा अधर्म के कारण ही सुख और 
दुःख की उत्पत्ति होती है। अतः ये दोनों संसारहूपी प्रासाद के स्तम्भरूप हैं। 
इन गुणों के उच्छेद होने से शरीर भोग का आयतन है । उस शरीर के अमाव 
में आत्मा का इच्छा, द्वेष आदि गुणो के साथ कथमपि सम्बन्ध नहीं रहता । 
अतः न्यायवादी मुक्तावस्था में आत्मा के विशेष गुणों का अत्यन्ताभाव भ्रंगीकार 
करता है। मुक्त धारमा के स्वरूप का सुन्दर परिचय न्यायमञ्जरी में दिया गया 

है--मुक्त दक्षा में आत्मा अपने विशुद्ध स्वरूप में प्रतिष्ठित और अखिल गुणों से 
` विरहित रहती है। 'कमि' का अर्थ क्लेश- विशेष है । भूख-प्यास प्राण को, लोम- 
मोह चित्त को, जाडा गर्मी शरीर को क्लेशदायक होने से काम कहे जाते हैं। मुक्त 
भ्रात्मा इन छह ऊरमियों के प्रभाव को पार क्र लेती है और दुःख-क्लेशादि 
. सांसारिक बग्धनों से वह विमुक्त हो जाती है ॥१० | 


. मुक्त आत्मा में सुख का भी प्रभाव रहता है। अतः मुक्तावस्था में आनन्द 
की प्राप्ति नहीं होती । हि | 


मुक्ति के दो रूप 


उच्चोतकर नेदो प्रकार का निःश्रेयस माना है--( १ ) प्रपरनिःश्रेयस तथा 
(२) परनि:श्रेयत । तत्त्वज्ञान ही इन दोनों का कारण है। जीवन्मुक्ति को 
अपरनि:क्षेयस कह सकते हैं परनिश्श्रेयस विदेहमुक्ति है। वाचस्पति ने तात्पर्य. 
(१० ०-८१ ) में इन दोनों के अन्तर का विस्तार से विवेचन किया है । 
भ्रात्मा के विषय में चार प्रतिपत्तियाँ हैं - श्रवण मनन, ध्यान तथा साक्षात्कार । 


का उपयोग संशयादितश्व तथा प्रमाणतत्त्व के बोधन में होता है, . 


परतु मनन से भी तुरन्त साक्षात्कार का उदय नहीं होता, क्योंकि विपर्यय ज्ञान 
के नाश हो जाने पर भी उसकी वासना का उपक्षय नहीं होता । ध्यान 
भारम-साक्षाकार के लिए नितरां उपादेय है । योगज-ध्यान के बिना आत्मतत्त्व 
की भपरोक्ष अनुभूति उत्पन्न नहीं होती । चतुर्थी प्रतीति पाने बाले पुरुष को 
जोवन्पुक्त कहते हैं, परन्तु प्रारब्ध कर्मों का सम्बन्ध तंब तक भी लगा ही रहता 


है। इनको भी जब उपभोग से क्षीण कर देते हैं, तभी परनि:श्रेयस का उदय 
होता है ।११ 
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मुक्त ग्रात्मा का रूप 


सुख के साथ राग का सम्पर्क लगा ही रहता है । राग से सुख उत्पन्न होता 

है। जबतक सुख है तबतक राग भी रहता है भौर यह राग ही बन्धन फा कारण 
होता है । ऐसी दक्षा में सुख मानने से बन्धन से छुटकारा नहीं हो सकता । न्याय 
का कहना है कि ब्रह्म को आनन्दस्वरूप बतलाने से यह नहीं समझना चाहिए कि 
उपनिषद्‌ ब्रह्म में आनन्द की सत्ता बतलाती है। उसका अर्थ यहो है कि उसमें 
दुःख का केवर नादा रहता है। लोकव्यवहार में भी तो यही धनुभव होता है । 
ज्वरी होने पर हम दुःख का अनुभव करते हैं और ज्वर के नाश हो जाने पर 
हम अपने को सुखी मानते हैं। यहाँ सुख की भावना केवल ज्वर के नाय में 
ही होतो है। अर्थात्‌ यहाँ किसी सत्तात्मक वस्तु की उत्पत्ति नहीं होती; 
प्रत्युत केवल निषेध की ही भावना सत्ता के रूप में गुहीत की जाती है । फलतः 
मोक्षदशा में 'सुख' नहीं रहता । न सुख रहता है, न दुःख । उस समग्र आत्मा 
अपने विशुद्ध रूप में ही स्थिर हो जाती है। चैतन्य का भी वहाँ सर्वया अमाव 
रहता है । ज्ञान, इच्छा तथा यस्त का उदय भी शतमा में तमी उत्पन्न होता है 
जब वह शरीर को धारण करता है । मुक्त दशा में शरीर नहीं रहता । फलतः 
उस समय में 'चेतन्य' भी नहीं रहता । चैतन्य आतमा क्रा आकस्मिक गुण है, 
जो उसमें शरीर होने पर उत्पन्न होता है। जबतक शरीर के साथ भात्मा 
का सम्बन्ध है तब तक उसमें चैतन्य बना रहता है । ज्ञान, इच्छा तथा इति 
की क्रियायें देहघारी आत्मा ही किया करती है । देहविहोन होते ही इनका 
सर्वया छोप हो जाता है । मुक्त दशा में आत्मा का यह रूप न्याय की भावना 


को प्रकट करता है । 
मुक्ति-मागे 


अब मुक्ति कें साधनों पर विचार करना आवश्यक है । गौतम ने (१।१।२) 
सुत्र में मोक्ष मार्ग के स्वरूप का परिचय दिया है । मिथ्याज्ञान से रागद्वेषादि 
दोषों का उदय होता है, उनसे शुभा या भशुभा प्रवृत्ति का उदय होता है, 
जिवसे शरीर धारण करना पड़ता है । जन्म होने से दुःखों की उत्पत्ति होतो है, 
मिथ्याज्ञान भादि के सदा प्रवर्तमान होने यह से संसार चलता है। मिथ्पाज्ञान 
का नादा होता है तत्त्वज्ञान से । अत) आत्मस्वरूप विषयक तत्वज्ञान से ही मोक्ष 
की सिद्धि होती है । जयन्त भट्ट ने ज्ञान की उपयोगिता पर जोर दिया है, परन्तु 
तस्वञ्चान से आत्म-साक्षात्कार की सिद्धि के रिए ध्यान-धारणादि योगप्रसिद्ध 

मा० द०---१४ 
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उपायों का अवरूम्बन मी श्रेयस्कर है । गौतम ने ( न्या० सु० ४४२०६ ) सुत्र 


में प्राणायाम आदि उपायों के भाश्रय लेने की बात कही है । तात्पर्य यह है कि 


मुक्ति तौ तत्त्वों के शान से ही होती है, योग का अभ्यास उसका सहायक मात्र 
होता है। 
(६) समीक्षा 


भारतीय दर्खन-साहित्य को न्यायदर्शन की सबसे अमूल्य देन शास्रीय 
विवेचनात्मक पद्धति है । प्रमाण की विस्तृत व्याख्या तथा विवेचना कर न्याय ने 
जिन तत्त्वो को खोज निकाला है, उनका उपयोग धन्य दर्शन भी कुछ परिवर्तनों 
के साथ अपने विवरणों में निश्चय रूप से करते हैं । हेत्वाभासों का सुधम विवरण 
प्रस्तुत कर न्याय ने अनुमान को दोषनिर्मुक्त करने का मार्ग प्रशस्त कर दिया । 
इस पर कलिकालसर्वज्ञ धरोचार्य हेमचन्द्र का यह आक्षेप है कि गौतम मुनि को 
झपने दर्शन में भ्रपवर्ग के साधक तत्त्वज्ञान का वर्णन करना उचित था, परन्तु 
इसके विपरीत उन्होंने छल, वितण्डा, जाति भादि का वर्णन करके पर-मर्म के 
भेदम में धने अमूल्य समय को व्यर्थ बिताया ।* परन्तु वस्तुस्थिति ऐसी नहीं है । 
इनका उपयोग केवल. पर-मर्म के भेदन में ही नहीं किया जाता है। सूत्रकार ने स्वयं 
पत्त्वाघ्यवसाय के रक्षणाथं जल्प-वितण्डा को उसी प्रकार उपयोगी माना है, जिस 
अकार कण्टक-शाखा का आवरण बीज के अंकुरों की रक्षा करता है (न्या० सूळ 
४.२।१५ )। अतः छल भ्रादि का उपयोग विनाक्षात्मक न होकर रचनात्मक 
है । इनके भ्रमाव में सुक्ष्ममति नास्तिको की भ्रापात-रमणीय युक्तियों से प्रतारित 
होकर साधारण मनुष्य न जाने कवं फा उन्मार्ग का पथिक बन गया 
होता । अतः इनके वर्णन करने में गौतम की निसर्ग निर्मल करुणा तृत्ति झलकती 
हुई दीख पढ़ती है१०, | 

परन्तु न्यायदर्शन की तकंपद्धति जितनी सन्तोषजनक है, उतना उसका 
पर्वशान सन्तोषजनक नहीं है। न्याय ने इस जगत्‌ को शान से पृथक्‌ एक 
स्वतन्त्र सत्तात्मक वस्तु बतछाया है, तथा उसमें अनेक नित्य पदार्थों की कल्पना की 

। उसमें धात्माके अतिरिक्त परमाणु, मन, आकाश, काल तथा दिक्‌ सब नित्य 

माने जाते हैं। इस दृष्ट से जगत्‌ की व्याख्या करने में अनेक चुटियाँ परिलक्षित 
होती हैं। न्याय व्याख्या में इतने नित्य पदार्थों का अस्तिष्व मानने के लिए 
कोई औचित्य नहीं प्रतीत होता । सच्चा दर्शन वही हो सकता है जिसमें एक 
णाय. 

१. दष्टब्य धन्ययोग-व्यवच्छेददानिशिका, श्लोक १७ । 


हन याक 0 त्र्य >> 
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नित्य पदार्थ की सत्ता मानकर समस्त पदार्थों का सम्बन्ध उसी से प्रदर्शित किया 
जाय, तथा सद्वस्तु के एकत्व पर घोर दिया जाय । इस सिद्धान्त के अनद्धीकार 
` करने से न्याय में अनेक दोष दृष्टिगत होते हैं । 

ईश्वर को निमित्त कारण रूप से जगत्‌ का स्रष्टा बतलाकर न्यायदद्यंन ने उसमें 
मानवीय भावों की कमजोरियो को उपस्थित कर दिया है । नैयायिकोंने ईश्वर को 
लौकिक कर्ता के अनुरूप कल्पित किया है । जिस प्रकार बढ़ई भ्रपने हथियारों से 
काठ को काट-पीट कर कुरसी, टेबुल आदि बनाया करता है और जिस प्रकार 
दूकान में बैठा हुआ लोहार लोहे से तरह-तरह के सामान बनाया करता है, ठीक 
उसी प्रकार ईश्वर परमाणुओं से जगत्‌ की सष्टि किया करता है.। वह इस 
सृष्टिकार्य के लिए उपादानफारणों के ऊपर अवलम्बित रहता है। उपादानों की 
सत्ता पर अवलम्बित रहनेवाला ईश्वर किस प्रकार सर्वशक्तिमान तथा परम स्वतन्त्र 
माना जा सकता है ? वेदान्त ने ईश्वर को जगत्‌ का उपादान तथा निमित्त कारण 
दोनों एक साथ मानकर इस भ्रनुपपत्ति को दूर कर दिया है, परन्तु न्याय में इस 
द्रोष का निरास कथमपि नहीं किया जा सकता । 


न्याय ने आत्मा के स्वरूप की स्वतन्त्रता दिखलाकर तथा उसे शरोर 
और इन्द्रियों से पृथक्‌ स्थायी नित्य पदार्थ प्रमाणित कर चार्वाक तथा बौद्ध के 
सिद्धान्तो का युक्तियुक्त खण्डन किया है, तथा भामा की स्वतन्त्रता भली प्रकार 
प्रदशित की है, परन्तु मुक्त आत्मा की जो कल्पना की है, बह दार्शनिकों के 
प्रवल घ्राक्षेप का विषय है । नैयायिक मुक्ति का सिद्धान्त अन्य दार्शनिकों कें 
कौतुकावह कटाक्ष का विषय है। मुक्तावस्था में समस्त अज्ञानावरणों से 
विमुक्त आतमा में नित्य आनन्द को मानने वाले वेदान्ती श्रीहर्ष ने नैषधचरित में 
नेयायिक मुक्ति की जो दिल्लगी उड़ाई है वह पण्डितसमज में अपनी रोचकता 
के कारण नितान्त प्रसिद्ध है । उनका कथन है कि जिस सूत्रकार ने सचेत पुरुषों 
के लिए अज्ञानसुखादि से विरहित छिलारूप प्राप्ति को जीवन फा परम लक्ष्य 
बतलाकर उपदेश दिया है, उसका गोतम प्रभिघान शब्दत, ही यथार्थ नहीं है; 
अपितु अर्थतः भी है । वह केवल गौ ( बैल ) न होकर गोतम ( भ्रतिदायेन गौ:- 
शोतम ) पक्का बैल है! । वैष्णव दार्शनिकों ने भी इसीलिए नंयायिकों के 


१. मुक्तये या शिलारवाय शास्त्रमूचे सचेतसाम्‌ । 
गोतमं तमवेद्यव यथा विस्य तथैव सः ॥ 
( नैषघचरित-- १७।७५ ) 


२१२ | भारतीय दर्दान 


ऊपर फबतियाँ सुनाई हैं। मुक्तावस्था में आनन्दधाम गोलोक तथा नित्ययुन्दावन 


` में सरस विहार करने की व्यवस्था बतलाने वाले वैष्णव लोग इस नीरस मुक्ति 


की कल्पना से घबरा उठते हैं और भक्तों के मावुक हृदय पुकार उठते हैं कि 
दुन्दावन के सरस निमुझों में शएुगाळल बनकर जीवन बिताना हमें मंजुर है, 
परन्तु इम लोग वेशेषिक मुक्ति को पाने के रिए कथमपि इच्छुक नहीं हे । 
यह आक्षेप केवल नेयायिकों के ही ऊपर नहीं है। अन्य दार्थनिको के मत से 
मी मुक्ति में दुःखाभाव ही रहता है, सुख नहीं। सांख्य भादि समस्त दारश्चनिकों 
के प्रति भी यही आक्षेप है। नैयायिक विशेष विद्वान्‌ होने से इस मण्डली का 
प्रतिनिधित्व करता दै? 


१. पर वृन्दावने रम्ये ऽपुगालत्वं वुणोम्यहम्‌ । 
वशेषिकोत्तमोक्षात्तु सुखलेशविवजितात्‌ ॥ 


( सर्वसिद्धान्तसंग्रह, पू० २८ ) 


श्रम परिच्छेद 
वेज्षेषिक दशन 


पण्डित-पण्डली में एक कहावत प्रसिद्ध है कि “काणादं पाणिनीयं च 
सर्वज्चास्त्रोपकारकन्‌”--अर्थात्‌ फणाद दर्शन तथा पाणिनीय व्याकरण सब शास्त्रों 
में उपकारक होते हैं । जेसे शब्द कै यथार्थ निर्णय में पाणि- 
नामकरण नोय व्याकरण है वैसे ही समान पदार्थों के स्वरूप-निर्णय 
में वश्षेषिक दशम भत्यन्त उपादेय है । इस' दर्शन का 
नाम वँशेषिक, काणाद तथा भ्रौलुक्य दर्शन है । अन्तिम दोनों नाम इसके आद्य 
प्रवर्तक उलु$ ऋषि तथा महषि कणाद के नाम पर दिये गये हैं, पर “वैशषे/बक' 
ताम का रहस्य बया है? इसके रहस्य को विद्वानों ने भिन्न-मिन्त रूप से 
बतळाया है। चीनदेशीय दार्शनिक चिस्तान ( ५४६-६९२२ ६०) तथा 
अवहेइची (६२३-६८२ ई० ) के द्वारा संग्रहीत एक प्राचीन परम्परा के भनुसार 
कणाद सूत्रों का 'वेशेषिक' नामकरण अग्र: दर्शनों से--विशेषत) साय दर्शन 
से विशिष्ट अर्थात्‌ अधिक .युक्तिबुक्त होने के कारण किया गया था,' पर 
भारतीय विद्वन्मण्डली के अनुसार “विशेष” नामक पदार्थ की कल्पना करने के 
कारण कणाद दर्शन की वेशेषिक' संज्ञा भ्रात हुई है । 


वैश्वेषिक दर्शन की उत्पत्ति कब हुई ? वोद प्रन्यो में ( मिलिन्दप्ररन, 
होकावता रसुत्र, ललितविस्तर भादि में) वंशेषिक दर्शन का नामोल्लेख पाया जाता 
है; इन अन्यो में न्याय सिद्धास्तों को मो 'वैशेषिफ नाम से ही स्मरण किया 
गया है। सांस्म तथा वैशेषिक मतों को बुद्ध से पूर्वकालीन मानने में बोठ़ 
सम्प्रदाय की एकवाक्यता दोख पड़ती है । जनों को तत्त्व-समीक्षा सम्भवतः 
वैशेषिक पदार्थों की कल्पना पर आजित है। अतः वेशेषिक दर्शन जैन तथा 
बौद्ध दोनों से प्राचीनतर प्रतीत होता है। . - 


बौद्ध दार्छनिकों में वैशेषिफ के सिद्धान्त विशेष मान्य थे । अत? उन्होंने 
इस दर्शन के सुत्रों का विशेषरूपेण उल्लेख किया है। वैशेषिकों ने बौदों के 
छपर इतनी गहरी छाप डाळी थी कि ये भ्मय के. सूत्रों को वेशिषक नाम से 
उल्छिखित करने में प्राय! नहीं चुकते । कुछ वेशेषिक, येद को प्रमाण कोटि में 
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नहों मानते । इसलिए वे 'अर्घ वेनाशिक' (आधे बौद्ध ) के नामसे भी 
दार्शनिक जगत्‌ में प्रसिद्ध है। इस कारण से भी बौद्ध जगत्‌ में वँशेषिको की 
विशेष मान्यता दृष्टिगोचर होतो है । 


वेशेषिक वशेन के भ्राचायं 
कणाद 


त्रिकांण्डकोष में इनका दूसरा नाम 'काश्यप? मिलता है, तथा किरणावली 
में उदयनाचार्य ने इन्हें कश्यप मुनि का पुत्र बतलाया है । अतः इनका गोत्र 
नाम 'काश्यप? होने में सन्देह नहीं है। श्रीदर्ष ने नंषघ ( २२१३६ ) में 
कणाद दर्शन को श्रोन्ुक की संज्ञा दी है । वायुपुराण में कणाद को 
` प्रभात-निवासी सोमशर्मा का शिष्य और शिव का अवतार बतलाया गया 


है) । अतः कणाद मुनि काश्यपमोत्ी,- सोमधर्मा के शिष्य तथा उलुक 
नामषारी थे । | " 


'कणाद' का अर्थ कण भक्षण करने वाला है। ये कपोत की बति का 
भोअयण कर सड़क पर गिरे हुये कणों को (अन्न के कणों को ) खाया करते 
थे। अतएव “कणाद' संज्ञा स्वीकृत आहार-निमिसक है- यह कथन प्राचीन 
आचारयो--व्योमशिव तथा श्रोषर--का है । परमारपुवाद के पुरस्कर्ता होने के 
कारण भी किन्ही के मत में “कणाद? संज्ञा को सार्थकता है । उलुक संज्ञा के 
कारण के विषय में मी ऐकमत्य नहीं है । बोद्ावार्य आर्यदेव के 'शतशाखा' के 
चीनी “साता 'चित्सान’ के अनुसार ये दिन में ग्रन्य-प्रणयन में ब्यस्त रहते 
थे। भ्रतएव रात के समय .ही अपनी जीविका का उपार्जन उलूकवत्‌ किया 
करते थे । जैनाचार्य राजशेखर का कथन है कि भगवान शंकर ने 'उलुक' का 
खूप धारण कर कणाद को वंशेषिक-शास्त्र का उपदेश दिया था । इसलिए 
कणाद उलूक नाम्ना और उनका दर्शन 'मओलुक' नाम्ना ब्यवहूत हुआ । कुछ 
लोग 'सलुक इनके पिता की संज्ञा-मानते हैं जिससे कणाद का नाक 'औलुक' 


क लिए तो यह है कि इन प्राचीन अज्ञातहेतुक नामों के कारण 
ज्‌ विद्वानों | 
भृता नहीं हैं। कृ विद्वानों की ये कल्पनार्ये आपात मधुर हैं-इदमिरथं 


१. दष्टव्य वैशेषिक दर्शन--( प्रकाशक दरभंगा मिथिला विद्यापीठ ) 
भूमिका १. २०-२ १ || 
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शांकर मिश्र ने वेद्येषिक सूत्रों को संख्या ३७० मानी हैं। वे १० अध्यायो में 
विभक्त हैं । प्रत्येक भ्रध्याय में दो आह्िक हैं। प्रथम अध्याय के प्रथम भाह्विक 
में द्रव्य, गुण तथा कर्म के लक्षण और विमाग का, दूसरे ह्लिक में सामान्य! 
का, दूसरे तथा तीसरे अध्यायों में नव द्रव्यो का, चतुर्थ अध्याय के प्रथमाक्विक 
में परमाणुवाद का तथा ढ्वितीयाल्विक में भनित्यद्रव्य-विमाग का, पञ्चम अध्याय 
में कर्म का, षष्ठ श्रष्याय में वेद प्रामाण्य के विचार के बाद घर्माधर्म का, ७ वें 
तथा ८ वें अध्याय में कतिपय गुणों का, & वें अध्याय में अभाव तथा ज्ञान 
का, १० वें में सुख-दुःख-विभेद तथा त्रिविध कारणों का वर्णन किया गया है । 
न्यायसूत्रों से तुलना करने पर वैशेषिक सुत्र प्राचीन ठहरते हैं। इनका 
रचनाका ल तृतीय शतक विक्रम-पुर्व है? । 


वशेषिक दर्शन फे एक मौलिक सुत्र ( १।१।३ ) के अनुसार धर्मविशेष से 
प्रमूत द्रव्य, गुण, कर्म, सामान्य, विशेष तथा समवाय नामक षटपदार्था के तस्व- 
ज्ञान से निःश्रेयस का अधिगम होता है भौर यही दर्शन का मुख्य तात्पर्य है । 
फलतः पूर्वोक्त षट्‌ पदार्थों का विवेचन कणाद को अभीष्ट है। प्रश्‍न यह है कि 
“प्रभाव? नामक सप्तम पदार्थ जो भाज वंशेषिकों के पदार्थों में अविभाज्य पदार्थ 
स्वीकृत किया जाता है, कणाद को अभीप्सित था या नहं ? कतिपय विद्वान्‌ 
'सत्पदार्थो? के प्रणोता शिवादित्य को अमाव पदार्थ के आविष्कार तथा 
विवेचन का श्रेय प्रदान करते हैं, परन्तु प्राचीन मान्य व्याख्याकारों की सम्मति 
इसके प्रतिकूल कणाद को हो यह गौरव देती है। तथ्य यह है कि वंशेषिक 
दर्शन के अनुसार 'निःश्रेयस” दुःखाभाव रूप होने से स्वयं अभावल्प है। 
अमाव के स्वीकार न करने पर निःश्रेयस (य़ा अपवर्ग ) की सिद्धि ही नहीं हो 
सकती । अत, निःघेयसोपयोगितया अथवा निःप्रेयस-स्वरूपतया अभाव तो 
अवश्य ही कणाद-सम्मत पदार्थ है । अतएव अभाव को कल्पना कणाद को भी 

` अभीष्ट'गही, यद्यपि उन्होंने इसका स्पष्ट निर्देश उस सुत्र में नहीं किया है। 
इसी प्रकार “ईश्वर” के विषय में भी मतभेद है । कणाद ने अपने दर्शन में 


कहीं भी ईश्वर का निर्देश नहीं किया है, परन्तु अनेक सूत्रों की ( जैसे १।१।३, 
२।१।१८-१६, ७।२।२० ) व्याख्या में शंकर मिथ ने ईश्वर का निर्देश माना 


१, बरष्टव्य प्रदास्तपादभांष्य का हिन्दी अनुवाद ( प्रकाशक चौखम्मा 
वाराणसी, १६६६ ) की भूमिका । 
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है। यह कणाद-सम्मत तथ्य है या नहीं? यह आज भी विचारणीय विषय 
है । पाशुपत दर्शन का प्रभाव इस दर्शन पर अवश्य पड़ा था । ऐसा उल्लेख जैन 
विद्वान्‌ गुणरत्न करते हैं । बहुत सम्भव है कि इसी प्रभाव के कारण वेशेषिको में 
ईश्वर की कल्पना प्रादुसूत होकर कालान्तर में स्वीकृत हो गई । -सांझ्यकारिका 
की "युक्तिदीपिका? नामक टीका में बताया गया है कि काणाद मत में ईश्वर 
की सत्ता पांपतों की देन है-काणादानामीशवरोऽस्तीति पाथूपतोपज्ञमेतत्‌ । 
ह वैशेषिक को प्राचीन व्याख्यायें 

वंशेषिक सुत्र की प्राचीन व्याख्यायें कभी नितान्त प्रख्यात थीं यद्यपि 
झाजकल वे विस्मृति के गर्त में पड़ी हुई हैं। प्राचीन वृत्तियों में भरद्वाजवृत्त 
का उल्लेस्त यत्र-तत्र मिळता है, परन्तु यह प्रन्य आज उपलब्ध नहों है। 
गज्भाघर कविरत्न-रथित “भारढाजवृत्ति भाष्य” का नाम अवश्य ही संशयः 
उत्पन्न करता है कि यह किसी भरद्वाज बृत्ति का भाष्य है, परन्तु यह एक 
स्वतन्त्र निबन्ध बतलाया जाता है । बड़ौदा से प्रकाशित चन्द्रानन्द वृत्ति 
प्रवृश्यमेव वृत्तिग्रन्थ ही है जो उसके सम्पादक के अनुसार ७०० ई७ के 
आस-पास की रचना है। दरभंगा से प्रकाशित अज्ञातकर्त्‌क वृत्ति इस वृत्ति की 
अपेक्षा अंवान्तरकालीन है, मयोंकि इसमें उदयन तथा वादी-वादीन्द्र के मत का 
उल्लेख मिळता है। इन दोनों में मिथिळावासी उदयनाचार्य का समय दशम 
शती है और दक्षिण भारतीय नैयायिक वादीन्द्र का समय ६०० ई०-११०० ६० 
के मध्य में है। इन दोनों के निर्देश के कारण इश वृत्ति का काल द्वादश या 
श्रयोदश छाती मानना उचित प्रतीत होता है । कथमपि ये दोनों वृत्तियाँ 
श्ंकरमिश्र के प्रसिद्ध उपस्कार से निःसन्देह प्राचीनतर हैं। उपस्कार में 
बहुशः निर्दिष्ट 'बुंत्ति! का स्वरूप भ्राज भी अज्ञात ही है। यह इन दोनों से 
भिन्न है ? या अभिन्न ? झह कहना कठिन है । 
श्रात्रेय 


आत्रेय को वैशेषिक सूत्रों का भाष्यकार बताया गया है । जैन दार्शनिफों ने 
इनका निर्देश अनेकत्र किया है, परन्तु साम्प्रदायिक ग्रन्थों में अज्ञातकर्त्‌क 
वृत्ति भें ग्रात्रेय की व्याख्या का भनेक स्थलों पर उल्लेख उपलब्ध है । ये 
उत्लेख महत्वपूर्ण हैं ओर आत्रेय की सम्मति को प्रभावशाली तथा सम्मान्य 


१, न्यायकन्दली-भ० म० विष्व्येशवरीप्रसाद द्विवेदी फी प्रस्तावना, 
पृ ७-१० | 
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होने के प्रबल समर्थक हैं । फलतः आत्रेय मे वैशेषिक सूत्रों पर अवश्य ही 
प्रमेयबहुल ब्याख्या लिखी थी जो सम्प्रदाय में “माध्य” के नाम से विख्यात थी । 

रावणमाष्य की भी सता के प्रमाण उपलब्ध होते ही हैं। परन्तु आत्रेय 
तथा रावण ---इन दोनों भाष्यकारो के पौर्वापर्यं का यथार्थ निर्णय अभी 
अपना समाधान खोज्न रहा है । रावणमाष्य के बहुचचित उल्लेखों से इसका 
माहात्म्य निःसंदिग्ध है" । 


रावण भाष्य 


वैशेषिक सूत्रों पर यही सबसे पुराना भाष्य था, जिसका पता ग्रन्थों के 
निर्देशों से ही चलता है । ग्रन्थ स्वयं प्रभी तक उपलब्ध नहीं हुआ । किरणावली 
में उदवनाचार्य ने प्रशस्तपाद के पदार्थधर्मसंग्रह को लघु बतलाया है, तथा 
भाष्य को बिस्तृत । पद्मनाभ मिश्र के "किरणावली-मास्कर' के अनुसार यह 
-,. भाव्य रावणमाष्य ही है। २-२-११ 9० सु० शांकरभाष्य में दो इघणुक के 
मिलकर चतुररुक बनने की बात लिखी है (६ द्वघणुके चतुरणुकमारभेते ) । 
'्रकटार्थ- विवरण” ( जिसका निर्देश रलप्रमा में है ) के अनुसार यह प्राचीन 
मत रावणभाष्य में प्रतिपादितं है ( रावण-प्रणोठे भाष्ये हश्यते इति चिरन्तन- 
वैद्येषिकदष्ट्येदं भाष्यमित्याहुः--रत्नप्रभा ) । रावणमाष्य में प्रतिपादित यह 
मत प्राचीन है, तथा प्रशस्तपाद के सम्प्रदाय सें नितान्त भिन्न । भनर्घराघव 
( पञ्चम अंक, विष्कम्भक ) में रावण भपने को 'वेशेषिककटन्दौ पण्डितः’ 
कहता है । रुचिपति उपाध्याय ने 'कटन्दी' को रावणमाष्य का. नाम बतलाया 
है । इसके स्थान पर 'कन्दली” पाठ भी मिळता है । इससे स्पष्ट है कि अष्टम 
शतक में रावण के वैदेषिक पण्डित होने तथा भाष्य लिखने को बात इतनी 
प्रसिद्ध थी कि उसका चेय रामायण के प्रतिनायक को दिया गया । बहुत 
सम्भव है कि नास्तिक मत की बातें होने के कारण 'रावणभाष्य लुप्त हो गया 
हो । वंशेषिकों का 'अर्घवैनाशिक' ( आघा बोद्ध) नाम इसी भाव्य के 
सिद्धान्तं के कारण पड़ा धार; ऐसी कल्पना की जा सकती 


१. द्ेष्टव्य वोडस--तर्व॑संग्रह, की प्रस्तावना, पु० ४० । कुप्पुस्वामी प्राइमर 
आक इण्डियन छाजिक--प्रस्तावना, पृ० ३० । 
२, Journal of Oriental Research Vol उगा 


हे PP. ।-5. 


२१८ भारतीय दर्शन 


प्रधस्तपाद 

प्रक्षस्तपाद का “पदार्थषमंसंग्रह' वैशेषिक तत्त्वो के निरूपण के लिए 
नितान्त मौलिक ग्रन्य है। साधारण रीति से इसे भाष्य कहते हैं, पर 
यह सुत्रस्य पदों के उल्लेउपूर्वक उक्तानुक्तचिन्तातमन्वित प्रबन्ध नहीं है । इसमें 
तो ग्रन्यकार ने केवल वैशेषिक सिद्धान्तों के ऊपर अपने स्वतन्त्र विचार को 
प्रामाणिक रूप से प्रतिपादित किया है। सुत्र के बाद इस दर्शन के इतिद्दास 
में सर्वमान्य ग्रन्य यही 'प्रवास्तवादमाष्य! है। इसमें विशेषतः परमारुवाद, 
जगत्‌ की उत्पत्ति तथा प्रलय, प्रमाण तथा गुणों का विस्तृत विवेचन उपस्थित 
किया गया है। वसुबन्धु के द्वारा इनके सिद्धान्तो के खण्डन किए जाने भोर 
न्यायमाष्य में इनके सिद्धान्तो के उपयोग किये जाने से इनका वात्स्यायन घोर 
वसुबन्धु से पूर्व हितीय शतक में होना न्यायसंगत प्रतीत होता है* । 
प्रधस्तपादभाष्य के आधार पर “चन्द्र” नामक किसी भाचार्य ने 'दशपदार्थी 
शास्त्र” की रचना की, जिसमें द्रव्य, गुण, कर्म, सामान्य, समवाय तथा विशेष 
इन षट्पदार्थो के भ्रतिरिक्त शक्ति, अशक्ति, सामान्य-विशेष सथा अभाव नाम से 
चार नवीन पदार्थ स्वीकृत किये गये है । चन्द्र सप्तम शताब्दी-से पहले के ही 
होंगे, क्योंकि इनके ग्रन्थ का अनुवाद ६४८ ई० में चीनी भाषा में किया गया 
उपलब्ध होता है, जिसका अंग्रेजी अनुवाद जापानी विद्वान्‌ डा० उई ने 
किया है।९ ` 

प्रशस्तपाद ने प्रपने प्रन्य का नाम 'पदार्थघमं-संग्रइ” स्वयं दिया है । 
फरत उनकी ही दृष्टि में यह “संग्रह” ब्रन्य है। “सूत्र तथा भाष्य में विस्तार» 
निदिष्ट पदायोँ का संक्षेप में निबन्धन संग्रह कहलाता है?--संग्रह का यह 
पारिभाषिक वशिण इस ग्रन्थ में सर्षया चरितार्थ होता है, तात्पर्य थह है 
कि सूत्र तथा प्रपने से पूवं निमित भाष्य को झाधार मानकर प्रशस्तपाद ने 
इस प्रमेयबहुळ ग्रन्थ का प्रणयन किया है । यह ग्रन्थ वैशेषिक दर्शन के सिद्धान्तों 
का धाकर ग्रन्थ है। ये सिद्धान्त कणाद सूत्रों में स्पष्टतः निर्दिष्ट न होने पर भी 
सर्वथा मान्य हैं तथा प्रमाणभूत हैं। इसके कपर विद्यमान व्याख्या सम्पत्ति 


१. आचार्ये ध.व=-न्यायप्रवेश की प्रस्तावना, पृ० १८। 
२. ड० उइ~'वैशेषिक फिलासफो' के नाम से ( आक्सक्रोर्ड यूनिबसिटी 
द्वारा प्रकाशित ) । 
३, विस्वरेणोपदिष्टानामर्थानां सुत्रभाष्ययो) ॥ 
निबन्धो यः समासेन संग्रह तं बिदुदुंघा। ॥ 
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इसके प्रामाण्य की निदर्शिका है। कतिपय तथ्यों का आकलन प्रशस्तपाद की 
मौखिक सुझ का निदर्शन है । 


कणाद ने गुणों को संख्या केवळ १७ मानी थी, परन्तु प्रदास्तप्राद ने इसमें 
७ गुर्णो को जोड़कर यह संख्या २७ कर दो है । परमाणुओं से सृष्टि-प्रक्रिया 
का विद्याद वर्णन संग्रह में पाया जाता है । द्घणुक, भखुक आदि की व्याख्या 
वैशेषिक सूत्रों में न होकर भाष्य में हीहै। ईश्वर की स्थापना का अयः 
प्रशस्तपाद को ही दिया जाता है। फलत; वंशेषिक दर्शन के भनेक सम्मान्य 
सिद्धान्तो की उदुभावना का गौरव माव्यकार को दिया जाना उचित ही है। 


“प्रास्तपादमाष्य’ पर अनेक आचायो की टीकाए उपलब्ध होती है-- 


( १) व्योमशिवाचायं--इनके नाम से पता चलता है कि ये सम्भवतः 
दक्षिण के दावाचार्य ये। इनकी विरचित 'व्योमवती' प्रशस्तपादभाष्य की 
सबसे प्राचीन टीका है। उदगनाचार्य ने किरणावली में 'भयार्या” कह कर तथा 
राजशेखर ने न्यायकन्दली की टीका में भाष्य के टीकाकारों में इन्हीं का नाम 
सबसे पहले उल्लिखित किया है । ये औहर्षवर्घल के समकालिक सिद्ध होते हैं। 
श्रीषर शिवादिस्य, वज्लमाचायं आदि आचार्य प्रत्यक्ष तथा भ्रनुमान प्रमाणध्य 
मानने के पक्ष में हैं, परन्तु व्योमशिवाचार्यं शब्द को भी एक स्वतन्त्र प्रमाण 
मानते हैं ।* 

(२) उदयनाचार्य--उदयनाचार्यं ने भाष्य के रहस्योद्घाटन के लिए एक 
विद्त्तापूर्ण व्याख्या 'किरणावछी' छिखी । साधव के कथनानुसार तम के भ्रारोपित 
नील रूप मानने का सिद्धान्त श्रीधर के नाम से सम्बद्ध है, पर नामोल्लेख विना 
किये ही उदयनाचार्य ने इस मत का खण्डन किया है ( किरण० १०.११३ ) । 
उषर श्रीधर ने भी “न्यायकन्दली” में उदयन के किरणावली के वाक्यों को 
स्थान-स्थान पर उद्धुत किया है, तथा उनके सिद्धान्तों पर एक आलोचनात्मक 
दृष्टि भी डालो है । इससे प्रतीत होता है कि थोधर ने न्यायकन्दली सर्वप्रथम 
लिखी । अनन्तर "किरणावली? की रचना उदयन ने की, परन्तु श्रीधर ने 


१, मंणिभद्र ने हरिभद् के षडदर्शन-समुखय की टीका में इनके मत का उल्लेख 
किया है--यद्यपि ओलुक्यश्चासने व्योमशिवाचार्योक्तानि त्रीणि प्रमाणानि, 
तथापि श्रोघरमतापेक्षया भ्रत्र उभे एव निगदिते । 

( पृ० ६३, चौखंमा संस्करण ) । 
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ग्रन्थ के पुनः संशोधन के अवखर पर उदयन के मत को समीक्षा मी को । 
किरणावळी की टीकाओं में वरदराज (११ शतक), वादीन्द्र ( १३ वीं शती का 
पूर्व भाग; रससार ), नर्षनानोपाष्याव ( १३ पातक--किरणावलो-प्रकाश ), 
पद्मनाम मित्र ( १६ शतक, किरणाबळी-मास्कर ) की टीकायें सुप्रसिद्ध तथा 
महत्त्वपूर्ण मानी जाती हैं । 


(३) श्रीधराचायं-इनके पिता का नाम बलदेव तथा माता का 
अग्बोका देवी था। गोड़ देश के भूरिसृष्टि नामक याँव के निबासी होने से ये बजु- 


देशीय प्रतीत होते हैं । इन्होंने भाष्य के ऊपर “न्यायकन्दली? नामक महत्वपूर्ण . 


टीका ६१३ शक ( ६६१ ई० ) में लिखी! । शाख्रोय ज्ञान इनका जितना ही 
बिस्तृत था, इनकी प्रज्ञा उतनी ही तऊस्पशिनी थो । न्यायकन्दली वैशेषिक 
सिद्धान्दों के लिए एक प्रमाणभूत ग्रन्थ मानी जाती है। इनके “अन्धकार बिषयक 
सिद्धान्त की समीक्षा अनेक मान्य दार्थनिको ने की हे । कन्दरो कौ टौकाओं में 
पद्मनाभ मिश्र का “न्यायकन्दलीसार' तथा जैन बिद्वान्‌ राजशेखर को “न्याय” 
कन्दलीपिका' प्रसिद्ध है । 


(४) श्रोवत्स-- छत 'न्यावछीलानती' चौथी टोका हे) वल्लन की 
व्यायलीछाबठी टीकारमक न होने पर भी यदि कथमपि टीका मान भी लो जाय, 
तथापि यह भीवेत्सकृत नहीं है। उपलब्ध न होने से इसके विषय में विशेष 
नहीं कहा जा सकता । 

. (५) बल्लभाचायं--इनकी न्यायलीछावती’ वैशेषिक सिद्धान्तों का 
भागार है और इसकी प्रसिद्धि 'किरणावली'.के समान ही है। किरणावलो के 
समान ही अनेक टीका ग्रन्थों से मण्डित होने का गौरव भी इस प्रस्थ को प्रास 
है। आधार्य वह्लम के अन्न प्रदेश का पता नहीं चलता, पर वादोन्दके द्वारा 
*रससार' ( १२५ ६० ) में उल्लिखित होने से इनका समय १२ वों शताब्दी का 
धन्तर्भाय माना जा सकता है । इस ग्रन्य की सात टोकाओं का पता चलता है 

जिनमें वर्धमान उपाध्याय का 'लीरुवती-प्रकाश* तथा पक्षघर मिच्न का “न्याय 
. लोछावती-विवेक' दूसरों से प्राचीन है । 


(६) पद्मनाभ मिंथ--इनका दूसरा नाम प्रद्योतन मिश्र था। इनके 
टीकाप्रस्ब का नाम 'सेतु' है, ओ दृव्यग्रन्य तक ही उपलब्ध होता है। पद्मनाम 


१, श्यघिक्दशोतरनवशतश्षाकाब्दे न्यायकन्दली रखिता । 
श्रोपाण्डदासयाचित-भट्ट-श्रोणो धरेरो यम । 


~ 
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मिश्च वशेषिक द्दीन के विद्वान्‌ थे, मिथिला निवासी थे तया १६ वें शतक के 
उत्तराध में विद्यमान थे । 


- (७ ) शक्कूर मिश्र --इनके ग्रन्थ का नाम 'कणादरहस्य' है जो टोका न 
होकर वास्तव में वैशेषिक सिद्धान्त का प्रतिपादक स्वतन्त्र ग्रन्थ दै । 


( ८) जगदीश भट्टाचायं--प्रशस्तपाद की एक टीका नगदीद्य भट्टाचार्य 
निमिढ 'सूक्ति/ भी है। द्रव्यग्रनव तक यह टीका उपरून्ध हुई है। मल्लिनाथ- 
सूरि--इनका “माष्यनिकष? भ्रमी तक उपलब्ध नहीं हुआ है। 


हिवादित्य मिश्र ( १० य ह्मतक )--इनका सुप्रसिद्ध ग्रन्थ सप्तपदार्थी 
है, जिसमें दंशेषिक सिद्धान्तो का नैयायिक सिद्धान्तों के साथ मनोरम समर्धय 
किया गया है। इस ग्रन्थ की रचना १२ थीं शताब्दी से पहले हुई, क्योंकि श्रीहर्ष 
ने खण्डनखण्डलाद् में इनके प्रमाळक्षण का खण्डन किया है? । इन्होंने उदयन की 
किरणावली का पर्यात उपयोग सप्तपदार्थी में किया है, उदाहरणाथ जाति तथा 
तम का लक्षण । इन्होंने सलम पदार्थ के रूप में अभाव का वर्णन किया है । 
'सप्तपदार्थी? के अतिरिक्त 'लक्षणमाला' इसका एक अन्य वेशेषिक विषयक 
प्रन्थ है । 


दूर मिश्र ( १५ शतक )--ये दरभंगा के पास 'सरिसव? गाँव के रहने 
वाले थे, जहाँ इनके द्वारा स्थापित सिद्धेश्वरी का मन्दिर भ्राज मो विद्यमान है । 
इनके पिता मीमांसा, व्याकरणादि धनेक शास्त्रों में निष्णात, 'अयाची? मिश्र के 
नाम से रूब्भप्रतिष्ठ मवनाथ मिश्र थे, तथा माता फा नाम भवानी था। 
इनके पितृव्य जीवनाथ मिश्र भी बड़े भारी बण्डित थे। अपने समय के एक 
ससाषारण प्रतिभासम्बन्म दानिक माने जाते थे । इनके सुप्रसिद्ध प्रन्य है-- 
( १) उपस्कार--( कणादसूत्रों की टीका ), (२) कणादरहस्य--{ प्रशस्त 
षादभाष्य की व्याख्या कहे जाने पर भी स्वतन्त्र ग्रन्थ ), ( ३ ) घ्रामोद-- 
( न्यायकुसुमाञ्चलि की व्याख्या) (४) कल्पळता--( आत्मतत्त्वविवेक की 
टीका ), ( ५ ) आनन्दवर्षम---( रीहर्षे के खण्डमखण्डखाद्य की टीका ), (६) 
कण्ठाभरण--( न्यायलीलावती की व्याख्या ) ( ७ ) भयुख--( चिन्तामणि 
की टीका; उपस्कार तथा वादिविनोद में उल्लिखित ) ( ८ ) वादिविनोद-- 
( वादविषयक मौलिक ग्रन्थ ), ( & ) भेदरस्नप्रकाश-( न्याय वंशेषिक के 
इतसिद्धान्त का प्रतिपादक तथा श्रीहर्ष के खण्डन ग्रन्थ का खण्डन करने वाला 
मौलिक ग्रन्थ ) ) ` 
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विश्वनाथ न्यायपञ्चानन ( १७ शतक )--ये बंगाल में नव्यन्याय के 
संस्थापक तथा रघुनाथ शिरोमणि जँसे विद्वानों के विद्यागुरु वासुदेव साव भोम 
के अनुज रत्नाकर विद्यावाचस्पति के पौत्र थे। इनके पिता काशीनाथ विद्या- 
निवास एक लब्घकीति दार्शनिक थे, जो भ्रकबर के भर्थसचिव टोडरमळ के यहाँ 
श्राद्ध के उपलक्ष्य में संघटित सभा में नवद्वीप की पण्डितमण्डली के प्रतिनिधि 
थे) इनके न्याय-वंशेषिक-विषयक दो ग्रन्थ प्रसिद्ध हैं-- 


(क) भाषापरिच्छेद-१६८ कारिकाओं में वंशेषिक सिद्धान्तों का सुचारु 
वर्णन किया गया है । अपने प्रिय शिष्य राजीव के उपकाराथ ग्रन्थकार ने ही 
इस पर न्यायसिद्धान्त-मुक्तावली टीका बनाई । विषय-प्रतिपादन की शली इतनी 
मनोरम है कि यह तर्कसंग्रह के अनन्तर सबसे अधिक लोकप्रिय प्रकरण-ग्रन्थ है । . 
इसके ऊपर बाल$८ण भारद्वाज के पुत्र महादेव मट्ट मारद्वाज ने “मुक्तावलीप्रका श" 
नामक टीका लिखना आरम्भ कियो, जिसे उनके पुत्र दिनकर भट्ट ने पुरा किया । 
“दिनकरी? के नाम से विख्यात ईस व्याख्या पर रामरुद्र भट्टाचार्य ने “दिनकरी 
तरंगिणी? भ्रथवा 'रामरुद्री' नामक विद्वत्तापूर्ण व्याख्या ग्रन्थ की रचना की है । 

( ख ) न्यायसूत्रवृत्ति ¬ इसमें न्याय-सूत्रो की सरल व्याख्या शिरोमणि 
के व्याख्यान के भनुसार को गई है। वृद्धावस्था में वृन्दावन में निवास 
करते समय विश्वनाथ ने इस वृत्ति का निर्माण १५५३ शक ( १६३१ ई. ) 
में किया । 

न्नं भट्ट ( १७ शताब्दी का उत्तराद्धं )--६नका सुप्रसिद्ध “तर्कसंग्रह? 
लोकप्रियता में प्रद्वितीय है । यह तार्किक तत्त्वों को जानकारी के लिए सबसे 
पहला, सरल तथा बोषगम्य ग्रन्थ,है । अन्नंमट्ट तँलंग ब्राह्मण थे । इनके पिता 
का नाम अद्तविद्याचार्य तिरुमल था । काशी आकर इन्होंने विद्यासम्पादन 
किया था । इस घटना की सूचना 'काशीगमनमात्रेण नान्नंमट्टायते द्विजः? जैसी 
प्रसिद्ध लोकोक्ति हमें मिलती है । इनकी ख्याति तर्कसंग्रह तथा उसकी टीका 
दीपिका के कारण है, परन्तु इन्होंने अन्य शास्त्रों पर भो प्रामाणिक टीकायें 
लिखी हैं--( १ ) राणकोजीवनी ( न्यायसुधा की बृहत्कायटीका-मीमांसा ), 
(२) ब्रह्मसुत्रव्यार्या ( वेदान्त ), ( ३ ) भष्टाष्यायी टीका, ( ७ ) उद्योतन 
( कंयटप्रदीप का व्याख्यान; व्याकरण ), (५) सिद्धाक्षन ( जयदेव के 
'मण्यालोक' की टोका; स्याय ) । तर्कसंग्रह के ऊपर २५ व्याख्या ग्रन्थों की तथा 
दीपिका के ऊपर १० ब्याख्यानों-प्रकाशित तथा अप्रकाशित--की उपलब्धि 
से ग्रन्थ के महत्व का पता चलता है । इन टीकाओं में गोवर्धन मिश्र की 
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न्यायबोधिनी, श्रीकृष्णघूर्जटि दीक्षित का सिद्धान्तचद्धोदय, चन्द्रजसिह का 
पदकृत्य, नीलकण्ठमट्ट की नीलकण्ठी तथा तदात्मज लक्ष्मीनुसिह को भास्करोदया 
अत्यन्त प्रसिद्ध तथा विद्वन्मण्डित हैं । 
(२ ) वेशेषिक तत्त्वसीसांसा 
वैशेषिक लोग जगत्‌ की वस्तुशों के लिए पदार्थ? शब्द का व्यवहार करते 
हैं । 'पदार्थ' का व्युत्पत्तिलम्य अर्थ है--पदस्य अर्थ; छ पदार्थ; । “अर्थ! से तात्पर्य 
उस वस्तु से है जिसे इन्द्रियाँ ग्रहण करती हैं ( ऋच्छन्तीर्द्रियाणि यं सोऽर्थः ) । 
अतः पदार्थ का ग्रर्थ है अभिधेय वस्तु, नाम घारण करनेवाली चीज । प्रमिति 
(ज्ञान ) का विषय होना भी पदार्थ का लक्षण है। अतः शेयत्व ( ज्ञानविषय 
होने को योग्यता रखना ) तथा अभिघेयत्व ( नाम की योग्यता रखना ) पदार्थ 
का सामान्य लक्षण है ।* 
सूत्रों में ६ पदार्थों के ही नाम उपलब्ध होते हैं। कणाद ने अभाव का भी 
बर्णन किया है अवश्य, पर सत्तात्मक पदार्थों का वर्गीकरण अभीष्ट होने से 
उन्होंने प्रभाव को पदार्थ नहीं स्वीकार किया । 
पदार्थ विभाग प्रभाव को पदार्थों की गणना में पीछे रखा-गया है। 
चन्द्र नामक किसी प्राचीन वैशेषिक श्राचाय॑ ने 
षडमाव पदार्थों से अतिरिक्त शक्ति, अशक्ति, सामान्य-विशेष तथा प्रभाव पदार्थों 
की नवीन कल्पना कर पदार्थों की संख्या दस बतलाई है। इनमें अमाव की 
गणना पदार्थों में पीछे स्वीकृत की गई है। सामान्य-विशेष में नवोनत्व को 
सम्भावना नहीं थी । शक्ति के पदार्थत्व की कल्पना मीमांसकों ने मानी है । 
रोकने वाली ( प्रतिबन्धक ) वस्तु की उपस्थिति में किसी वस्तु की शक्ति का 
सर्वथा तिरोमाव दृष्टिगोचर होता है, पर उसके अभाव में वह शक्ति प्रकट हो 
जाती है । मणिबिशेष को पास में रखने पर अग्नि की दाहिका शक्तिका 
विरोमाव प्रत्यक्षसिद्ध है, तथा उसकी भ्रनुपस्थिति में वह शक्ति प्रकट हो जाती 
है। इस लोकव्यवहार के दृष्टान्त पर 'शक्ति' को मीमांसक गण एक नवीन 
पदार्थ मानते हैं, पर वैशेषिको को यह अभीष्ट नहीं हैं वे लोग कारण-सामग्री 
की समग्रता में प्रतिबन्धकाभाव को भी कारण ठहराते हैं, भतः शक्ति को 
पृथक्‌ पदार्थं मानना उचित नहीं है* । इसी प्रकार “सादृश्य” का भी खण्डन 
किया गया है। फलत! १० पदार्थो के स्थान पर ७ पदार्थ ही माने जाते हैं, 


१. मानमेयोदय पृ २५८-२६२ । यत्तिद्रंव्या दिस्वरूपभेव--सक्षपदार्थी, 
१० १७ तथा मुक्तावली कारिका २। 
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पदार्थ दो प्रकार के होते हँ--( १ ) भाव पदार्थ, ( २ ) अभाव पदार्थ । 
भाव पदार्थों के छह भेद माने जाते है--द्रव्य, गुण, कर्म, सामान्य-विशेष तथा 
समवाय । भ्रमाव चार प्रकार का माना जाता है--प्रागभाव, प्रध्वंसाभाव, 
अत्यन्ताभाव तथा भ्रन्योन्यामाव । इन पदार्थों का क्रमश; संक्षिप्त वर्णन यहाँ 
प्रस्तुत किया जाता है। 


(१) द्रव्य 

कार्य के समवायी कारण और गुण तथा कर्म के आश्रयभूत पदार्थ को 
द्रव्य” कहते हैं । द्रव्य ही किसी भी कार्य का उपादानकारण होता है। उसी 
से नई वस्तुए' बनाई तथा गढ़ी जातो हैं तैथौ. साथ ही उसमें गुण तथा 
क्रिया भी रहती है । 2 के 

वेशेषिकों के मतानुसार द्रव्य नौ हैं--पृथिवी, जल, तेज, वायु, आकाण, 
काल, दिक्‌, आत्मा और मन । लोक-प्रत्यक्ष के आधार पर तम में नीलरूप 
पया अपसरणरूपी कर्म की सत्ता मान कर तुम को माट्ट“मीमांसक द्रव्य प्रथवा 
गुण मानते हें । पर वैशेषिक आचार्यों ने इसका खण्डन किया है। आलोक 
( प्रकाश ) की सहायता से चक्षु रूपसम्पन्न द्रव्यो का ग्राहक माना जाता है, 
पर अन्धकार के ज्ञान में प्रकाश की सहायता तनिक भी अपेक्षित नहीं होती । 
जब हम दीपक को अन्धकारमय प्रदेश में लाते हैं, तब अन्धकार भाग खड़ा 
होता है। यह भागने की क्रिया प्रकाश के झ्रागमन पर अवलम्बित है। भतः३ 


नीलरूप तथा चलतक्रिया दोनों औपाधिक होने से तम को द्रव्य नहीं सिद्ध 
फरते । अत! तम तेज: सामान्य का भ्रमावमात्र है*। 


पृथिवी, जल, तेज, वायु, तथा प्राफाश इन पाँचों को 'महाश्ूत' कहते 
हैं। पृथ्वी का विशेष गुण गंध है । अन्य द्रव्यं में होने वाले कतिपय इतर गुण 
भी पृथ्वी में पाये जाते हैं, जैसे--खूप, रस, स्पर्शे, संख्या श्रादि । पृथ्वी दो 
प्रकार को होतो हे- नित्य तथा अनित्य । समस्त पाथिव पदार्थों .की उत्पत्ति 
अत्यन्त सूक्ष्म, आविभाज्यरूप परमाणुप्रों से होती है । प्रत; कारणभूत परमाणु 
में रहने वाली पृथ्वी नित्य है, पर कार्यरूप से विद्यमान पृथ्वी अनित्य है । 
अनित्य ऐवी तीन रूपों को घारण करती है--शरीर, इन्द्रिय भ्रौर विषय । 
शीत स्पर्श से विदिष्ट द्रव्य को 'जल' वथा उष्णस्पर्श से विशिष्ट द्रव्य को 'तेज? 
कहते हूं । नित्यानित्य भेद से पृथ्वी के समान ये भी दो प्रकार के होते हैं । 


शरीर, इन्द्रिय और विषयजन्य भेद इनमें भी उसी प्रकार रहता है । 
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वायु--रूप से रहित तथा स्पर्श से युक्त द्रव्य को वायु? कहते हैं। रूप- 
रहित होने से वह प्रथम तीन द्रग्यो से भिन्न हो जाता है, तथा स्पर्शविशिष्ट 
होने से वह आकाशादि अन्तिम पाँच द्रव्यो से पृथक्‌ ठहरता है । वायु प्रत्यक्ष 
होता है या नहीं ? इस प्रश्‍न को लेकर प्राचीन तथा नवीन नैयायिकों में 
गहरा मतभेद है। प्राचीन नैयायिक बायु को चाक्षुष प्रत्यक्ष न मानकर 
अनुमान से सिद्ध मानते हँ ॥ पर नव्य नैयायिक वायु का प्रत्यक्ष स्पष्ट छब्दों में 
स्वीकार करते हैं। प्राचोन नैयायिकगण उद्भूत रूप को प्रत्यक्ष के लिए 
प्रधान साधन बतलाते हैं।^ इसका कारण यह है कि उनकी सम्मति में 
प्रत्यक्ष? शब्द चाक्षुष प्रत्यक्ष के सीमित अर्थ में व्यवहृत किया जाता है। 
इस कल्पना के कारण रूपरहित वायु का चाक्षुष प्रत्यक्ष होना सुतरां असिद्ध 
है, पर नव्य नैयायिक इस बहिद्रन्य-प्रत्पक्ष को चालुष-प्रत्पक्ष के ऊपर ही 
अवलम्बित होते की कल्पना को कथमपि. स्वीकार नहीं करते । उनको सम्मति 
में बाह्य प्रत्यक्ष के लिए उद्भूत रूप के समान ही उद्भूत स्पर्श भी कारण 
है$ । वामु में अनुष्णाशोत उद्भूत - स्पर्श रहता है। भ्त एव वायु का मी 
प्रत्यक्ष होता है । 


आकाश 


प्राकाद शब्दगुण का आश्रय है । शब्द का साक्षात्कार होता है, परन्तु 
आकाश का नहीं । किसी द्रव्य के बाहरी प्रत्यक्ष के लिए दो गुणों का होना 
नितान्त आवश्यक होता है। उसमें महत्‌ परिमाण रहना चाहिए, साथ ही 
उद्भूत रूप भी होना चाहिए । प्राफाश म सीमित पदार्थ है और न वह किसी 
रूपको रखता है। इसलिए उसका प्रत्यक्ष नहीं होता, प्रत्युत शब्दगूण को 
घारण करने से उसका भ्रनुमान ही होता है । शब्द एक ही माना गया है भौर 
यही शब्द झाकाश का चिह्न होता है। इससे धाकादा भो एक है। इसका 
परिणाम 'परम महत है, अर्थाद्‌ सबसे बड़ा परिमाण । भाकाश की उत्पत्ति या 
नाश कमो नहीं देला जाता, इसी से वह नित्य है। दाव्द की ग्राहक इन्द्रिय 
( कान ) मी आकाश होती है, अर्थात्‌ कात के भीतर जो आकाश रहता है उसी 
के द्वारा दाउद का ज्ञान हमें होता है । वैशेषिको के मत में भाकाश अनुमान से 
ही जाना जाता है, परन्तु माट्ट मीमांसकों के मत में आकाश का प्रत्यक्ष भी 
होता है । ( द्रष्टव्य मानमेयोदय, अड्यार संस्करण, पृष्ठ १८८ ) । 

मान ०.१५ 
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काल तथा दिक 


सूत, वर्तमान, भविष्य का असाधारण कारण “काल” ही है । द्रव्यों के विषय 
में ये ज्ञान हमें होते है--“'यह घटना उस घटना से पहिले हुई या साथ ही 
साथ हुई या देर से हुई या जल्दी ही हुई? इस ज्ञान का असाघारण कारण 
काल माना जाता है। उसीं तरह आगे पीछे, यहाँ-वहाँ, पास दूर, पूरब" 
पश्चिम, उत्तर-दक्षिण ध्रादि लोकब्यवहार की कल्पना "दिक्‌! के आधार पर 
आशित रहती है। काल तथा दिक्‌ दोनों ही भ्राकाश के समान विभु (व्यापक) 
होते हैं। दोनों अमूर्त हैं प्रौर इसलिए इनका प्रत्यक्ष नहीं होता । केवल लोक- 
व्यवहार की सिद्धि से उनकी सत्ता का अनुमान किया जाता है । दोनों वस्ततः 
एक हैं, परन्तु उपाधि के कारण वे अनेक माने जाते हैं। उपाधि के कारण ही 
एक हो अखण्ड काल के छव, निमेष, प्रहर, दिन, रात, पक्ष, मास, वर्ष आदि 
खूप में खण्डित भेद मिलते हैं। दिक्‌ की मी यही दशा है। सूर्य की गति के कारण 
दिक्‌ के दश भेद होते है--पुरव-पश्चिम प्रादि । आकाश तथा दिष्‌ दो भिन्न- 
भिन्न द्रव्य हैं। इसका कारण है--दोनों के रूपों में भेद । भ्राकाश केवल शब्द 
का समवायी कारण होता है, परन्तु दिक्‌ किसी भी वस्तु का समवायी कारण 
न होकर सब कार्यों का निमित्त कारण होता है । भ्राकाश का, उसके शब्दगुण के 
दारा प्रत्यक्ष ज्ञान भी माना जा सकता है, परन्तु दिक्‌ का उसके कार्यों के द्वारा 
केवळ अनुमान ही होता है । यही दोनों में भ्रन्तर है । 


श्रात्मा की सिद्धि 


प्रत्येक शरीर में आत्मा निवास करता है प्रौर वह स्वयं नित्य है । आत्मा 
की सिद्धि में अनेक प्रमाण दिये जाते है-- 

(क) हित पदार्थ के पाने का और अहित पदार्थ के छोड़ने का व्यापार 
मनुष्य के शरीर में हमेशा पाया जाता है । इससे शरीर के भीतर किसी चेतन 
पदार्थ को सत्ता का संकेत मिछता है। जँसे रथ के व्यापार से रथ के भीतर 
सारधिरूप चेतन पदार्थ का अनुमान होता है, वैसे ही शरीर के व्यापार से 
जिस चेतन पदार्थ का अनुभान किया जाता है, वही श्रात्मा है ( व्यापार ) । 

( ख ) श्वास-प्रश्वास से शरीर फुलता है, तथा संकुचित होता है। यह 
किसी चेतन पदार्थ के द्वारा ही किया जाता है। जैसे लोहार की माथीका 


फुलना और संकुचित होना भाथी फूंकने वाले प्राणी के ब्यापार से होता है 
( प्राणापान ) । 
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(ग ) कृ में मोट का गिरना तथा उठना मोट खींचने. वाले के व्यापार 
से होता है। ठोक इसी प्रकार ग्राँस की पलक का गिरना तथा उठता चेतन 
व्यक्ति का ही व्यापार है ( निमेषोन्मेष ) । | 


(६) शरीर में घाव लगता है और दवा करने पर फिर भर जाता है। 
यह शरीर में स्थित आत्मा के द्वारा हो सकता है, जँसे धर में रहने वाला घर 
को मरम्मत करता है ( जोवन )। 


( ङ ) मन को प्रेरित करने वाला भी आत्मा ही है! जैसे बालक अपनी 
इच्छा से गोलो या गेंद इधर-उघर फेकता है, उसी प्रकार आत्मा भी मन को 
अपनी इच्छा के अनुसार इधर-उधर दौड़ाया करता है ( मनोगति ) । 


( च ) मीठे आम को देखकर मु'ह में पानी भर आता है। इसका कारण 
क्या है? किसी रूपविशेष के साथ रसविशेष का प्रतुभव पहिले हो चुका है 
और उसी की स्मृति वर्तमान दशा में हो रही है । भनुभव तथा स्मृतिका भ्राथय 
एक ही होना चाहिए । सब इन्द्रियों का अधिष्ठाता एक ही चेतन है और वही 
आत्मा है । 


(छ) सुख-दुःख, इच्छा, द्वेष तथा प्रयतन गुण हैं, भतः इनका कोई 
प्राय द्रव्य होना ही चाहिए । जड़ होने से शरीर वह आश्रय नहीं हो सकता, 
चेतन आत्मा ही इसका श्राय होता है" । इन गुणों के आश्रय होने से भी 
आत्मा की सिद्धि होती हे । 


आत्मा एक है या अनेक ? इस प्रश्‍न के उत्तर में कणाद आत्मा को अनेक 
बतलाते हैं। इसका प्रधान कारण है--व्यवस्था-। यह देखने आता है कि 
कोई सुखी है, तो कोई दुखी; कोई घनाढय है, तो कोई निर्धन । इससे सिद्ध 
होता है कि प्रत्येक शरीर में भिन्न-भिन्न आत्मा रहता है। आत्मा एक नहीं है, 
झनेक है । एक शरीर में एक ही आत्मा रहता है। बाछकपन, जवानी, बुढ़ापा 
आदि भ्रवस्थाभ्तो के होने से शरीर भिन्न-सा प्रतीत होता है, परन्तु वह रहता 


१, भ्रात्मा के इन नाना चिल्लों का निर्देश महर्षि कणाद ने इस सूत्र में 
एकत्र किया है =~ प्राणपान १ निमेषोन्मेष ९जीवन *्मनोगति * इन्द्रियान्तर * - 
बिकारसुखढु;खेज्छादेषप्रयस्ना४इचारमनो लिङ्गानिः ( वंशेषिकसूत्र 
३॥२॥४ ) । विशेष के छिए देखिए इसका प्रवास्तपादमाव्य । 
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तो है एक ही । इस अवस्था-भेद के कारण एक ही शरीर में भनेक प्रात्मा हम 
नहीं मान सकते; क्यों ? कारण क्या है ? इसका समाधान यह है कि शरीर की 
भिन्न-भिन्न अवस्थायें एक काल में न होकर भिन्न-भिन्न कालों में होती हैं, 
परन्तु सुखी ओर दुखी जीव एक ही काळ में पाये जाते हैं। देवदत्त सुखी है, 
तो यज्ञदत्त दुखी हे । विरुद्ध धर्मों की सत्ता एक हो काल में बनी रहतो है, 
जिससे झात्मा का अनेकत्व सूचित होता है । 


पातमा नित्य द्रव्य है, जिसमें बुद्धि, सुख, इच्छा, हेष, प्रयरन, घर्माधर्म, 
संस्कार आदि गुण निवास करते हैं. वह शरीर तथा इन्द्रियों से पृथक्‌ होकर 
स्वतन्त्र सत्ता घारण करनेवाला द्रब्य है। आत्मा 

श्रात्मा के इन्द्रिय इन्द्रियों से सर्वथा भिन्त है। कभी हम किसी वस्तु को 
होने का खण्डन भ्रपनी आँखों से देखते हैं, तथा रुचिकर होने पर उसे 
अपने हाथ से छूते हैं। इस प्रक्रिया में हमारा ज्ञान यही 

रहता है कि वस्तु एक ही है। जिसे हम आँखों से देखते हैं उसे ही हम हाथ 
से छूते हैं इन्द्रयद्वय-साघ्य इस श्रनुमव में यदि आत्मा इन्द्रियरूप ही होता, 
तो वस्तु की प्रत्यभिज्ञा ( पहचान ) कैसे सिद्ध की जाती ( न्या० सू ३।१। 
१०३) । दाहिने हाथ से छूए गये पदार्थ को बाए हाथ से स्पर्श करने पर उसकी 
उकेता का खण्डन नहीं होता ( न्या० सु० ३।१।७ ) । एक इन्द्रिय का प्रमाव 
दुसरी इन्द्रियों पर पड़ा करता है । वृक्ष में लटकते हुए पके भ्रामों को देखती हैं 


आंख, पर उसका प्रभाव पड़ता है जीभ पर; क्योंकि जीम से पानी टपकने 


लगता है। यदि आत्मा इन्द्रियात्मक ही होता, तो जीभ से पानी टपकने को 
हम किसी प्रकार सिद्ध नहीं कर सकते । पानी टपकने का कारण यही हो 
सकता है कि पके आम को देखने वाले व्यक्ति को पूर्व काल में आस्वादित 
प्राम के स्वाद का स्मरण हो प्राता है (न्या सू ३।१। १७ )। प्रत; फलों 
& दृष्टा तथा स्वाद के स्मरणकर्ता का एक होना न्यायसंगत है। पर इन्द्रिय 

चतन्य मानने से इस घटना की समुचित व्याख्या नहीं हो सकती, -क्योकि 
अन्य दृष्ट वस्तु को दूसरा स्मरण नहीं करता । इन्द्रिय को भ्रात्मा स्वीकार 
करने पर उनके उपघात होने पर स्मृति की व्यवस्था हो नहीं सकती । अनुभव 
तथा स्मरण समानाधिकरण रूप से हो एक में विद्यमान रहते हैं। जो प्रनुमव 
का कर्ता है, स्मरण का भी कर्ता बही हो सकता है । ऐसी वस्तुस्थिति में 
चालु प्रत्यक्ष के द्वारा भनुभ्रूत पदार्थ का चक्षु के नाश होने पर स्मरण नहीं 
होना चाहिए, पर लोकानुमव इससे नितान्त विपरीत है । अतः इन्द्रियों को 
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आत्मा भानना निन्तात असिद्ध हैं? । कर्ता तथा कारण की भिन्नता अमुमवसिद्ध 
है । लेखन का साधन ( लेखनी ) तथा लेखन का कर्ता ( लेखक ) दोनों भिन्‍न- 
भिन्न व्यक्ति हैं। इसी प्रकार अनुभव के कर्ता ( भात्मा) तथा अनुभव के 
- साधन ( इन्द्रियाँ ) की भिन्नता ही सिद्ध है, भ्रसिन्नता नहीं । 


नित्य मन को भो आत्मा मानते में विप्रतिपत्ति ही है। अखुरूप होने के 
कारण मन का प्रत्यक्ष नहीं होता; क्योंकि प्रत्यक्ष में महत्व कारण माना जावा 
है । ऐसी दशा में मत को ही यदि आत्मा मान लिया 
मन श्रात्मा नहीं जायगा, तो उसमें विद्यमान सुख दुःख, इच्छा आदि 
भी अप्रत्यक्ष होने लगेंगे । अनुभव से विरुद्ध होने के 
कारण इसे सिद्धान्त मानना अन्याय होगा। इस प्रकार शरीर, इन्द्रिय तथा 
मन--इन तीनों से पृथक्‌ चेतन्याधिित द्रव्य की ही आत्मा संज्ञा है । 
आत्मा को छारीररूप मानने वाले चार्वाक लोकानुमव को निश्चित रूप से 
समझा नहीं सकते । सद्योजात शिश के कार्यकलाप पर हाड डालिए । उत्पन्न 
. - होने के कतिपय दिनों के अमन्तर शिक्‌ बिछौने 
प्रात्मा के शरीर हौने पर लेटा हुमा इंधने छगता है। हँसना प्रसन्नता 
का खण्डन के कारण होता है, पर उतके कतिपय दिनों के 
जोवन में हर्षोत्पादक घटना का अभाव होतां है । 
गत; वह जन्भान्तरीय अनुभूत प्रसन्नता को घटनाथों को संस्कार के वश से 
स्मरण फिया करता है और स्मरण के बळ पर वह हसता है । यही व्याख्या 
तर्कसंगत प्रतीत होती है, पर यह व्याख्या आत्मा के क्षरीर रूप होने पर 
निष्पन्न नहीँ हो सकती, क्योंकि अनुभव के कर्ता क्षरार के नाश होने पर ही 
यह नया शरीर बाळक को प्राप्त हुआ है। बालक को दुग्बपात की प्रवृत्ति भी 
धात्मा को छारीर-रूप मानने पर थिद्ध नहीं हो सकती । प्रबृत्ति में इष्टसाघनता- 
ज्ञान कारण होता है । बह अनुभव के अमाव में इस जन्म का न होकर 
अन्मान्तरीय ही होता है--मनुष्यों को भ्रवस्था तथा स्वभाव में पार्थक्य दृष्टिगोचर 
होता है । क्यों ? पूर्वजन्म में किये गये कर्मों कै कारण । ऐसी अवस्था में पुर्व 
जन्म में कर्म करने वाले तथा इस जम्म में तदनुरूप फल मोगने वाले व्यक्ति की 
एकता माननी ही पड़ती है। इन प्रमाणों से यहो सिद्ध होता है कि मात्मा 
शरीर से पृथक्‌ है, तथा नित्य दै । 


१. तथास्ये चेदिन्द्रियाणामुपघाते कथं स्मुतिः-~( मुक्तावलो, का० ४८ ) । 
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वेदान्त भ्रात्मा को एक मानता है, पर न्याय लोकव्यवहार के अनुरोब ला 
भ्रात्मा को अनेक मानता है । इच्छा, सुख, प्रद्ृृत्ति तथा ज्ञान आदि कं 
विभिन्नता के कारण आत्मा की अनेकता सिद्ध होती है।* 


सस . 


मन अम्तिम द्रव्य है जिसकी सहायता से आत्या सुख-दुःख का अनुभव 
करता है। मन का अस्तित्व मानने के लिए मुख्यतया दो प्रमाण हैं--( क ) 
हमारा यह भ्रनुमव है कि प्रात्मा, इन्द्रिय तथा विषय इन तीनों के रहने पर 
भी कभी तो ज्ञान होता है और कभी ज्ञान नहीं होता । जब हम श्रन्यमनस्क 
होते हैं, तब वस्तु हमारे नेत्र के सामने से होकर निकल जाती है, परन्तु उसका 
ज्ञान हमें तनिक भो नहों होता है। इसका कारण क्या है ? प्रत्यक्ष के लिए 
आत्मा, इन्द्रिय तथा विषय ही पर्याप्त साधन नहीं हैं, बल्कि मन की भी 
सहायता सदा अपेक्षित रहती हैं । प्रत्यक्ष के अवसर पर विषय के साथ इन्द्रिय 
का सम्बन्ध होता है, इन्द्रिय का मन से श्रौर मन का आत्मा से। जब तक ये 
तीनों सम्बन्ध प्रस्तुत नहीं होते, किसी भो वस्तु का प्रत्यक्ष ज्ञान नहीं हो 
भकता। जब आत्मा के साथ मन सम्बद्ध है, तब तो वस्तु का ( जैसे 
पुःपवाटिका में गुलाब का ) ज्ञान हमें होता है, परन्तु यदि हमारा मन दूसरी 
ओर रूगा है तो सुन्दर गुलाब हमारे सामने पड़ा ही रह जाता है; उसका ज्ञान 
हमें तनिक भो नहीं होता । इस प्रकार ज्ञान के साधन होने से मन की सत्ता 
सिद्ध होती है । २ 

न (ख) प्रत्येक पदार्थ के ग्रहण के लिए किसी न किसो इन्द्रिय की सहायता 
अपेक्षित रहती है । रूप को उपलब्धि नेत्र से तथा रस का ज्ञान हमें रसना से 
होता है। बाहरी विषयों के ज्ञान के लिए तो बाहरी इन्द्रियाँ ( नेत्र आदि ) 
होती हैं। उसी प्रकार सुख-दुःख जसे भीतरी पदार्थ के ज्ञान के लिए भो 
किसी इन्द्रिय की भ्रावश्यकता रहती हे । वह भीतरी इन्द्रिय होनी चाहिए । 


उसकी उपलब्धि का साधन मन है। मन ही एकमात्र अन्तरिन्द्रिय है। इस 
प्रकार मन की सत्ता सिद्ध होती है। 


मन प्रति शरीर में भिन्न होने तथा अनेक क्रियाकारिता रखने से मुर्त तथा 
प्रणु परिणाम माना जाता है। लोकानुभव मन के भ्रणुत्व सिद्ध करने में प्रधान 
साधन है । पुष्पवाटिका में बैठने बाला पुरुष नेत्रों से फुलों की शोभा देखता है, 
कान से ग्रामोफोन का रेकार्ड सुनता है, तथा अपने हाथों से सामने पड़े टेबुल 
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की चिकनाइट को स्पर्श द्वारा जानता है । इस प्रकार तीन इन्द्रियों के द्वारा 
तोन विषयों का ज्ञान उसे एक साथ हो रहा है, पर वे एक काल में न होकर 
क्रमानुसार एक के बाद एक होते हूँ । ज्ञान युगपत्‌ ( एक साथ ) नहीं हीता, 
वह क्रमश होता है । ज्ञान को यह क्रमपूर्षक उत्पत्ति मन के अणुरव की सिद्धि 
करने में पर्यात्त साधन मानो जातो है । यदि मन में विभुत्व होता, तो वह एक 
काल में इन तीनों इन्द्रियों के साथ संयुक्त हो जावो? तथा इन तीनों विभिन्‍न 
विषयों का तोनों इन्द्रिपों के दारा एक हो काल में हमें अनुभव प्राप्त होता, 
पर लोक में ऐसे प्रनुभव का अभाव है । अतः मन में विमुत्व नहीं । जिस 
इन्द्रिय के साथ मन का संयोग होगा, उस क्षण में उसके द्वारा उसके विषय का 
दी अनुभव प्राप्त हो सकेगा । इसलिए मन अणु है, चिन्नु नहीं । 


(२) गुणा 


गुण वह पदार्थ है जो किसो द्रब्य में रहता है, परन्तु स्वयं उसमें कोई गुण 
नहीं रहता । द्रव्य का हो गुण हो सकवा है, गुण का गुण नहों हो सकता; 
क्योंकि वह 'झग्रुगवान्‌! होता है । द्रब्य स्वत/ विद्यमान रहता है और वस्तुओं 
का समवायी कारण होता है, गुण अपनो सत्ता के लिए कितो द्रम्य पर आणित 
रहता है तथा किसी भो पदार्थ का वह समवायी कारण नहीं होता । सब गुण 
द्रव्य में हो रहते हैं, जिससे स्पष्ट है कि गुण की स्थिति नहीं होती, जैसे लाळ 
रंग किसी द्रव्य से सम्बन्ध रखता है किसो दुसरे रंग से कभी नहीं । गुण कर्म 
से भो भिन्न होता है । कर्म होता है संयोग और वियोग के कारण, परन्तु गुण 
में यह बात नहीं होती। न उसे संयोग से, न वियोग से किसी प्रकार का 
सम्बन्ध रहता है। इस प्रकार गुण के तीन लक्षण हैं--द्रब्य में आत्रित होना, 
गुणरहित होना ( निर्गुणस्व ) तया क्रिया से हीन होना ( निष्क्रियत्व ) । १ 

महूृषि कणाद के अनुसार गुणों की संख्या १७ है ( वैशे० सुत्र १।१।६ ), 
परन्तु माध्यकार ने ७ गुणों को और जोड़ कर गुणों की संख्या २४ निर्षारित 
की है। गुणों के नाम हैँ--रूप, रस, गन्ध, स्पर्श, संख्या, परिमाण, पृथकत्व, 
संयोग, विभाग, परत्व, अपरस्व, बुद्धि, सुख, दुःख, इच्छा, द्वेष, प्रयत्न, गुरुत्व, 
्रवत्व, स्नेह, संस्कार, शब्द, धर्म तथा भ्रघर्म । इनमें कई गुणों के अनेक भवान्तर 


१. गुण के लक्षण के लिए देखिए--वेशे० सूत्र १।१।१.६; प्रशस्तपादमाष्य 
१० ३८ तथा मुक्तावछी कारिका ५६ । 
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भेद भी होते हैं | गुणों में दो प्रकार होते हैं--वंशेषिक गुण तथा सामान्य गुण । 
संख्या, परिमाण आदि तो सामान्य गुण कहलाते हैं; बुद्धि, सुख, दुःव आदि 
विशेष स्थलों में रहने के कारण वैशेषिक नाम से विख्यात हैं । 


मान के व्यवहार के कारण को 'परिमाणा' कहते है ' यह चार प्रकार का 
होता है-—भ्रणु, महत्‌, ह्रस्व, तथा दीर्घ । परमाणुओ में रहने वाला परिमाण 
'फारिमाण्डल्य' कहलाता है और नित्य होता है--आफाद का परिमाण ( परम 
महत्त्व ) भो नित्य होता है । ये दोनों परम।णु तो नित्य होते हैं । इनके बीच में 
रहने वाले भ्रन्य परिमाण अनित्य होते हैं । किसी वस्तु के परिमाण की उत्पत्ति 
तीन प्रकारों से होती है--( १ ) संख्या के द्वारा, जसे द्वयणुक तथा त्र्यरु में; 
( २ ) परिमाण के द्वोरा-अवथवों के परिमाण से भ्रवयवी का परिमाण बनता 
है; ( ३ ) प्रचय के द्वारा--भ्रवयवों के शैथिल्य अथवा फलाव से परिमाण बढ़ता 
है, जेसे रूई के गोले में । 


पहिले से अलग-अलग रहने वाले पदार्थों की जो प्राप्ति होती है उसे ही 
संयोग कहते हैं। यह संयोग तोन प्रकार का होता है--( १) जब एक पदार्थ 
$ को गति से संयोग होता है ( जैसे पक्षी का उड़ कर 

संयोग पर्वत को चोटो पर बैठना ); (२ ) दोनों पदार्थों को 

गति से संयोग होता है ( जैसे दा गेंद दो भिन्न-भिन्न 

दिश्ाप्रों से आकर एक साथ मिलते हैं और टक्कर खाते हैं), ( ३) संयोगज 
संयोग--एक संयोग से दूसरा संयाग उत्पन्न होता है । मैं अपने कलम से टेबुल 
के ऊपर कागज पर लिख रहा हूँ । यहाँ कागज तथा हाथ का संयोग है । वह 


bse पर रखा है, इस प्रकार मेरे हाथ का टेबुल के साथ भी संयोग हो 
जाता है । 


विभाग मो ठोक इसी प्रकार तीन तरह क्रा होता है--( १ ) एक पक्ष 


की क्रिया से, (२) दोनों पक्षों की क्रिया से, तथा ( ३) विभाग से अन्य 
विभाग उत्पन्न होता है । 


संस्कार के तीन प्रभेद होते हैं -( क ) भावना--पहिले अनुभूत विषय 
की स्मृति या पहचान संस्कार के द्वारा होती है। इसे ही भावना कहते हैं । 
भात्मा में रहने से यह आत्मा का गुण है। ( ख ) वेग--मूतिमानु पदार्थो में 
बिशेष कारण से वेग उत्पन्न होता है । (ग) स्थिति-स्थापक--लचीलापन । 
रबर के एक सीधे टुकड़े को हम अपने हाथ से नवा डालते हैं, परन्तु द्वाथों के 
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इटाते ही वह ज्यों का त्यों पुरानी दशा में ग्रा जाता है । इसी गुण को स्थिति- 
स्थापक ( स्थिति में रखने वाला गुण ) कहते हैं : 


धर्म घारमा का गुण है, जिसके द्वारा कर्ता को सुख, प्रिय वस्तु तथा मोक्ष 
को प्रालि होतो है, वही गुण 'घर्म' है। यह अतीन्द्रिय है, अर्थात्‌ इसका कमी 


` प्रत्यक्ष नहीं होता । अन्तःकरण को शुद्धता तथा पवित्र संस्कारों के द्वारा यह 
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उत्पन्न होता है, तथा भ्रन्तिम सुख भोग लेने पर यह समाप्त हो जाता है। धर्म 
का विरोधो गुग अधर्म है, जो कर्ता का अहित करने वाला तथा उसे दुःख की 
प्राप्ति छराने वाला होता है । 


(३) कसं 

गुण के समान ही कमि भी द्रव्य में आणित रहने वाला धर्म है ॥१ द्रव्य कर्म 
का भ्राश्नय हो सकता है पर कर्म द्रव्य का आश्रित घर्म-विशेष है । कर्म गुण से 
भिन्न है । गुण द्रव्य का सिद्ध घं है, अर्यात्‌ बहू अपने स्वछ्प को प्राप्त कर 
चुका है, पर कर्म भ्रभी साध्यावस्था में है। उसके स्वल्प का धन्तिम निश्चय 
नहीं ही सका है । यह वस्तुग्नों के संयोग तथा विभाग का स्वतन्त्र कारण है । 
कर्म को मुर्त द्रब्यो में हो वृत्ति रहती है । अल्प परिमाण वाले द्रव्य ही “मूत” 
माने जाते हैं। उन्हीं को मूति की सम्मावना है, पर व्यापी विश्वु द्रव्य मूर्त नहीं 
हो सकते । इस प्रकार पृथ्वी, जळ, तेज, वायु तथा मन इन्हीं मूत द्रव्यपञ्चक में 
कर्म की बृत्ति रहती है। विभु द्रव्य--जैंसे आकाश, काल, दिक्‌ तथा आत्मा में 
कर्म की कथमपि सम्भावना नहीं है। 


कर्म पाँच प्रकार का माना जाता है--( १) उत्रोपण, ( ऊपर फेकता ) 
(२ ) अपक्षेपण ( नोचे फेंकना ), (२) आकुञ्चन (सिकोड़ना ), (४) 
प्रसारण ( फैछाना )--अवयवों में सान्निध्य नष्ट द्वोकर विप्रकृष्टता धाना, 
(५) गमन । 


स्वयं एक होते हुए भो अनेक वस्तुप्रों में समवाय सम्बन्ध से रहने वाला 
पदार्थ सामान्य या जाति कहलाता है । जेसे गोत्व तथा मनुष्यत्व । यहाँ गो 
तथा मनुष्य अनेक हैं, परन्तु उनमें रहने वालो जाति एक है, तथा नित्य है । 
१. द्रष्टव्य वै० सु० १।१।१७; प्र पा० भा०, १० १४७ भाषापरिच्छेद ` 

। का० ५, ६; तर्कसंग्रह, पृ० ५ । 
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सामान्य भ्रपने विषय को सब वस्तुओं में रहता है । समस्त गो व्यक्तियों में गोत्व 
रहता है । ब्यक्ति भिन्न होते हैं, परन्तु उनमें रहने वाला सामान्य भ्रमिन्न 
अर्थात्‌ एक रूप होता है । वह अनेक-वृत्त होता है, तथा एक ही वर्ग में भनेक 
व्यक्तियों के अन्तर्गत होने का कारण सामान्य ही होता है। नाना आकार-प्रकार 
वाले मनुष्यों को एक मनुष्य वर्ग में समावेश करने का यही कारण है कि उन 
सब में मनुष्यत्व जाति निवास करती है। प्रशस्तपाद के शब्दों में सामान्य 
इसीलिए “अनुवृत्ति प्रत्यय कारण? कहलाता है । 


( ४ ) सामान्य 


सामान्य निरय, एक तथा अनेक में अ्रनुगत--समवाय सम्बन्ध से सम्बद्ध 
रहता है। मनुष्य उत्पन्न हों या मर जायें, आवें या चले जायें, पर मनुष्यत्वरूप 
सामान्य सदा विद्यमान रहता है। अतः इनकी नित्यता प्रमाणप्रतिपन्न है । 
सामान्य की दूसरी संज्ञा 'जाति' भी है । व्यापकता की दृष्टि से सामान्य तीन 
प्रकार का माना जाता है*-...'पर सामान्य! --सबसे अधिक व्यक्तियों में रहने 
वाली जाति; “अपर सामान्य'--सब से कम व्यक्तियों में रहने वाली जाति 
तथा “परापर सामान्यः--जो दोनों के बीच में रहने वाला होता है । पर 
सामान्य का दूसरा नाम 'सत्ती' है, क्योंकि इसके भीतर समस्त सांमान्यों का 
अन्तर्माव हो जाता है; घटत्व घटमात्र में रहने के कारण अपर सामान्य का 
उदाहरण है; द्रव्यत्व परापर सामान्य है, क्योंकि द्रव्यत्व, कर्मत्व तथा गुणत्व में 
विद्यमान सत्ता की अपेक्षा द्रव्य मात्र में सोमित होने से यह छोटा ( अपर ) है। 
परन्तु घटत्व को भ्रपेक्षा वह कहीं बड़ा है । अत; इन दोनों के बीच में रहने से 
बह्‌ मध्यवर्ती सामान्य का दृष्टान्त माना जाता है ।१° 


( ५ ) विशेष 


विशेष की कल्पना सामान्य की कल्पना से ठीक विपरीत पड़ती है । भिन्न- 
भिन्न व्यक्तियों क्रे एक श्रेणिबद्ध होने का कारण यदि सामान्य है, तो ठोक इसके 
उलटे एक श्रेणी के समान गुण बाले व्यक्तियों के पारस्परिक भेद को. सिद्ध करने 


१- व° सु० १।२।४--११; प्र० पा० भाऽ, पृष्ठ ७; मुक्ता० का० «-£। 
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बाला पदाथ 'विशेष' हो दे* । पृथ्वी का एक परमाणु दुसरे परमार से भिन्न 
क्याँकर है ? एक आत्मा दूसरे आत्मा से भिन्न या एक मन दूसरे मन से 
भिन्न किस प्रकार सिंद किया जा सकता हे ? इस पार्थक्य की कल्पना के लिए 
इन द्रव्यो में विशेष” नामक पदार्थ को कल्पना की गई है । विशेष नित्य द्रग्यो- 
जैसे पृथ्वी, जल, तेज तया वायु के परमाणु, आकाश, दिक्‌ , काल, आत्मा तथा 
मत में तिवास करता है । विशेष की सत्ता न मानने पर सब आत्मा के एक ही 
समान होने से उनमें विधिष्ठठता न होगो । 


दो वस्तुओं को पृथक्त। कैसे सिद्ध की जा सकतो है? एक हो समान एक 
ही रूपरंग वाले दो घड़े हमारे सामने पड़े हैं। इन दोनों में भिन्नता इसलिए 
है कि एक घड़े का आधा भाग दूसरे घड़े के भाषे भाग से भिन्न है। इस प्रकार 
दोनों के टुरुढ़े करते जाइए । ये टुकड़े आपस में भिन्न होते जायंगे । विश्लेषण 
करते-करते हम “परमाणु” पर जा पहुंचते हैं। परमाणु तो घष्ठों का एक ही 
प्रकार का होता है। ऐसी दक्षा में क तथा ख घड़ों के परमारुओं को एक समान 
होने के कारण दोनों में भेद क्योंकर होता है ? इस प्रश्‍न का उत्तर है--'विशेष” 
के कारण । परमाणुओ में विशेष नामक पदार्थ रहता है जो उनके व्यक्तित्व ' 
का सूचक होता है, अर्थात्‌ एक परमाणु में विशेष रहता है, जो उसे समान 
परमाणु से अळग बनाता है। इस प्रकार “विशेष! का निवास सावयब पदार्थ 
पर न द्वोकर निरवयव ( अर्थात्‌ अवयव से होन) पदार्थ पर होता है। वह 
नित्य पदार्थों के ऊपर रहता है । 


निश द्रब्यो में रहने फे कारण बह स्वयं नित्य है, सथा ब्रथ्यों की अनन्तता के 
कारण वह स्वयं नन्त होता है। नित्य द्वग्यों में विशेष हमेशा विद्यमान रहता 
है । न उसका उत्पादन होता है; न उसका विनाश । घट आदि कार्य मले हो 
उत्पन्न तथा विनष्ट होते रहें, उनका मूल भूत कारण "परमारु' कमो नष्ट नहीं 
होता । इन्हों परमाणुओं में विशेष सदा रहता है। परमाणु में व्यक्तित्व सदा 
रहता है । यदि यह व्यक्तित्व उसमें न. रहता, ठो एक परमाणु का दुतरे 
परमाणु से कोई भेद न होता, दोनों एक ही प्रकार के 'होते । 'विशेष” वह है 
जो अपने आश्रय को, ब्यक्ति को त्रिशिष्ट रूप देता है ( खाश्रय-विशेषक ) एक 


१. द्रष्टव्य बै» सु० १।२।६; प्र पा मा०, पृ९ १६८-१००; न्या 
कठ, १० ३२३-३२४; मुक्ता ० का७ १०॥ 
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विशेष का दूसरे विशेष से भेद स्वयं विशेष के द्वारा ही होता है। इक्षो 
लिये विशेष को “स्वतो व्यावर्तक’ ( = आप हो आप विभेद करने वाला ) 


कहते हैं । 


मीमांसा, वेदान्त आदि दर्शनों में “विशेष” नामक पदाथ नहीं माना जाता । 
कणाद ने ही सर्वश्रथम 'विशेष' को स्त्रीकार किया ओर इसी लिए यह्‌ दर्शन 
“वैशेषिक' के नाम से अभिहित किया जाता है। वेशेषिकसूत्र ( १२ सु० ) में 
इसका सामान्य निर्देश है। प्रशस्तपाद ने इसका विशेष विवरण अपने 
आष्य में दिया है। 

सृष्टि काल में कार्य-वस्तुओं में भेद की उत्पत्ति के लिए अणुओं में “पाकज 
विद्येष' माना जाता है, जो भ्रष्ट के समान प्रलय में भो नष्ट नहीं होता? । 
नेयायिक प्राचार्य यह 'पाकज” विशेष नहीं मानते ( न्यायभाष्य, पृ० २५२ ) । 


( ६) समवाय 


समवाय भाव पदार्था. में श्रन्तिम पदार्थ है। कोई भी वस्तु किसी 
वस्तु के साथ विना किसी सम्बन्ध के नहीं रह सकती । मुख्यतया सम्बन्ध दो 
प्रकार का होता है-संयोम तथा समवाथ। संयोग सम्बन्ध उन वस्तुओं में 
होता है जो संयोग के बिना भी अपनी पृथक्‌ सत्ता घारण कर सकती हैँ । यह 
सम्बन्ध अनित्य होता है; पर समवाय सम्बन्ध इससे नितान्त भिन्त दै । बह 
वत्तुद्रप में रहने बाला नित्य सम्बन्ध हे । अंग-अंगो में, गुण-गुणवान्‌ में, क्रिया- 
क्रियावान्‌ में, जाति-व्यक्तियों में तथा विशेष-नित्य द्रव्यों में यह निवास करता 
है। यह तो प्रसिद्ध ही है कि समग्र वस्त्र अपने प्रवयभूत तन्तुओं में रहता है, 
छालिमा गुलाब के फूल में, लेब्न-क्रिया लेक्षन में, मनुष्यत्व मनुष्य नामधारी 
ब्यक्तियों में तथा 'वि्लेष' आत्मा तथा परमाणु आदि नित्य द्रव्यों में निवास 
करता है। पर इन दोनों का सम्बन्ध समवाय के द्वारा ही सम्पन्न होता है । 
समवाय को विशेषता है इसकी नित्यता । संयोग तो अनित्य सम्बन्ध है, पर 
समवाय की दशा ऐसी नहीं है। ऊपर जिन वस्तु युगलों का बर्णन किया गया है 
उनकी पारस्परिक स्थिति के निर्वाह करने के लिए समवाय सम्बन्ध मानना 
SN 

१. व्यायकुसुमाञ्जलिबोधनो, पृ० ३२। 

२, द्रष्टव्य चे सूळ १।९।३; ॥ प्र० पा० भा, पृ० १७१-१७४; 

न्यायकालका, पृ ३२५-३२५; मुक्तावली का० ११ । 
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पड़ता है। अतः इन परस्पर नित्य सम्बद्ध ( प्रयुतसिद्ध ) वस्तुभों का सम्बन्ध 
समवाय है । जबतक उक्त पदार्थो' की सता बनी हुई है, तबतक इस सम्बन्ध 
की सत्ता मानी ही जायेगी । 

जो पदार्थ अलग रह सकते हैं, अर्थात्‌ जिनकी सत्ता सदा पृथक्‌ रूप से सिद्ध 
रहती है, उसे 'युतसिद्ध कहते हैं भौर ऐसी वस्तुओं में रहने वाले सम्बन्ध को 
“संयोग! कहते हैं। कुछ पदार्थ ऐसे हैं जो कभी जोड़े नहीं गये, अर्थात्‌ जी 
सर्वदा संलग्न रहते हैं। ऐसे पदार्थो' को “अग्रुतसिद्ध/ कहते हैं । ऐसे द्रव्यो 
. का सम्बन्ध समवाय सहलाता हैं। इस सम्वन्ध का निवास इन वस्तुभों में 

होता है-- 

( क ) भ्रवयव तथा अवयवी में--जैसे वस्र तथा तन्तु का सम्बन्ध । 
वस्त्र है अवयवी तथा तम्तु है अवयव । इन दोनों के सम्बन्ध को 'समवाय' 
कहते में । वर तन्तुओं को छोड़कर कमी रह नहीं सकता । न अतीत में 
पृथक्‌ था, न धान है और न भविष्य में रहेगा। बस्तर तन्तुभों में समवेत सदा 

रहता है । 

( ख ) गुण और गुणी में--हंसे जल तथा दोत्य में। दीत्य-ठंढापन 
गुण है और जल उसका श्राश्रय द्रब्य है, जिसमें वह रहता है ( गुणी ) । यह गुण 
जल में हमेशा वर्तमान रहता है। कभी भी चैत्य गुण जल को छोटं कर नहीं 
रह सकता । अतः इन दोनों में समवाय सम्बन्ध विद्यमान है । 

( ग ) क्रिया तथा क्रियावान्‌ में--लैसे गति तथा वायु में । गति 
क्रिया है तथा उसका आश्रय है वायु, जो इस क्रिया से युक्त है ( क्रियावान्‌ ) । 
क्रिया अपने आधारभूत द्रव्य से पृथक नहीं रह सकती; प्रत्युत वह द्रव्य में सदा 
आधिय रूप से विद्यमान रहती है। जिस गुण द्रव्य में समवेत ( समवाय सम्बन्ध 
से सम्बद्ध ) रहता है, उसी प्रकार कर्म. मो अपने भाघार वाले द्रव्य में समवेत 
रहता है । 

( घ ) जाति तथा व्यक्ति में--गो व्यक्ति तथा “गोत्व” में । जाति सदा 
व्यक्ति में रहती है और इस रहने का सम्बन्ध भी कोई चाहिए । यही सम्बन्ध 
समवाय है । 

( ङ ) विशेष तथा नित्य द्रव्य में-ळपर कहा गया है कि विशेष 
नित्य द्रथ्यों में, जैसे परमाणु, आत्मा आदि में रहता है, वह जिस सम्वन्ध से 
रहता है वही समवाय है। धतः वायु के परमाणु में वायुत्व विशेष समवेत 
रहता है । 
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संयोग से समवाय सदा भिन्न होता है। दोनों में महान्‌ धन्तर है- (१) संयोग 
से युक्त पदार्थ पहले पृथक्‌-पृथक्‌ रहते हैं, परन्तु समवेत पदाथ कमी पृथक्‌. पृथक्‌ 
नहीं रहते । (२) विभाग के द्वारा संयोग नाश को प्राप्त होता है, किन्तु समवाय 
कभी नष्ट होने वाला नहीं होता । (३) संयोग दो स्वतन्त्र वस्तुओं में होता है, 
परन्तु समवाय आधार तथा भाषेय वस्तुओं ( परतन्त्र ) में ही होता है । 
(४) मिलने वाले पदार्थों में से कभी एक की क्रिया से और कभी दोनों की 
क्रिया से संयोग उत्पन्न होता है, परन्तु समवाय के लिए क्रिया की भावश्यकता 
नहीं रहती । (५ ) संयुक्त बस्तुयें अलग-प्रछय करने पर भी भ्रपनी सता 
बनाये रखती हैं, परन्तु समवेत पदार्थ को अलग-अलग नहीं किया जा सकता । 
गो गोत्व से कभी भ्रलग नहीं किया जा सकता । जब तक गो पदार्थ रहता है, 

सदा गोत्व के साथ मिला ही रहता है। 
सारांश यह है कि संयोग बाहरी तथा आकस्मिक सम्बाध होता है, परन्तु 
समवाय भीतरी तथा स्वाभाविक सम्बन्ध होता है। इस प्रकार नाना हष्टियों में 
संयोग से भिन्न होने वाला “समवाय? एक विशेष सम्बन्ध है; इस बात की 
भवहेलना कथमपि नहीं की जा सकती | “समवाय? की कल्पना न्याय-बैशेषिक 
सिद्धान्त के लिए नितान्त आवश्यक है, क्योकि इसी के भार पर इसमें कार्य- 
कारण का सम्बन्ध अवलम्बित रहता है। इसी से इसकी विशिष्ट उपयोगिता है ।' * 

(७) अभाव 
. अभाव दो प्रकार का होता है--(१) संसर्गामाव भौर (२) अन्योन्या भाव । 
संसर्गाभाव दो वस्तुओं में होने वाले संसर्ग या सम्बन्ध का निषेध है, भर्थात्‌ कोई 
बस्तु भ्रन्य वस्तु में विद्यमान नहीं है। अन्योन्यभाव का अर्थ होता है कि एक 
वस्तु दुसरी वस्तु नहीं है, अर्थात्‌ दोनों में पारस्परिक भेद है। संसर्गाभाव तीन 
| प्रकार का माना जाता है--( १ ) प्रागभाव, (२) प्रध्वंसाभाव तथा (२) 
` अत्यन्तामाव । अन्योन्याभावः एक ही प्रकार का होता है। भरतः इन दोनों 
र मिलाने सें श्रभाव चार प्रकार का होता है। संसर्गाभाव का सामान्य 
वाक्य दोगा--'क ख में नहीं दै, अन्योन्यामाव का सामान्य परामर्श 
वाक्य होगा --'क ख नहीं है? । 

क के पहले कारण में कार्य के अमाव को प्रागमाव--पहले होने वाळा 
अत हेते है। उत्पत्ति के पीछे कारण में कार्य के होने बाले अमाव को 
आभाव कहते हैं। पतः प्रध्वंसाभाव आदि होते हुए अनन्त माना जाता 
है। दो वस्तुप्रो का संसर्ग वर्तमान भूत तथा भविष्य तीनों काल में विद्यमान 
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न रहने पर भत्यन्तामाव होता है। कोई भी वस्तु किसी अधिकरण में संसर्ग- 
विशेष से ही विद्यमान रह सकती है, जैसे भूतल पर घट की स्थिति संयोग सम्बन्ध 
से ही मानी जा सकती है, समवाय सम्बन्ध से नहीं। अतः मुतरू पर घट के 
चाक्षुष प्रत्यक्ष होने पर भी "भूतल पर समवाय सम्वन्ध से घट का भ्रत्यन्वाभाव 
है” यह कथन नितान्त युक्तियुक्त है। उसी प्रकार सुरभित सुमन में गन्ध की सत्ता 
समवाय सम्बन्ध से है, संयोग सम्बन्ध से नहीं । अतः 'इस फुल में संयोग सम्बन्ध 
से गन्ध का अत्यन्ताभाव है” इस कथन में पुष्प मै सुगन्ध के श्रतुमव होने पर 
भी किसी प्रकार की त्रुटि नहीं है। इसे ही अत्यन्सामाव कहते है । जिसका 
प्रभाव रहता है, उसे न्याय की दार्शनिक माषा में “प्रतियोगी” कहते है । इस 
धत्युत्तामाव में प्रतियोगिता संसर्गावच्छिन्न होती है, अर्थात्‌ किसी संसर्ग विशेष 
का अवलम्बन करके ही किसी वस्तु का भ्रत्य वस्तु में अभाव स्वीकार किया 
जाता है । प्रागभाव की तरह यह न तो उत्पत्ति से सम्बद्ध है भोर न प्रध्वंसामाव 
की तरह उत्पत्ति के नाथ से। अतः भ्रनादि भो है तथा अनन्त भो है। एक 
वस्तु का दूसरी वस्तु से भेद होने पर अन्योन्याभाव होता है, जिस प्रकार 
'घट पट नहीं है! । इस कथन से घट से पट की भिन्नता के समान पट से घट 
की भी भिन्नता स्वीकृत की जाती है । घट पट नहीं है और न पट ही घट है-- 
इन दोनों में तादात्म्य सम्बन्ध का अभाव है।*% 


विश्व की सृष्टि 
भ्रन्य दार्शनिकों की तरह वैशेषिकों ने भी जगत्‌ के उपादान के विषय में 
विशेष विचार किया है। वास्तववाद के सिद्धान्त के अनुयायी दर्शनों ने परमाणु 
को जगत्‌ का उपादान बतलाया है, क्योंकि उनकी 
जगत्‌ का कारण दृष्टि में इसी मूलसूत पदार्थ से इस नानात्मक जगत्‌ 
: की सृष्टि हुई है । पर परमाणु के साथ जमत्‌ का 
सम्बन्ध एक प्रकार से ही निष्पन्न नहीं होता, प्रत्युत वास्तववाद के समर्थक 
दर्शनों में इस विषय में गहरा मतभेद है। कार्य को नवीन उत्पन्न द्रव्य अथवा 
कारण का परिणाम न मान कर कारणों का केवल संघातमात्र मानने वाले बोद्धो 
के मत में यह जड. प्रपञ्च कमे नियमित क्षणिक तथा परमाखु-पुक्षरूप---परमारणु 
से सर्वया अभिन्न है ( प्र्णात्‌ कार्य-कारण का परिणाम न होकर तदभिन्न है। ) 
जैनियों के मत में यह जगत्‌-कर्म नियमित, स्थिर तथा परमाणुझों (पुद्गलों) का 
परिणाम ( किसी अंश में भिन्न और किसी अंश में अभिन्न = भिन्नाभिन्न ) है। 
प्रभाकर के मत में जगतू-कर्म नियमित तथा परमाणु का. कार्य ( भिन्न) है, पर 
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न्याय-वँशेषिक के सिद्धान्तानुंसार यह बगत परमाणु का कार्य (भिन्न ) होते 
हुए कर्म-नियमित न होकर कर्म की सहकारिता से ईश्वर-नियमित है । 

अनुमव साक्षी है कि चाक्षुष प्रत्यक्ष वाले समस्त पदार्थ अवयवविशिष्ट होते 
है । प्रत्यक्षानुभूत घट के अवयव कपाल, तथा पट के अवयव तन्तुहैं। इन 
प्रवयवों के भी भ्रवयवों की तथा उनके भी अवयवो की कल्पना को जा सकती है, 
पर एक स्थल पर इन अवयव-धाराथो को विराम देना ही होगा । यदि 
अवयवधारा का अवसान न मान कर भ्रनन्त प्रवयवपरम्प्रा स्वीकार की जायी, 
तो पर्वत तथा राई दोनों के पर्रमाखुभो में तुल्यता होने लगेगी; क्योंकि जिस 
प्रकार भ्रवयवपरम्परा का अन्त न मानने से पर्वत के अनन्त अवयव होंगे, उसी 
प्रकार राई के भी अनन्त भ्रवयव होंगे, जिनमें नियामक न होने से दोनों बराबर 
होने लगेंगे । इस दोष से बचने के लिए अवयवघारा का कहीं न कहीं विराम 
मानना ही पड़ेगा । जिन भवयवों पर उसका विराम स्वीकार किया जायगा, 
वे स्वयं अवयवरहित होंगे, तथा स्वयं उपादान होने से नित्य द्रव्य माने जायेंगे । 
इस प्रकार के सवपिक्षया सुक्ष्म, इन्द्रियातीत, निरवयव निस्य द्रव्य को 'परमाणु' 
कहते हैं। ये परमाणु चार प्रकार के हे--पाथिव, जलीय, तैजस तथा वायवीय । 


इन परमाणुओं से जगदुत्पत्ति के प्रकार का वर्णन. प्रशस्तपाद नें अपने 
( १० १६-२२) माध्य में बहे सुन्दर ढंग से किया है । अखुपरिमाण-विशिष्ट 
_ परमाणुओं के संयोग से 'दघणुक' की उत्पत्ति होती है, 
उत्पत्ति-क्रम . जो भ्रणुपरमाणु-विशिष्ट होने से स्वयं अतीन्द्रिय होते हैं। 
ऐसे तीन दचणुकों फे संयोग से व्यणुक ( त्रसरेणु या 
a ) उत्पत्ति होती है । वस्तुस्थिति यह है कि परमाणु ॥ ७४ है। दो 
पि सुमो से इघशुक की उत्पत्ति होती है । दृघखुक भी अणुपरिमाण वाला है, 
होती कार्य होने से बहू अनित्य. है। तीन द्वघणुको से जिस त्रसरेणु की उत्पत्ति 
अन (हि महत्परिमाण वाला होता है । भ्रतः उसका चाक्षुष प्रत्यक्ष होता है । 
का तीन और इघणुक प्रतीन्द्रिय हैं ओर त्रसरेणु से लेकर आगे के समी 
hs SE होते हैं। घर में छत के छेद से जब सुर्य की किरणें 
के है, तब उनमें नाचते हुए जो छोटे-छोटे कण नेत्रगोचरं होते हैं, वे 
` दी भसरेरु हैं। इनका छठा भांग 'परमाणु' कहलाता है) । श्यणुक का महतव 
ERT 
१. जाशान्तरगते मानौ यत्‌ सुक्ष्म इश्यते रजः । 
पस्य बहतभो आयः परमाणु) स॒ उच्यते ॥ 
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दचणुकों की संख्या के कारण उत्पन्न माना जाता है, न कि उनके अणु-परमारु 
से । चार प्रसरेरुश्रो के योग से चतुरणुक की उत्पत्ति होती है और तदनन्तर 
जगत्‌ की सृष्टि होती है । प्रत्येक द्रव्य की सृष्टि में इसी क्रम का भ्रनुसरण माना 
जाता है । | “ : 

वैशेषिक मत में परमाणु स्वभावत! शान्त अवस्था में निःस्पन्दरूप से निवास 
करते हैं; उनमें प्रथम परिस्पन्द का क्या कारण है ? प्राचीन वैशेषिक लोग 
प्राणियों के घर्मार्मरूप भ्रष्ट को इसका कारण बठलोते हैं। भ्रष्ट की 
दार्शनिक कल्पना बडी विलक्षण है । भ्रयस्कान्तमणि की झोर सुई की स्वाभाविक 
गति?, बुक्षों के मीतर रस का नीचे से ऊपर चढ्नारै, अग्नि की लपटों का 
ऊपर उठना, वायु की तिरछी गति, मन तथा परमाणुओं की पहिली गति 
( स्पन्दनास्मक क्रिया )_अहष्ट के द्वारा जन्य बतलाई जाती है, पर पीछे के 
आचायाँ ने अदृष्ट की सहकारिता से ईश्वर की इच्छा से ही परमारुझओरों में 
स्पन्दन तथा तज्जन्य सृष्टि-क्रिया मानी है२ । अदृष्ट के स्थान पर महेश्वर की सत्ता 
कारण मानी गई है । महेश्वर को जगत्‌ के संहार करने की इच्छा उत्पन्न होने 
पर अहष्टों का धाक्ति-प्रतिबन्ध उत्पन्न हो जाता है, भर्थात्‌ अहष्टों की शक्ति रुद्ध 
हो जाती है । अतः उसका सद्ध: फल प्रलय की उत्पत्ति होती है । इसी प्रकार 
लब प्राणियों के कर्म फलोन्मुख होते हैं मौर अदृष्ट कार्य करता है, तब महेश्वर 
की सृष्टि करने को इच्छा से आत्मा तथा परमाणु का संयोग उत्पन्न होता है; 
उसके कारण परमाणुझरों में कर्म की उत्पत्ति होती है और क्रमशः सृष्टि का 
आविर्भाव होता है ।१७ 


वशेषिकों की यह परमाखु-कल्पना स्वप्रतिमोस्पादित सिद्धान्त है। ग्रीक 
दानिक देमोक्रितस के परमारुवाद से यह सिद्धान्त नितान्त भिन्न है। ' 
प्रीसदेशीय विवेचना के अनुसार परमाणु स्वयं गुणरहित होते हैं, पर उनमें तौल, 
संयान, तथा क्रम का अन्तर होता है, किन्तु कणाद के भनुसार परमाणु में विशेष 
गुण होता है। देमोक्रितस तथा एपिकरस ने परमारुओं को स्वतः गमनशील 
तथा धारमा को भो उत्पन्न करने वाळा बताया है । वे अनन्त आकाश में 
विचरण करते हुए पारस्परिक संघर्ष से स्वतः जगत्‌ को सृष्टि करते हैं, क्योंकि 


१. मणिगमनुसूच्यभिसर्पणमित्यदृष्टकारणम--( वै० सु० ५।१।१४ ) । 
२. वुक्ाभिसर्पणमितयदुष्ठकारितम्‌--( वै० सु०।५।२।७ ) । 

३. प्र» पा. भा, पु० २०; न्यान क, पृ० ५२-६३ । 

मा० ६०-१६ 
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ईश्वर का बहिष्कार कर देने से उनका कोई भी सचेतन नियामक विद्यमान नहीं 
रहता, परन्त वैशेषिक सिद्धान्त इससे नितान्त भिन्न ठहरता है ॥ यहाँ परमाणु 
स्वभावतः निःस्पन्दावस्था में रहते हैं; उनमें स्पन्द का आविर्भाव अदृष्ट के 
सहकार और ईश्वर की इच्छा से होता है। वे पृथिव्यादि भूतचतुष्टय की ही 
उत्पत्ति कर सकते हैं; आत्मा स्वयं नित्य द्रव्य है, तथा उनके समान ही साथ- 
साथ स्थिति धारण करता है। दोनों में तात्त्विक विभेद यह है कि ग्रीक 
सिद्धान्त भौतिकवाद का समर्थक है, पर भारतीय सिद्धान्त आध्यात्मिकवाद का 
पोषक है । ऐसी दशा में डाक्टर कीथ* की भारतीय परमाणुवाद के सिद्धान्त 
पर ग्रीक प्रभाव की कल्पना सवथा निमू'ल है । 


भारत तथा युनान सें परमाणुवाद 


भारतवर्ष के नैयायिक तथा वैशेषिक लोग: जगत्‌ में 'अनेकवाद' के समर्थक थे 
ओर वे “परमाणु? के द्वारा सृष्टि मानते थे । इस विषय में युनानी दार्शनिकों के 
साथ उनके विचार की तुलना की जा सकती है । युनानी दार्शनिकों का एक 
इसरा सम्प्रदाय श्रनेकवाद ( ?]72]¡577 ) का समर्थक था । इनके अनुसार 
जगत्‌ में विद्यमान परिवर्तन वास्तव है। इस पक्ष के आद्य विद्वानु थे 
हिरेकिलितस ( Heraclitus-५४०-७७५.६० पू, )। ये “अग्नि! को ही 
जगत्‌ का मूल तत्त्व मानते थे और उसे परिणाम का प्रतीक समझते ये । 
यद्यपि ये मूल बस्तु की नित्यता में विश्वास करते थे, तथापि जगत्‌ के पदार्थों 
की बहुलता तथा उसके सतत परिवर्तन को ये मान्य समझते ये। तथागत 
बुद्ध ने जिस परिवर्तन तत््व--परिणामवाद--की भारत में व्याख्या की, उसी 
का प्रतिपादन हिरेविलतस ने युरोप में सर्वप्रथम किया । इनके उपदेशों में 
सवतोभावेन मान्य सिद्धान्त है प्राकृतिक घटनाओं में व्यवस्था पर आग्रह । 
विश्व में विद्यमान क्रमबद्धता सूचित करती है कि इसके मूल पदार्थ में अथवा 
उसके सांथ ही साथ “सार्वभौम बुद्धि” अवश्य विद्यमान है। अनेकवाद के 
सिद्धान्त को अनाक्ष्सागोरस ( ^2०४०7३४ ५० ०-४२६ ई० पु० ) तथा 
इम्पेदोक्लेस ( Empd०८les ४८३-४४० ई० पू० ) ने अग्रसर किया 
मौर इसका चरम उत्कर्ष देमोक्रितस (60८5६ ४६०-२७० ई०पृ०) 
ने प्रपने परमाणुत्राद के द्वारा प्रदशित किया । अनावसागोरस की दृष्टि में जगत्‌ 


१, द्रष्टव्य कीथ :--ईण्हियन लाजिक एण्ड ऐटमिजम, पृ० १७-१८ । 
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का मौलिक शस्व एक प्रकार का नहीं है, प्रत्युत वस्तुओं के अनेक प्रकार के 
'बोजों' से जगत्‌ की सृष्टि होती है। झपेदोक्लेस ने भनाक्सागोरस के अनेक 
'बीओों' के स्थान पर थार प्रकार के मुल तत्त्व ( अर्थात्‌ अरित, वायु, जल, 
तथा पृथ्वी-इन चार भूतों ) को. स्वीकार किया । उन्होंने उत्पत्ति तथा प्रलय के 
संकर्षण घौर विकर्षण के तत्व माने । ये दोनों तथ्य रागटेष-जँसे मनोभाव की 
सत्ता पर आशित हैं। संकर्षण से होती है सृष्टि ओर विकर्षण से होता है प्रलय । 
देमोक्रितस को दार्शनिक जगत्‌ की अपेक्षा वैज्ञानिक जगत्‌ अधिक सम्मान तथा 
आदर प्रदान करता है। वे भौतिकशास्त्र के जनक माने जाते हैं, क्योंकि उनके 
द्वारा उद्भावित परमाणुवाद की स्वीकृति से मौतिकशास्र की विशेष उन्नति 
हुई है । विश्व की सृष्टि के मूल साधन “परमाणु' हैं। थे झ्राकार तथा स्थान में 
परस्पर भिन्न हैं। परमाणु को विश्व की वर्णमाला? स्वीकार किया जाता है । 
अंग्रेजी वर्णमाला में & और ! में आकार तथा रूप में पार्थक्य है, | और 
१४ में स्थान में पार्थक्य है, 07 और 70 में क्रम-विन्यास में अन्तर हैं। उसी 
प्रकार परमाणुप्रों में आकार, रूप, तथा स्थान में भिन्नता विद्यमान रहती है । 
परमाणु जड नही, प्रत्युत चेतन होते हैं । वे स्वतः क्रियाशील होते हैं और 
समग्र दिशाओं में स्वयं प्रचलित हो दूसरे परमाणुपु् से संश्लिष्ट होकर जगत्‌, 
की सृष्टि करते हैं । अवस्था-विशेष में पदार्थ अन्य पदार्थ के साथ संघर्ष में 
आता है, जिससे उसके परमाणु चूणित होकर फिर १यक-9यक्‌ हा जाते हैं । 
यही है परमाणु सिद्धान्त, जो जगत्‌ को यन्त्रात्मक (\९h27/८2]) व्याख्या 
करता है, अर्थात्‌ वह जगत्‌ की गति तथा जड प्रकृति के रूप में ही लक्षित किया 
जाता है । देमोक्रितस के मत में पदार्थों के भवान्तर ग्रण--छूप, शब्द, गंध भोर 
रस व्यवहारतः सत्य है । यदि परमाथंतः कोई वस्तु सत्य है, तो वह परमाणु 
हो है। 'परमाण के सिद्धान्त में वैज्ञानिक धनुसन्धान तथा प्रयोग करने से 
झनेक परिवर्तन कालान्तर में होते रहे है”, परन्तु यह तो मानना ही पड़ेगा कि 
देमोक्रितत के सिद्धान्त ने प्राचीन युग में वैज्ञानिकों के लिए एरु हढ आधार 
प्रस्तुत किया भौरं भौतिक विज्ञान के अभ्युदय का सूत्रपात किया । 


( ४ ) वैशेषिक ज्ञानसी मांसा 


बुद्धिप्रकरण में ज्ञान की मीमांसा प्रशस्तपादभाष्य में विशेषरूपेण की गई है। 
ज्ञान सामान्यतः दो प्रकार का होता है-( १ ) बिद्या तथा (२) अविद्या । 
ये दोनों चार-चार प्रकार के होते हैं। अविद्या के चार प्रकार हैं--संधय, 
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विपर्यय, अनघ्यवसाय और स्वप्न । अनेक प्रसिद्ध विशेषवाले दो पदार्थों में 
साह्य मात्र के दर्शन से और दोनों के विशेषों के स्मरण न करने से 
उभयावलम्वी विमर्श को 'संशय” कहते है । यह दो प्रकार का होता है—अन्तः 
( भीतरी ) और बाह्य ( बाहरी )। विपर्यय का श्रर्थ है--अवस्तु में वस्तु का 
ज्ञान ( भ्रतस्मिन्‌ तदिति प्रत्ययः ) अर्थात्‌ भ्रम । अनध्यवसाय से तात्पर्य 
'अनिइचय’ से है। 'यह बया है? ? यह आालोचनमात्र ज्ञान । 'कटहूल? को 
. देख कर किसी मनुष्य का निश्चय पर न पहुंचना अ्नध्यवसाय है। स्वप्न तो 
प्रसिद्ध है। प्रशस्तपाद के मत से स्वप्न के तीन कारण होते हैं-संस्कारपाटव, 
'घातुदोष तथा अदृष्ट । कामी या क्रुद्ध पुरुष जिस विषय का चिन्तन करता हुभा 
सोवा है उसकी चिन्ता-सन्तति स्वभन में प्रत्यक्ष रूप से दीख पड़ती है । वात- 
प्रकृति या वातदूषित व्यक्ति आफाश में गमन, पित्त-प्रकृति व्यक्ति अग्निप्रवेश 
और स्वर्णपर्वत, कफप्रकृति सरित्‌, समुद्र का स्वप्न देखता है । अहृष्ट से विचित्र 
स्वप्नो का उदय प्रसिद्ध ही है। विद्या चार प्रकार की होती है--प्रत्यक्ष, 
लैंगिक ( अनुमान ), स्मृति और आर्ष। प्रत्यक्ष तथा अनुमान की कल्पना 
नेयायिकों के समान है। वंशेषिक लोग उपमान और शब्द को अनुमान के 
अन्तर्गत मान कर द्विविध प्रमाण के पक्षपाती हैं। स्मृति प्रसिद्ध है । ऋषियों 
का अतीन्द्रिय विषयों का प्रतिभाजन्य यथार्थ निरूपणात्मक ज्ञान आए! 
कहलाता है । प्रचीन काळ में वैशेषिक दर्शन का साहचर्य बौद्ध देन के साथ 
विशेष घनिष्ठ प्रतीत. होता है । शब्द को स्वतन्त्र प्रमाण न मानने से ही ये 'अर्घ 
बनाशिक” ( द्राघे बौद्ध ) के नाम से प्राचीन ग्रन्थों में उल्लिखित हैं। 


(५) वैशेषिक करतंव्यमीमांसा 


वैशेषिक दर्शन के प्रथम सूत्र से ही पता चलता है कि धर्म की व्याख्या करना 
महषि कणाद का प्रधान लक्ष्य है। घर्म का लक्षण है--यतो5भ्युदय निःश्रेय स- 
* से धर्म; (बे, सु. १।१।२) । किरणावली और उपस्कार के व्याख्यानुसार 
ब पर्ष तरवज्ञान और निःश्रेयस का मोक्ष है। घर्म बही है जिसके 
ह और मुक्ति की उपलब्धि हो या तश्वज्ञानपूर्दक मोक्ष की प्राप्ति हो । 
भनुसार कर्ता का मोक्ष साधक, अतीरिद्रिय, शुद्ध संकल्प से उत्पन्न, 
स्वकीय वर्ण तथा आश्रय में नियत कर्मों के साधन से उत्पन्न होने वाला 
पुरुष का गुण 'धमे' कहलाता है । धर्म के साघक कर्म दो प्रकार के -हैं-सामान्य 
भोर विशेष । सामान्य घर्मो में घम में अद्धा, अहिसा, प्राणि-हितसाधन, सत्य 
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वचन, अस्तेय ( चोरो न करता ), ब्रह्मवर्य, अनुपघा ( माव शुद्धि ), भ्रक्रोष, 
स्नान, पवित्र द्रव्य सेवन, विशिष्ट देवता को भक्ति, उपवास और अप्रमाद को 
गणना है । विशेष घर्म चारों वर्ण तथा चारों आश्रम के कर्त य रूप हैं, जितका 
निरूपण स्मृति ग्रन्थों में विस्तार के साथ किया गया है ( मनु० २-६ )। इन 
कर्मों का आचरण कामना के साथ किये जाने पर तत्तत्फलों को उत्पत्ति होती है, 
परन्तु प्रयोजन के बिता अर्थात्‌ निष्काम वुद्धि से इनका विधान भाव-प्रंसाद 
(चित-थृद्धि ) के द्वारा धर्म को उत्पत्ति करता है। भत) निष्काम कर्म का 
आचरण तत्तज्ञाव की उत्पत्ति करता हुआ मोक्ष की उपलब्धि परम्परया कराता 
है। घर्म की इस उपादेयता को न जान कर महषि कणाद पर यह लाछन 
लगाना एकदम भुक है कि उन्होंने धर्म की व्याख्या करने की प्रतिज्ञा की, परन्तु 
किया छह पदार्थों का वर्णन । सागर जाने के इच्छुक व्यक्ति के लिए यहद 
हिमालय जाने के समान हुभा । 


मोक्ष की अभिव्यक्ति का प्रकार यह है कि निष्काम कर्म के सम्पादन से 
सस्वशृद्धि होती है; सरवशुद्धि का फछ तत्त्वज्ञान का उदय है। वह मिथ्या 
ज्ञान की निवृत्ति के द्वारा मोक्ष का मुख्य कारण है । इस तरह मोक्ष के उदय के 
प्रति तत्त्वज्ञान साक्षात्‌ कारण ( सन्निपत्योपकारक ) है, परन्तु निष्काम कर्म 
परम्परया ( आरादुपकारक ) कारण है? । 


वैशेषिक की आचारमीमांसा न्याय की उक्त मीमांसा के समान ही है। 
मोक्ष की कल्पना तथा उसकी प्राप्ति का उपाय भी वैसा ही हे । कणाद के 
अनुसार मोक्ष की परिभाषा भो नैयायिक कल्पना के अनुरूप ही होती है । 
जब अदृष्ट के. अमाव होने पर कमं-चक्र की यति का पने ही आप अन्त हो 
जाता है, तब आत्मा का शरीर से सम्बन्ध हूट जाता ह 

मोक्ष और जन्म-मरण की परम्परा भी उसी के साथ बन्द हो 

जाती है, साथ ही सव दुःखों का नादा हो जाता है-- 

यही मुक्ति हैः । जब तक कर्म का कोई हिस्सा बाकी रहता है, तब. तक उसके 
फळ भोगने के लिए जन्म धारण करना .ही पड़ता है । जब संचित कर्म तथा 
प्रारब्ध कर्म का फड समाप्त हो जाता है और नये कर्म की उत्पत्ति नहीं होती, 
तब पुनर्जन्म नही होता; आत्मा दुःखों से सदा के लिए छुटकारा पा लेता है। 


१, द्रष्टव्य प्रशस्तपाद भा०, १० १३६; किरणावलोमास्कर, पू० २१ । 
३. द्रष्टव्य वैशेषिकसूत्र ५॥२॥१८ । 
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इस मोक्ष की प्राप्ति तत्वज्ञान के करा ही होती है । तत्त्वज्ञान होने से 
मोह का नाश हो जावा है। मोह के न होने पर वस्तु में राग या आसक्ति 
नहीं रहती, जो उसे भपनी ओर आकृष्ट कर सके । इस विषय में वैराग्य 
होने से कर्म करने में प्रवृत्ति नहीं होती । आसक्ति ही तो प्रवृत्ति का 
कारण होती है। जब आसक्ति ही नहीं रहती, तब प्रवृत्ति स्वतः बन्द हो 
जाती है। शरीर, वचन तथा मन के द्वारा मनुष्य तब कोई कर्म ही नहीं करता, 
जिसका फल मोगने के लिए जन्म लेने की जरूरत पड़े। विपाक होने से पुष 
कर्म का नाझ हो जाता है और नये कर्म का उदय प्रवृत्ति के अभाव में दोता ही 
नहीं । धत एव झरीरपात होने पर जीव को पुनः नये जन्म लेने की आवश्यकता . 
दी नहों रहती । फलत, उस समय सब प्रकार के दुःखों का नाश हो जाने से 
मुक्ति प्राप्त हो जाती है। 


प्रथमतः मनुष्य में तत्वों के जानने के लिए श्रद्धा होनी चाहिए । बिना 
चदा के जिशासा नहीं होती और जिज्ञासा के बिना तत्त्वज्ञान का उदय नहीं हो | 
हु सकता । इस प्रकार कुलोनता, श्रद्धा तथा जिज्ञासुता--- 
मोक्ष का साघन ये सब ज्ञान के आवश्यक साधन हैं। श्रवण, मनन, 
निदिध्यासन तथा साक्षात्कार--इन चारों प्रकारो से 
तत्त्वज्ञान की उत्पत्ति होती है । तत्वज्ञान क्या है? वस्तु का जो यथार्थ रूप हो 
उसे उसी प्रकार से अनुभव करना ही तत्त्वज्ञान है। वस्तु के यथार्थ रूप का 
ज्ञान होना भात्मा का साक्षात्कार करना है। उस साक्षात्कार के हो जाने पर 
जीव भव-वन्धन से मुक्त हो जाता है। शरीर के रहने पर आसमा में कतु स्व, 
मोक्तृत्व भादि अनेक गुण ( औपाधिक गुण ) रहते हैं, जो शरीर के नाश होते 
ही शान्त हो जाते हैं, तब भात्मा अपने वास्तव विशुद्ध रूप में स्थित हो जाता 
। अत एव तत्वज्ञान ही मोक्ष का परम साधन है । 
का ही भत श्चान-कर्म समुञ्चचबाद का पक्षपाती नहीं; अपितु ज्ञानवाद 
से र ना कर्म तत्वज्ञान की उत्पत्ति में सहायक मात्र है । निवृत्तिस्प 
Rb व्यादि षद्‌ पदार्थों के साधर्म्यं और वैधर्म्य से उत्पन्न तत्वज्ञान 
का साधन है ( वै० सु० १॥१॥४ )। भतः निवृत्तिरूप घर्म या निष्काम 
आचरण करना इस संसार से निवृत्ति पाने वाले प्राणी का कर्तव्य होना 
चाहिये। योगाम्यास, प्राणायाम भादि साधन भी नितान्त झावश्यक है१ | 


१. उपस्कारसुत्र ६९१६ । 
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प्रवृत्ति की न्यायसम्मत व्याख्या वँशेषिको को भी सम्मत है। आज मोक्ष की 
कहपना में प्रचलित नैयायिकों तथा वैशेषिकों में कोई अन्तर नहीं दीख पड़ता, 
परन्तु कमी दोनों मतों में अन्तर अवश्य था। भासर्वज्ञ१ तथा सर्वसिद्धान्त- 
संग्रहरे के मतानुसार आनब्दरूपा मुक्ति के मानने वाले एकदेशी नैयायिक अवश्य 
ये, परन्तु वैशेषिकों ने सर्वदा दुःखात्यन्तनिवुत्ति और आत्मविशेष-गुणोच्छेदरूपा 
मुक्ति हो अंगीकृत की है९ । अर्थात्‌ मुक्ति में दुःखों का भात्यन्तिक नाथ हो 
जाता है, आनन्द का उदय नहीं होता; और प्रात्मा अपने विशेष गुणों से विहीन 
हो जाता है। 


( ५ ) समीक्षा 


तस्वज्ञान से आत्मा के यथार्थ रूप को अनुभूति होने पर निःश्रेयस की प्राप्ति 
होती है, परन्तु आत्मा के स्वरूप-ज्ञान के लिए आत्मेतर द्रव्यों की जानकारी 
प्रावश्यक है । दब्यो के भ्राश्रित घर्म गुण और कर्म हैं। तत्त्वज्ञान की उत्पत्ति 
आत्मा भौर आत्मेतर द्रव्यों के परस्पर साधर्म्य प्रौर वैधर्म्य के ज्ञान से ही हो 
सकती है । द्रव्य, गुण, फर्म के समान धर्मों के योग का नाम “सामान्य” है 
( सामान्य साधम्य॑योगः ) । समान धर्म कहीं व्यवस्थित रहता है ( यथा 
गोत्वादि ) और कहीं अव्यवस्थित रहता है ( यथा आरोह, परिणाह, विस्तार 
मादि ) । यदि केवल सामान्य धर्म का भाश्रय लिया जाता है, तो तत्वार्थ बुद्धि 
का उदय न होकर मिथ्या बुद्धि होती है। स्याखु में पुरुषत्व की बुद्धि सामान्य 
धर्म के ही ऊपर निर्भर हे । भ्रत। वैधर्म्य का ज्ञान भी नितान्त आवश्यक है । 
वैधम्य-ज्ञान का पता विशेष से चलता है। सामान्य और विशेष जैसे नित्य 
पदायोँ का भन्य पदार्थों के साथ सम्बन्ध दिखलाने के लिए नित्य सम्बन्ध की 
कल्पना भी न्याय्य है। यह नित्य सम्बन्ध “समवाय? है। भाव पदार्थो के समान 
अभाव भो उतना ही वास्तव, यथार्थ भौर महत्त्वशाली है। अतः आत्मा के 
साधर्म्यं के द्वारा यथार्थ स्वरूप की प्रतीति के लिए सात पदार्थों की वैशेषिक 
कल्पना नितान्त संगत और भ्ौचित्यपूर्ण है ( चन्द्रकान्त--वेरेषिक 
भाष्य १।१।४ ) । 


१. न्यायसार, पू० ४०-४१ । 
२. नित्यानन्दानुञूतिः स्यान्मोक्षे तु विषयाहृते ६।४१ । 
३. दग्धेन्धनानलवदुपश्ञमो मोक्षः ( प्र० पा० भा०, पू० १४४) । 


२४८ भारतीय दर्षांम 


पदार्थ-ससोक्षा 


वैशेषिक पदार्थमीमांसा की समोक्षा करने पर पहली बात जो आलोचकों के 
आक्षेप का विषय है वह पदार्थों की नियमित षट्‌ संख्या है । पदार्थों को षट्‌ 
संख्या का नियामक क्या है ? क्या इतने से अधिक या कम पदार्थों की कल्पना 
मान्य नहीं हो सकती ? स्वतन्त्र पदार्थ अपने अस्तित्व के लिए परमुल्षापेक्षी 
नहीं होता, परन्तु स्वतन्त्र पदार्थ होने पर भी गुण और कर्म की द्रव्याश्रितता 
अभीष्ट है । यदि गुण कर्म द्रव्याघीन रहते हैं, तो क्‍या उनकी स्वतन्त्र पदार्थ की 
कलपना में इससे धक्का नहीं पहुँचता ? अतः छह या सात पदार्थों को कल्पना में 
कोई मो नियामक हेतु प्रतीत नहों होता । 'सामान्य' तथा “विशेष” की कल्पना 
अनेक दार्शनिकों के प्रबल आक्षेप का विषय है । जैन दार्शनिक मल्लिबेण का 
कहना है कि सब पदाथों का यह स्वभाव है कि वे अनुवुत्ति और व्याडति स्वतः 
उत्पन्न करते हैं । उत्पन्न होने वाला घट उस आकार वाले समस्त दग्यो की 
घटप्रतीति उत्पन्न करता है भौर सजातीय विजातीय द्रव्यों से अपने स्वरूप को 
स्वयमेव अलग करता है। ऐसी वस्तुस्थिति में इन दो नवीन पदार्थों" को 
. अनावश्यक कल्पना क्योंकर सुसंगत मानी जाय १ ( स्याद्वादपञ्जरी एलोक ७.) । 
सामान्य! दार्शनिकों के मतभेद का एक प्रधान विषय है । बौद्धों की 
सम्मति में जाति की कल्पना नाममात्र की है, वास्तव कल्पना नहीं; जगत्‌ में 
व्यक्ति ( स्वलक्षण ) की हो सत्ता है, जो निविकल्पक 
जाति-समीक्षा प्रत्यक्ष के द्वारा भनुभूत होता है । कणाद ( वै» सु० 
१।२।३ ) जाति की केवल मानस सत्ता मानते हैं, 
परन्तु उनके पीछे के वशेषिक, नैयायिक, भाट तथा प्राभाकार मोमांसक जाति 
की सत्ता व्यक्तियों से पृथक्‌ स्वतन्त्ररूपेण मानते हैं । इन वास्तववादी दार्छनिकों 
में भी जाति-व्यक्ति के सम्बन्ध को लेकर मतभेद दृष्टिगोचर होता है । नैयायिक 
और प्रामाकार जाति-व्यक्ति का सम्बन्ध समवाय’ मानते हैं, परन्तु कुमारिल 
जाति का व्यक्ति से भिन्न भ्र्थात्‌ भ्रमिन्न मानते हैं। रामानुज व्यक्ति को सत्‌ 
तथा तदुन्यतिरिक्त जाति को असत्‌ मानते हैं, परन्तु वे संस्थानजन्य सुता दृश्य 
को वास्तव मानने के पक्ष में हैं। शांकरवेदान्त सामान्य की स्वतन्त्र सत्ता 
नहीं मानता ( बे० प०, पृ० ११ ) । इस प्रकार दार्शनिकों की "जाति! के 
विषय में स्वसिद्धान्तानुसारी भिन्न-भिन्न कल्पनायें हैं, परन्तु न्याय और बोद्ध 
दशन का जाति के विषय में विरुद्ध मत है; न्याय जाति को मानता है, बीढ़ 
दर्शन इसका प्रबल खण्डन कर' अस्वीकार करता है१४ । 


| 


वेशेषिक दक्षंन २४६ 


वैशेषिक सम्मत परमासु-कारणवाद तर्क को कसौटी पर ठीक नहीं 
उतरता । सृष्टिकाल में पृथम्भुत परमारुओं में संयोग उत्पन्न होने पर 
वपरणुकादिक्रम से सृष्टि मानी गई है। सयोग कमं 

परमाशुकारणुवाद- से होता है। भब प्रवत यह है कि कर्म किस कारण 
समीक्षा होता है ? दष्ट कारणों में प्रयत्न या अभिषात माना 

जा सकता है, परन्तु उस समय शरीर उत्पन्न न होने 

से भ्रात्ममनः-संयोग से उत्पन्न प्रयत्न का उदय स्वीकृत नहीं हो सकता । 
अभिघात की कल्पना मी इसी प्रकार असंगत है । अदृष्ट को कर्म का कारण 
भान सकते हैं, परन्तु अचेतन होने के कारण वह कर्मोत्पादन में किस प्रकार 
समर्थ हो सकता है ? अतः किसी नियत कर्म के अभाव में भणुओं में प्रथम 
कर्म उत्पन्न नहीं हो सकता, न कर्मजन्य सयोग, न संयोगजन्य दृधणुकादि की 
सृष्टि प्रख्य काल में इसी प्रकार वियोगोत्पादक कर्म के अभाव में जगत्‌ का 
प्रकाय असम्भव है। परमारुओं को प्रवृत्ति-स्वमाव मानने में नित्य प्रवृत्ति 
होगी, प्रलय का अमाव होने लगेगा; इही प्रकार नियृत्तिस्वभाव मानने पर 
नित्य निवृत्ति के कारण में सृष्टि का अमाव होने लगेगा । उभग्र-स्वभाव मानने 
पर परस्पर विरोध होगा भोर अनुमव-स्वभाव मानने पर भी दोष वही रहेगा । . 
अतः परमाणुओं में न तो स्वतःप्रवृत्त की ओर झुकाव है, न स्वठःनिबुति 
की ओर; प्रस्युत उनमें आद्य संयोग की उत्पत्ति के लिये किसी चेतन नियामक : 
पदार्थ को मानना ही ठीक होगा । वँशेषिको का यह सिद्धान्त कि रूपादिमायु 
चक्षुविध परमार ख्पादिमान्‌ चतुविष कार्यों के उत्पादक तथा नित्य हैं, ठीक 
नहीं प्रतीत होता; रूपादिमान्‌ होने से परमाशुध्रो को अनित्य मानना पड़ेगा, 
क्योंकि छोक का यह नियम है कि क्पादिमानु वस्तु स्वकारण की अपेक्षा से 
स्थुल और अनित्य होती हे । अत परमाणुभों को भी स्वकारणापेक्षया स्थूळ 
तथा अनित्य मानना ही न्यायसंगत है ॥ . ऐसी स्थिति में सिद्धान्त को हानि 
पहुंचती है । अत) परमाणुकारणवाद का थमपि समर्थन नहीं किया जा 
सकता । समवाय की कल्पना भो प्रमाणप्रतिपन्न नहीं प्रतीत होती । यदि 
अगुधो से अत्यन्त भिन्न द्वघणुको के साथ सम्बन्ध मानने के शि समवाय 
स्वीकृत किया जाता है, तो अत्यन्त भेद फी समता के आधार पर समवायी 
पदार्थों से प्रत्यन्त भिन्न समवाय के साय सम्बन्ध की कल्पना करनी पड़ेगी, 


१. ब्रष्टम्य अद्यातुत्र २२६१-१७ पर झाऊुरमाष्य | 


नटस्य 


. जिससे अवनस्वा दोषं उपस्थित हो जायगा? । इन्डी कारणों से वैशेषिको के 
सिद्धान्त ताकिक दृष्टि से सर्वमान्य नहीं हैं, परन्तु आधुनिक भौतिक विज्ञान 
के समान वैरोषिक द्वारा भौतिक जगत्‌ फी समीक्षा लौकिक दृष्टि से नितान्त 
उपादेय और ग्राह्य है । उत्त्वआसाद को धारम्म की इन सीढ़ियों के द्वारा ही 
हम ऊपर चढ़ सकते भोर अहेत तरण को उपलब्धि में समर्थं हो सकते हैं । 


2६ क ळं 


६३ ष्ट्य ब्रहासूत्र २।२।१३-पर काळुरमाव्य; स्याद्वाद्चरी, 
| १० ४०-४१ । 


नवम परिच्छेद 
सांख्य दशन 


'सांख्य' भारतीय दर्शनों में अत्यन्त प्राचीन तथा महत्त्वपूर्ण माना जाता 
है । इसके प्रवर्तक 'कपिल” माने जाते हैं। इस नाम की ब्याख्या भनेक प्रकार ` 
से की गई है । इसी दर्थन ने सर्वप्रथम तर्वों का परिगणन या गिनती किया, 
जिनका ज्ञान हमें मोक्ष को भोर ले जाता है । गिनती को कहते हैं 'संख्या' तथा 
संख्या की प्रधानता रहने से इस दर्शन का नाम “सांख्य' पड़ा। परन्तु इससे भी 
सुन्दरतम व्याख्या दूसरी है । संख्या का अर्थ है--विवेक ज्ञान। प्रकृति तथा 
पुरुष के विषय मै अज्ञान होने से यह संसार है ओर जब इम इन दोनों के. 
“विवेक को जान लेते हैं कि पुरुष ( जीव ) प्रकृति (भूत ) से भिन्न है तया 
स्वतन्त्र दै, तब हमें मोक्ष की प्राप्ति होती है। इसी विवेक-ज्ञान को प्रधानता 
होने से इस दर्शन का नाम सांख्य पड़ा! । न्याय-वैशेषिक की अपेक्षा इसकी 
इष्टि भिन्न है। न्यायवेशेषिक बहुत्ववादो दर्शन हैं, क्योंकि इनके अनुसार परमाणु, 
भारमा, मन, काळ, दिक्‌ आदि भनेक नित्य मौलिक तथ्य हैं। सांख्य हंतवादी 
दर्शन है, क्योंकि यह दो ही उत्त्वो को मौलिक मानता है। एक है प्रकृति तथा 
दूसरा है पुरुष । सांख्य का प्रभाव प्राचीन काळ की विचारधारा पर खुब ही 
पड़ा था ओर इसलिए इसके प्रवर्तक महर्षि कपिल प्रथम दार्खनिक (भादि 
विद्वान्‌ ) की उपाधि से मण्डिठ किये जाते दै२ । 


( १ ) प्रसिद्ध सांख्याचायं 


कपिल-सांस्य दर्शन के रचयिता का नाम "कपिल मुनि' है। उपनिषद्रों 
में संकेतित सिद्धान्तों का घास्रीय विवेचन सबसे पहले इन्होंने किया था । उप | 
निषत्कालीन सांख्य वेदान्त के साथ मिश्रित था ॥ उसे पृषक्‌ कर स्वतन्त्र द्धन 
के महत्त्वपूर्ण पद पर प्रतिष्ठित करने फा श्रेय इन्हीं को प्राक्त है। इसी कारण 
कपिल “आदि विद्वान्‌” की महत्वश्वालिनी उपाधि से विभूषित किये गए हैं । म्राग- 
वत ( १।८।११ ) के समय में ही सांख्य 'कालार्कमक्षित' हो चुका था । अतः 
इसके पुनरुद्धार के लिए कपिल ने तत्व-समुह का सम्यक निर्णय किया । भाचार्य 


२१२ भारतीय वर्षान 


पंचदिल ने भपने एक सुत्र१ में कपिल को निर्माणकाय घारण कर आसुरि को 
सांख्य तत्र के उपदेश देने की घटना का उल्लेख किया है । इस प्रकार कपि 
अपने समय के सुप्रसिद्ध अग्रगण्य दार्शनिक प्रतीत होते हैं । 


कपिल की दो रचनाओं का पता चलता है--तत्त्वसमास* तथा सांख्यसुत्र । 
तरवसमास केवल २२ छोटे सुत्रों का समुच्चयमात्र है । सांख्यसुत्र में ६ अध्पाय 
हैं और सूत्र संख्या ५३७ है । प्रथम अध्याय में विषय का प्रतिपादन, दूसरे में 
प्रधान के कार्यों का निरूपण, तृतीय में व॑राग्य, चतुर्थ में सांख्यतत्त्वो के सुगम 
दोष के लिए अनेक रोचक आख्यायिका, पंचम में परपक्ष का निरास, ष में 
विद्धान्तों का संक्षिप्त परिचय है! तत्त्वसमास को अनेक विद्वान्‌ सांख्य शास्त्र 
को प्राचीनतम ग्रन्थ बतलाते हैं । 


(क ) तत्वसमास के समय के विषय में विद्वानों में पर्यात मतभेद है । 
डा” कोष ने इसको रचना १३८० ई के अनन्तर मानो है, अयोंकि इसी समय 
लिखे गए सबंदर्शनसंग्रह में इसका उल्लेख नहीं है । दासगु्त तथा गावे का मी 


यही मत है। मैक्समुछर श्रवश्य इसे अठिप्राचीन मौलिक ब्रन्य मानते थे। 
बोषायन कवि कृत "मगवदज्जुक' नाटक महेन्द्र विक्रम ( ७ दतक ) के समय 


लिखा थया था । इशमें तत्वसमास के ८ सूत्र उद्धुत हैं ( १० १-- १५ ) । 
बहाँ इन सूत्रों को 'धांस्प-समय” कहा गया है । अतः इन सूत्रों की रचना सप्तम 
शताब्दी से अवस्य प्राचीन है । 


१. आदिविद्वाच्‌ निर्माणचित्तमधिष्ठाय कारुण्याद्‌ भगवान्‌ परमरषिरासुरये 
जिज्ञासमानाय तन्त्र प्रोवाच ॥ ( ११२५ ) व्यासभाण्य में उद्धुत । 


२, कतिपय विद्वान्‌ ऋषि प्रभूतं कपिलम' एवेता० ५।२ में कपिल के 


प्रभिषान का संकेत बताते हैं, परन्तु सन्दर्मानुसार इस शब्द की 
वैदान्तिक व्याख्या ही सत्य प्रतीत होती दै । यह कपिलवर्ण व्यक्ति 
हिरण्यगर्भ से भ्रभिन्न ही है । द्रष्टब्य श्वेता० ३।४, ७।१२. ६।१८ । 


शिवानन्द 'सांख्यतत्वविवेचन?, मावागणेश (.१६ वीं शताव्दी ) 
छत 'सांश्यतत्वयाथार्थ्यंदीपन?, सर्वोवकारिणोटोका, सांख्यसुत्र-विवरण 
आदि मुख्य हैं। साँझ्यसुत्र पर 'अनिरुदयुत्ति’ प्रामाणिक तथा 
विद्वतापूर्ण मानी जाती है । 


* उत्ततमास पर अनेक टोकायें 'सांख्यसंग्रह' में प्रकाशित हुई हैं, जिनमें 


SPER PRR SRY आ 


BS RF ईद मनिका नाक कळकळ 


सांख्य दंन २५३ 


( ख॒ ) सांख्यसूत्र को अर्वादीन मानना ठोक नहीं है। माधवाचार्य नें 
सर्व-दर्शनसंग्रह में इसका उल्लेख भ्रवश्य नहीं किया है; तथापि उन्हीं के 
समकालिक भाधवमन्त्री ने सूतसंहिता फी ठीका में 'सत्त्वरजस्तमोगुणानां 
साम्यावस्थामूलप्रकृति?* ( साँख्यसूत्र १६१) उदघृत किया हे । भरतः इसमे 
तनिक मी सन्देह नहीं कि ये सुत्र १४ शतक से प्राचीन हैं । 

आ्रासुरि-- कपिल के साक्षत्‌ शिष्य थे। इनके सिदान्त का बर्णन प्राचीन 
ग्रन्थों में उपलब्ध होता है । स्याद्वादमञ्जरी में ( १५ वें श्‍लोक ) आसुरि का 
एक एलोक उद्घुत किया गया है । 

पश्वशिख--'षष्टितन्त्र' के निर्माता आसुरि के शिष्य पञ्चशिख सांख्य दर्शन 
को "सुसम्बद्ध तथा प्रतिष्ठित करने बाले प्रथम भ्राचार्य हैं। इनके कतिपय 
सिद्धान्त विषय सूत्र प्रमाण के लिए व्यासभाष्य में उद्धुत किये गए हैं । वाचस्पति 
मिश्र ने 'राजवातिक” नामक ग्रन्थ से कतिपय शलोक उद्धुत कर साठ प्रधान 
विषयों की व्याख्या होने के कारण ग्रन्थ के 'वृष्टिसन्त्र' नामकरण को सायक . 
बतलाया है ( तत्त्वकीमुदी का० ३७ )। अहिबु ध्न्यसंहिता ( १२।१८-३० ) के 
अनुसार इसमें साठ परिच्छेद ये। चीनी ग्रन्थों के श्रमुसार इस षष्टिसहसश्लोकात्मक 
बष्टितन्त्र की रचना पञ्जदिख ने की थी। पञ्चदाख के सिद्धान्तो का परिचय 
महाभारत ( शान्ति पर्व, अ० ३०३-३०८ ) से भो मिछ सकता है ।१ 

ईश्घरकृष्ण--एनफी सांख्यकारिका सांख्य का लोकप्रिय तथा प्रामाणिक 
ग्रन्य है । शंकराचार्य जैसे दार्शनिक ने शारीरकभाष्य में सांख्य मत के उपन्यास 
करने के समय सांख्यसूत्र का निर्देश म करके इन्हों की कारिकाओं से उद्धरण 
दिया है । इस घटना से भी इसकी प्रामाणिकता सथा प्राचीनता की पुष्टि हो 
सकती है । चीनी माषा में वुत्ति के साथ इस प्रन्य का अनुवाद परमार्थ के द्वारा 
छठी शताब्दी में किया गया मिलता है। चीनी माषा में इठे 'हिरिण्यसप्तति” या 
सुवर्ण सप्तति कहते हैं। जापानी विद्वानु डा० तर्काकुसु ने ईश्वरकृष्ण तंथा 
विन्व्यवासी की एकता मानी है, परन्तु समय और सिद्धान्त में नितान्त पार्थक्य 
होने से उमय भ्राचार्यो की श्रभिन्नता कथमपि मानी नहीं जा सकती । ईश्वरकुष्ण 
का अविर्माव काळ चतुर्थ शतक में साधारणतया बतलाया जाता है, परन्तु बस्तुतः 
ये इससे कहीं धिक प्राचीन हैं। जैतग्रन्य “भनुयोगद्वारसुत्र' ( १०० ई० ) 
काबिल, 'सट्टितन्तंः, ,माठरं? के साथ 'कणगसत्तरी' का मो उल्लेख करता है । 

सम्दर्भानुसार 'कणगसत्तरी' सांस्पग्रन्य प्रतीत होता है। सांख्यकारिका के बीन- 
देशीय माम “सुवर्णंस्तठि” से हुम परिचित हैं । भरतः यह 'कणगसत्तरी निज्चयरूप 
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से 'सांख्य कारिका” का हो नामान्तर है| इन उल्लेख से ईश्वरकृष्ण का समय 
ईसा को प्रथम शताब्दी से अर्वाचोन नहीं हो सकता । 


-कारिका की भनेक विढत्तापूणं टोफायें उपलब्ध होती है, जिनमें 'माठरबृत्ति' 
सब से प्राचीन होती है। (१) आचार्य माठर कनिष्क के समसामयिक माने 
जाते हैं। भतः इनका समम अनुयोगद्वार के निर्देश के भाघार पर भो प्रथम 
शतंक माना जाता है। ( २) गौडपादमाष्य' भी प्राचीन घोर प्रामाणिक ग्रन्थ 
है । वृत्ति और भाष्य में प्रनेक स्थलों पर माव और भाषागत विचित्र समानतायें 
है; अभीतक निश्चय नहीं हो सका है कि चीनी माषा में अनूदित टीका का मूल 
वुत्ति हैया भाष्य। गौड़पाद का समय समम शतक के आसपास है। ये 
माण्ड्क्यकारिका के रचयिता गोड़पाद से भिन्न हैं या अभिन्न ? इस प्रश्‍न का 
अन्तिम निणंय अभी तक नहीं. हुआ है । (३) 'युक्तिदीपिका' हाल में 'कलकता 
संस्कृत सीरिज' ( सं० २३ ) में प्रकाशित हुई है। यह भ्रद्मुत पुस्तक है जो 
प्राचीन सांस्याथार्य के सिद्धान्तो से भरी पड़ी है। सांख्य के इतिहास को 
जानकारी के लिए यह ग्रन्य बड़ा ही उपादेय है । दसुबन्धु ओर दिछनाग जसे 
प्राचीन वोदाचार्यों के मतों काः उल्लेख स्थान-स्थान पर किया गया है । णबर- 
स्वामी का उल्लेख अवश्य है, परन्तु कुमारिल और प्रभाकर का नहीं है। 
ग्रन्यकार के नाम का पता नहीं चलता, परन्तु वह वाचस्पति मिश्र से प्राचीन 
अथवा समसामयिक अवश्य है। (४) वाचस्पति मिश्र की 'तरवकोमुदी/ 
सांस्यसिद्धान्तों के प्रकाशनार्थं वस्तुतः कौमुदी है । (५ ) शंकराचार्य के नाम से 
प्रसिद्ध, परन्तु शंकराचार्य विरचित 'जयमङ्गर' साइ्यतत्व जिज्ञासुभों का मंगळ 
साधन करनेवालो भ्रस्पाक्षरा उपयोगिनी टीका है, जिसकी रजना १४ पातक के 
प्ासपास की गई है। ( ६ ) नारायण तीर्थ ( १७ वीं दाताज्दी ) की “चन्द्रिका! 
छघुकाय होने पर भो गम्मीराथं-प्रतिपादिनी है। (७) नरसिंह स्वामी का 


प्रमीतक अप्रकाशित 'सांश्यतर-वसन्‍्त” सांख्य झर वेदान्त में मूलतः भेद 
नहीं मानता । 


बिन्ध्यवासी--सांख्याचाय विस्ष्यवासी के विलक्षण सिद्धान्तों का पर्या 
उल्लेख दार्शनिक ग्रन्थो में यत्र तत्र मिलता है, परन्तु इनकी रचना की उपलब्धि 
मी तक नहीं हुई है। आचाय बिन्ध्यवासी का व्यक्तिगत नाम 'रुद्रिल' या, 
परन्तु बिन्ध्य के जंगलों में रहने से इनकी विश्व्यवासी नाम से ख्याति"हो गई 
थी। तत्त्वसग्रह ( १० २२) में उल्लिखित एक कटाक्षपूर्ण श्लोक वसुबन्धु की 
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परमार्थ-सत्तति का प्रतीत होता है, क्योंकि इसमें परिणामवाद को अंगोकार 
करने वाले सांख्याचार्य विन्घ्यवासी की बढी मीठी छुटकी ली गई है । परमार्थ ने 
इनके गुरु का नाम 'वार्षगण्य' बतछाया है । ान्तरक्षित ने ईश्वरक्ृष्ण का उल्लेख 
विन्थ्यवासी से अलग ही किया है। अतः सिद्धान्त,तथा व्यक्तित्व की भिन्नता के 
हेतु दोनों की अभिन्नता मानी नहीं जा सकती* । 


विज्ञानभिक्षु--विज्ञानभिक्षु एक प्रकार से सांख्य के अन्तिम आचार्य 
हैं। १६ वीं शताब्दी के प्रथमार्ध में ये काशी में दी विद्यमान ये। भिक्षु नाम 
धारण करने पर भी न तो ये बौद्ध थे भौर न ददानामी संन्यासियों में अन्तञ्रु'क्त 
थे। यदि ऐसा होता तो ये शंकराचार्य के मत की खरी आलोचना से अवश्य 
विरस. होते । ये बड़े स्वतन्त्र विचार के सांख्याचार्य थे। इन्होंने उपनिषद्‌ तथा 
पुराणों के युग के अनन्तर वियुक्त होने वाले सांख्य और वेदान्त में हृदयंगम 
सामझस्य दर्शाया है। इन्होंने तीन दर्शनों के ऊदर भाष्यग्रन्थ रिखे हैं-( १ ) 
साँख्यप्रवयनमाष्य--( सक्यसूत्रों पर ) (२) योगवातिक--( व्यासमाष्य 
पर ), ( ३ ) विज्ञानामृतभाष्य--( ब्रह्मसूत्र पर ) । इनके अतिरिक्त 'सांख्यसार" 
तथा 'योगसार? में इन दर्शनों के सिद्धान्त का संक्षिप्त प्रतिपादन सरल ढंग से 
किया गया है। इनके तीन विशिष्ट शिष्यों के नामोल्लेख मिलते हैं जिनमें मावा 
गणोश सांख्य के विशेषज्ञ थे, जैसा कि उनके तस्बसंग्रह के विद्गवत्तापूर्ण ब्याख्या- 
ग्रन्य ( तस्वयाथार्थ्यदीपन ) से पता बलता है। सांख्य-तन्त्र का भष्ययन- 
अध्यापन दुर्बळ हो चला था । इसीलिए इन्होंने सांख्य को 'कालार्कमकित' कहा 
हैं, परन्तु इस ठन्त्र की प्रणाली को पुन; जाग्रत करने तथा पुनरुण्जीबित करने 
में जितना एलाषतीय उद्योग विशानमिल्लु मे किया, वैसा किसी ने नहीं किया । 
सांख्य-योग को पुनः प्रतिष्ठित करने का सुयश विज्ञानभिक्षु को ही प्राप्त है। 


(३) सांख्य तत्त्व-मीमांसा 


सांख्य दर्शन में तत्वों की मीमांसा बड़े सुन्दर ठंग से की गई हैं। उनके 
अभुसार २५ तत्व होते हैं जिसके जानने से किसी भी आशम का पुरुष, चाहे वह 
ब्रह्मचारी हो, संन्यासी हो या गृहस्थ हो; दुःखों से अवश्यमेव मुक्ति प्रात कर 
लेता है। इन पचीस हस्वों का वर्षोकरण निम्नलिखित चार प्रकार से किया 
जाता है-- ( १ ) कोई तत्व ऐसा है जो सबका कारण तो होता है, पर स्वयं 
किसी का कार्य नहीं होता ( प्रकृति )। (२ ) कुछ तत्त्व कार्य ही होते हैन 
किसी से उत्पस्न होते हूँ पर स्वयं किसी अन्य को उत्पन्न नहीं करते (विति) । 
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(३) कुछ तत्त्व कार्य तथा कारण दोनों होते हैं-- किन्हों तर्स्वो से उत्पन्न भी 
होते हैं, तथा अन्य तत्वों के उत्पादक भी होते हैं ( प्रकृति-विकृति )। (४) 
कोई तत्व कार्य तथा कारण उमयविध सम्बन्ध से शून्य रहता रहता है; न वह 
कार्य ही होता है, त कारण ही (न प्रकृति न विकृति 9) । साँख्य-सम्मत 
२५ तत्वों का वर्गीकरण इस प्रकार है १ 


१ 


स्वरूप. संख्या माम 
प्रकृति . रै - प्रधान, प्रव्यक्त, प्रकृति । 
विकृति १६ ज्ञानेन्द्रिय ( चक्षु, प्राण, रसना, त्वक्‌ 


तथा श्रोत्र )। कर्मेन्द्रिय ( वाक्‌, 
पाणि, पाद, पायु, उपस्थ) । मन, 
भोर महाभूत ( पृथ्वी, जरू, तेज, वायु 
है, « > प्राकाश)।॥ . 

प्रकृतिटविकति ७ महसस्व, अहंकार, तन्मात्र ( शब्दन 
ˆ सन्मात्र, स्पक्षांठन्मात्र, रूपतन्मात्र, 

| | | रसतन्मात्र, गन्धतन्मात्र ) ॥ ` 

न प्रकृति न विकृति. १ पुरुष ०००८ है 

सत्कायंवाद हि 

कार्य कारण के विषय में सांख्यों का एक विधिष्ट मत है जो सस्कार्यवाद 
के नाम से विख्यात है। आमिक प्रएन यह है कि नाना प्रकार.की सामग्री तथा 
अयत्न से उत्पन्म होने के पूर्व कार्य कारण'में विद्यमान रहता है या नहीं ? 
अर्थात्‌ कुम्मकार दण्ड की सहायक से षडा बनाता है, तब क्या उत्पन्न होने से 
पहिले घडा मिट्टी में विद्यमान था या नहीं? न्याय-वँशेषिक का उत्तर है— 
महीं । घहा सिट्टो में विद्यमान नहीं था (असद्‌ कार्य), बल्कि सामग्री की सहायता 
से घड़े को उत्पत्ति होतो है. अथवा घडा एकदम नवीन वस्तु होता है। यदि 
वह पूर्व से ही विप्रान होता, तो घड़े की उत्पत्ति का अर्थ होता? घड़े को 
बनाने के लिए कुम्हार को मेहनत तथा चाक घुमाने की क्या जरूरत होती ? 
यदि काय कारण में पूर्व से वर्तमान है, तो कार्य तथा कारण में भेद मी क्यों 
कर किया जा सकता है ? मिट्टी तथा घडा दोनों के लिए एक ही नाम प्रयोग 
क्यों नहीं किया जाता ? मिट्टी का लोंदा घड़े का काम क्यों नहीं करता १ 
घड़े में तो हम जल रख सकते हैं, ठो क्या यही कार्य हम मिट्टी के छोंदे से 
मी कर सकते हैं ? ब्यबहार इन प्रश्तों का उत्तर नकारात्मक दी देता है। 
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यदि कहा खाय कि कार्य तथा कारण में आकारगत भेद है, अर्थात्‌. 

तथा घड़े के आकार में फर्क है, तब तो मानना हीं पड़ेगा कि कायं में ऐसी 
एक नई बीज पंदा हो गई जो भूल कारण में नहीं थी। इस प्रकार बाध्य 
होकर मानना पड़ता है कि कार्य उत्पत्ति से पहिले अपने कारण में वर्तमान 
नहों था । नैयायिको का यह सिदान्त ग्रसत्कार्यवाद के नाम से प्रख्यात है । 


सांख्य का सिद्धान्त इस विषय में भिन्न है । उसका कहना है कि उत्पत्ति से 
पुष कार्य कारण में अवश्यमेव अव्यक्त रूप से विद्यमान रहता है। इस प्रकार 
कार्यं तथा फारण में वस्तुतः अमिन्नता. हे । कार्य की अव्यक्तावस्था का हो 
नाम कारण है भौर कारण की व्यक्तावस्था की संज्ञा कार्य है, अर्थात्‌ कार्य 
जब तक प्रकट नहीं होता तब तक बहू वस्तु कारण है, किन्छु जब वह प्रकट 
हो खाता है तब कार्य अपनी कहलाता है। इस प्रकार कार्य-कारण का भेद 
व्यावहारिक है । इस सिद्धान्त को सत्कार्यबाद के नाम से पुकारते हें । इसकी 
पुष्टि में सांख्याचायों ने निम्नलिखित युक्तियाँ दी है? :--- 


( १) अविद्यमान बस्तु कथमपि उत्पन्न नहीं की जा सकती । यदि कारण 
में कार्य की सत्ता वस्तुतः नहीं होती, तो कर्ता के कितना मी प्रयत्न करने पर 
यह काये उत्पन्न नहीं हो सकता । नीळ वस्तु सहखों शिल्पियों के उद्योग 
करने पर भी कथमपि पीत रंग की नहीं बनाई जा सकती । (९) किसी 
वस्तु की उत्पत्ति के लिए केवल विशिष्ट साधनों का उपयोग किया जाता है; दही 
चाहने बाला दूध को ही ग्रहण करता है; तन्तुओं से ही कपड़ा बुना जाता है-। 
इन व्यावहारिक हृष्टाश्तों से स्पष्ट है कि कार्य-्कारण का सम्बन्ध नियत है । यदि 
ऐवा न होता तो कोई भी कार्य किसी कारण से उत्पन्न होता दिखाई पड़ता । क्या 
कारण है कि तेळो तेल फे लिए सरसों या तिलों को ह्वी कोल्हू में पेरता है, क्यों नहीं 
यह मिट्टी या कंकड़ को फोल्हू में डालकर तेळ निकाळता? उत्तर यह है कि तेल कार्य 
सरसों या तिल (कारण) में पहले से ही विद्यमान है । इसीलिए इस कार्य के वास्ते 
उसी विशेष उपादान (सामग्री) को हम ग्रहण करते हैं । इतना दवी नहीं, अगर पूर्व 
स्थिति को नहों मानते तो सबसे सब चोजेँ पैदा हो जाती । मिट्टी से कपड़ा मी. 
बनता और कम्बल भी तैयार होता, परन्तु ऐसा तो कमी नहीं होता । सब कारणों 


१, असदकरणादुपादानप्रहणात्‌ सर्वसंभवाभावौत्‌ । 
शक्तस्य दाक्यकरणातु कारणमावाश्च सत्‌ कार्यम्‌ ॥। 


| (सांन्का० ६) 
मा० दू७००१०७ 
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से सब कार्यों की उत्पत्ति कमी नहीं दिखलाई पड़ती । (३) जुलाहा कपडा तैमार 
करने के लिए लो तन्तुझों को ही लेता है, इसका कारण उसे ज्ञात है। वह जानवा 
है कि कारण में किसी विशेष कार्य को पैदा करने को शक्ति है। कारण जिस 
शक्ति से युक्त है उस शब्द पदार्थ को वह पैदा करता है, अन्य को नहीं । इसीलिए 
. तेलहन से तेछ निकलता है, तथा मिट्टी से घडा बनता है, दूसरी कोई चीज 
नहीं । सच कारणों से सब कार्यों की उत्पत्ति कभी दृष्टिगोचर नहीं होती । यह 
भी कार्य-कारण के पूर्वस्थित सम्बन्ध का नियामक है । (४) शक्त (घक्ति-सम्पक्न) 
कारण से शक्य वस्तु की उत्पत्ति होते देख यही कहा जा सकता है कि कारण 
में कार्य की सत्ता झब्यक्त रूप से अवश्य विद्यमान है। (५) कार्य तथा कारण 
को एकता वास्तविक है । वस्तुतः कार्य और कारण एक ही वस्तु की विभिन्न 
भवस्थाओं के भिन्न नाम है--ग्यक्त दशा का नाम कार्य है और अव्यक्त दशा 
का प्रचलित ध्रभिघान कारण है । संसार का प्रतिदिन अनुभष इसी सिद्धान्त 
को पुष्ट करता है। इन सब प्रमाणों के आघार पर हम इसी सिद्धाम्त पर 
पहुँचते हैं कि कारण व्यापार से पहले भी कारण में कार्य की सत्ता रहती है। 
इसी कारण सांख्य के मत से न तो किसी वस्तु की उत्पत्ति होती है भौरत 


बिनाश । कर्ता के व्यापार से वस्तु का आविर्भाव मात्र होता है--भ्रव्यक्त वस्तु 
व्यक्त रूप में प्रकट हो जाती है । 


सत्कार्यवाद फे दो रूप होते है--( १) परिणामवाद और (२) 

द । परिणाम वहाँ होता है जहाँ कारण से उत्पन्न कार्य वास्तव होता 

ह . है, जैसे दूध से दही की उत्पत्ति । यहां दही वस्तुत। 
सत्कायवाद के सच्ची चीज है । बह आकार में, रूप में तथा फल में 
रूप भिन्न होता है। दही जमा हुमा होता है तथा स्वाद 

में मीठापन छिए होता है, जो दूष के मिठास से 

थक होता है। अत; कार्यों को वास्तव, सच्चे रूप से बतलाने बाला सिद्धान्त 
को छ कहलाता है और सांख्यों का यही मत है । विवर्तवाद अद्वैत वेदान्त 
होकर है। उसफा कहना है कि खो कार्य दिखलायी पड़ता है बह वास्तव न 
होकर केवळ भाभासमात्र है; कार्य की केवल प्रतीति होती है, उसकी वस्तुस्थिति 
कै ग । धेघेरे में पड़ी हुई रस्सी को देखकर हम डरकर भागते हैं कि यह 
धना ह रज्जु में सर्प उत्पन्न होता है, परन्तु यह कल्पना मात्र है, सी 
' तह; क्योंकि दीपक लाने पर रज्जु के रूप फो ही हम देते हैं, साँप को 

नहीं । श्रवत के अनुसार ब्रह्मा से ही यह नामरूपात्मक जगत्‌ उत्पन्न होता है, परम्तु 
जगत्‌ भस्य है; कोरी कल्पना है, स्वप्न के समान अलीक है; प्रहा ही एकमा 
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सत्ता है। जगत्‌ की केवल प्रतीति होती है, वह सच्चा नहीं होता । इस सिद्धान्त 
का नाम है--विवतंवाद ( प्रर्थात्‌ कारण से कार्य का असत्य रूपान्तर ) । 
सांख्यदर्शन टैतमत का प्रतिपादक है । उसको दृष्टि में प्रकृति और पुरुष 
विविध मूल- तत्त्व हैं, जिनके परस्पर सम्बन्ध से इस जगत्‌ का आविर्भाव होता. 
है। प्रकृति जडारिमका तथा एक है, परन्तु पुरुष चेतन तथा भनेक हैं । ब्रह्म , 
खगस्‌ की सत्ता को मौलिक व्यापार से स्वतन्त्र होकर पृथक्‌ रूप से सिद्ध मानने 
के कारण सांख्य भी न्याय-वैशेषिक के समान वास्तवबादी है, परम्तु पुरुषबहुत्व 
के सिद्धान्त को क्षणभर दूर रखकर कहा जा सकता 
सांख्य का वास्तववाद है कि जहाँ इस जगत्‌ की उत्पत्ति के लिए अनेक 
स्वतन्त्र नित्य पदार्थों की कल्पना करने से न्यायवंदोषिक 
अनेकत्ववादी है, वहाँ प्रकृतिपुरुष ट्विविधतत्व को ही इस जगत्‌ भ्याख्या के लिए 
पर्याप्त मानने से सांख्य हुँठवाद का प्रतिपादक है। ये दोनों मौलिक तत्त्व प्रकृति 
भ्रौर पुरुष है || 
इस जगत्‌ के समस्त प॒दार्थ- मन, शरीर, इन्द्रिय, बुद्धि भ्रादि सीमित 
तथा अस्वतस्त्र होने के कारण कार्यरूप हैं। इनको उत्पत्ति किसी न किसी 
मूलतत्त्व से अवश्य ही हुई होगी । इसी मूल तत्त्व का अन्वेषण तथा तात्विक 
विवेचन प्रत्येक दर्शन का आवश्यक तथा महत्त्वपूर्ण कार्य है। बोढ, जॅन, 
न्याय, वैशेषिक तथा मीमांसा इस मूल तत्त्व को अत्यन्त सूक्ष्म 'परमाणु” बतलाते 
हैं। परन्तु सांख्य को इसमें बड़ी त्रुटि दीख पड़ती है; मौतिक परमाणुओं से 
स्थुल जगत्‌ की उत्पत्ति मले ही सिद्ध की जा सके, परन्तु उनसे मन, बुद्धि जैसे 
सुक्ष्म पदार्थों की उत्पत्ति नहीं की.जा सकती । भतः स्थूल भौर सूकम सकल 
की--जगत्‌ की-_उत्पादिका “प्रकृति! मानी गई है. । 
इस प्रकृति की सिद्धि के लिए अनेक युक्तियाँ प्रदर्शित की गई है- (१) 
जगत्‌ के समस्त पदार्थ सीमित--परिमित, परतन्त्र हैं। अतः इनका मूल कारण 
प्रवश्य ही भ्रपरिमिठ तथा स्वतन्त्र होना चाहिए । 
प्रकृति की सिद्धि (२) संसार के पदार्थों में निविष गुणों की सत्ता 
सर्वत्र दृष्टिगोचर होती दै । प्रत्येक पदार्थ सुख-दुःख तथा 
मोह उत्पन्न करने वाला है । अतः एक ऐसा मूल कारण अवश्य होना चाहिए | 
जिसमें इन विशेषताओं का सद्भाव हो । (३) प्रत्येकं कार्य, कारण में अव्यक्त शप 
से निहित रहता है। यह विक्षाळ जगत्‌ कार्यों का एक समूह है, जो किसी न 
किसी कारण जगत्‌ में अव्यक्त रूप से वर्तमान रहता है । वह मूल अव्यक्त या 
प्रकति है । (४) यद्व नियम सर्वत्र जागरूक है कि कार्य किसी कारण से उत्पस्न 
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होते हैं औौर फिर उसी कारण में छीन हो जाते हैं । सष्टि-व्यापार देखने 
से प्रकृति को मानना पड़ता है। प्रत्येक कार्य श्रपने कारण से उत्पन्न होता है । 
वह कारण भी झपने से सूक्ष्तर कारण से उत्पन्न होता है। इस प्रकार ऊपर 
की ओर जाते-जाते जहाँ यह कारण की पुला समाप्त होती है वही सूकमतम 
सरव प्रकृति है, जो सबका मूल कारण है, तथा जहाँ से यह विश्‍व उदय होता 
है । प्रलय दशा में ठोक इसके विपरीत क्रिया होतो है, अर्थात्‌ स्थुल कार्य अपने - 
कारण में लोन हो जाता है और यह कारण मो अपने से सुक्ष्भतर कारण में 
छय पाता है। इस प्रकार बह परम्परा जाते-जाते जहाँ समाप्त होती है वही 
सूक्ष्मतम अव्यक्त तर्ब है । इस तरह इस विश्व के आविर्माव ( उदय ) का 
कारण तथा तिरोधान ( प्रलय ) का कारण विचारने से जो अन्तिम तत्त्व 
अनुमित होता है वही प्रकृति है। 
प्रकृति सत्त्व, रज तथा तम--इन तीनों गुणों की साम्पावस्था है, भर्थात 
प्रकृति में ये सीमों गुण विद्यमान रहते हैं । इसीलिए जगत्‌ के पदार्थों में ये तीनों 
| गुण विद्यमान रहते हैं। एक ही वस्तु किसी के हृदय 
प्रकृति का रूप भे भानन्द किसो के हृदय में दुःख भोर किसी तीसरे 
र व्यक्ति के चित्त में मोह पैदा करती है। प्रकृति सांख्य 
में मूळ. तत्व है । वह नित्य है। संसार को वह उत्पन्न करती है, परन्तु बह स्वयं 
किसी से उत्पन्न नहीं होती ( अहेतुमत्‌.) । बह व्यापक, एक, किसी पर भ्राथित 
न होने वाली होती है। उसमें अवयव नहीं होता । जगत्‌ के पदार्थों में अवयवों 
की सला-होती है और इसी से बे आपस में मिश्रण तथा संयोग पाते हूँ, 
पृथ्वी आदि पदार्थ आपस में मिलते हैं। प्रकृति का बुद्धि आदि के साथ जो 
सम्वन्ध है वह संयोग नहीं, तादात्म्य होता है । प्रकृति स्वतन्त्र होती है । वह्‌ 
अपने क्षेत्र में किसी के ऊपर भरपने व्यापार के लिए आशित नहीं होती । प्रकृति 
अपने भीतर से समस्त संसार उत्पन्त करती है और प्रलय दद्या में फिर उसे 
झपने भीतर निविष्ट कर लेती है। प्रकृति जडात्मिका होती है। सांख्यो के 
अनुसार इसमें जगत्‌ के दो ही तत्व मौलिक होते हैं--एफ जड रूप सोर दूसरा 
चेतन रूप । जड रूप तत्त्व ही प्रकृति है भौर चेतन तस्व पुरुष है। इस प्रकार 
अपरिमित, स्वतन्त्र, सर्वव्यापक पूछ कारण को मानना पुर्बोक्त युक्तियों के 
धाषार पर नितान्त युक्तियुक्त है! । इसे ही अव्यक्त रूप होने से 'भ्रन्यक्तः, 


१. इष्टन्य-सास्पकारिका १५-१६; सांस्यसुत्र सथा साँस्पभ्रवचन भाव्य 
१११०, १।१२२--१३७ । | 


सांख्य द््षन ९६१ 


प्रधान कारण होने से 'प्रधान, सबको जननो होने से “प्रकृति” भ्रादि भिन्न-भिन्न 
संज्ञायें दी गई हैँ । यह स्वयं अबन्मा है --कारण होते हुए भो स्वयं किसी. का 
कार्य नहीं है । यदि इस तस्व के कारण को कल्पना को जाय, तो भ्रनवस्था 
दोष गले पतित हो जाता हे । मतः इस दोष के निरास के छिए प्रकृति को ही 
जगत्‌ का नादि कारण मानना निवान्त उचित हे ।* 


यु _ 

प्रकृति जिन द्रव्यो का समूहरूप स्वयं होती है वे संख्या में तीन होते 
हैं--सत्व, रज तथा तम । इन तोनों का सामान्य नाम है--गुण । वैशेषिक 
दर्शन में रूप, रथ, गन्ध आदि द्रब्य में रहने वाले पदार्थों को गुण शब्द से पुकारते 
हैं, परन्तु सांख्य के ये तीनों गुण इस रीति से गुण नहीं हैं, बल्कि वे द्रब्य हूँ । 
गुण का अर्थ होता है--रस्सी या डोरो । श्रतः सत्त्व आदि गुण पुरुष को बांधने 
वाले होते है । भ्रता रञ्जु के समान इनकी क्रिया होने से ये 'गुणा' कहलाते हैं 
( विज्ञानभिक्षु ) ।६ ये प्रकृति के स्वरूपाघायक अंगरूप हूँ, तथा पुरुष को भपने 
स्वार्थ की सिद्धि करने में सहायक या उपकारक होते हैँ। इस विचार से भी 
इनकी संज्ञा 'गुण? है (वाचस्पति मिश्र)! । इनमें संयोग-वियोग होता रहता है 
भ्रौर ये गुरुत्व, लघुरब आदि धमो से युक्त भो रहते हैं। इसलिए क्रिया तथा 

धर्म से युक्त होने के कारण ये वस्तुतः 'ब्रव्य' ही होते हैं । 
गुणों को मानने के लिए प्रमाण भी यथेष्ट हैं। जगत्‌ के पदार्थों पर दृष्टि 
डालिए । प्रत्येक में ये तीनों गुण विद्यमान पाए जाते हैं। पेड़ से एक मीठा 
प्राम गिरता है जिसे पाने के लिए दो लड़के दौड़ 
गुण-सिद्धि का प्रमाण पडते हैं। आम पानेवाले को तो भानन्द होता 
है, परन्तु न पाने वाले को दुःख होता है और इसे 
देखने वाले एक तीसरे लड़के को केवल उदासीनता होती है। एक हो प्राम ने 
तीन व्यक्तियों में तीन प्रकार की प्रतिक्रिया की । इसी प्रकार संगीत सबको 
आनन्दित नहीं करता । रसिक की आनन्द, बीमार को कष्ट तथा तीसरे फो न 
आनन्द और न फष्ट देता है। एक हो संगीत से यह तीनों प्रकार का कार्य सम्पन्न 
हुआ । एक ही युबती भ्रपने स्वामी को सुखो बनाती है, अपनी सपरिनियों को 
दुःखित करती है, तथा दूसरे पुरुष में वही मोह उत्पन्न करती है। जगत्‌ के प्रत्येक 
पदार्थं में ये तीनों गूण सदा सर्वदा विद्यमान रहते हैं। सांख्य के अनुसार जो 


१, तस्वकोभुदी, कारिका १२ । 
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धर्म कार्य में पाये जाते हैं वे हो कारण में भी विद्यमान रहते हैं । इसीलिए जगत्‌ 
के मूल कारण प्रकृति में भी ये गुण विद्यमान हैं । गुणों च सत्ता मानने का 
यही कारण है । प्रकृति सत्त्व, रज तथा तम इन तीनों गुणों की साम्यावस्था 
का नाम है। प्रकृति में ये विद्यमान रहते हैं और इसीलिये प्रकृति से उत्पन्न 
होने वाले प्रत्येक पदार्थ में उनका वर्तमान होना न्यायसंगत है । 


सत्त्व गुण लघु ( हलका ), प्रकाशक तथा इष्ट ( आनन्द रूप ) होता है । 

यह गुण जहाँ भो रहता है वहाँ इसी प्रकार से रहता है । हल्की चीज ऊपर को 
उठतो है। आग की ज्वाला तथा भाप की गति ऊपर 

सत्त्व का स्वरूप को होती है । यह सत्त्व गुण के ही कारण होता है । ज्ञान 
विषय को प्रकाशित करता है और इन्द्रियाँ अपने रूपादि 

विषयों को ग्रहण करती हैं--सत्त्व के हो कारण । इसी प्रकार सब प्रकार के 
भानन्द, हर्ष, सुख, संतोष आदि मन में सत्व भावना होने से ही उत्पन्न होते हैं । 


रजोगुण स्वयं चञ्चल होत है तथा दूसरों को भी चञ्चल बनाता है। वह 
क्रिया-प्रवर्तक होता है। वायु की चञ्चलता तथा गति-शीलता रज के * ही 
कारण है। रज के हो होने से इन्द्रियाँ अपने विषय 
को ओर दोड़तो हैं, तथा मन चञ्चल हो उठता है; 
सत्व तथा तम दोनों निष्क्रिय ही होते हैं । उनमें 
रजोगुण ही करता है । यही उन्हें निष्क्रिय द्या से 
के लिए उत्साहित करता है ( उपष्टम्मक ) । यह 
लिए रजोगुण की प्रधानता होने पर वस्तु नितान्त दुःख 


रजोगुण का स्वरूप 


गति प्रदान करने का काम 
हटा कर भ्रपना कार्य करने 
इःखात्मक होता है, इसी 
ही पैदा करती है । 


तमोगुण गुरु ( भारी ) तथा रोकने वाल 


। होता है । यह गुण सत्त्वगुण का 
विरोधी गुण होता है 


। यह रजोगुण की प्रश्नत्ति को रोकता है। इसके प्रभाव में 
रजोगुण सदा चलायमान रहता है और भागे बढ़ता | 
ही जाता है । यढी उसे रोकता है । यह जडता तथा 
निष्क्रियता का प्रतीक है। यह मोह या भ्रज्ञान पदा 
करता है । इसी के कारण तेज की कमी होने से प्रन्धकार तथा बुद्धि की कमी 
होने पर मूखत्व उत्पन्न होता है। गति को रोककर यह प्रमाद निद्रा तथा 

तन्द्रा को पैदा करता है। इन तीनों गुणों का रंग तीन तरह का होता है। 
सत्त्व होता है उजछा, रज होता है लाल और तम होता है काळा । 


तमोगुण का रूप 


| 
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ये तीनों गुण परस्पर विरोधी होने पर भी मिलकर एक ही कार्य या फळ का 
सम्पादन करते हैं। इनको क्रिया के लिए दीपक का उदाहरण ठोक घटवा है । 
| तेल, बत्ती तथा आग आपस में विरोधी होने पर भी एक 
तीनों गुणों का साय मिलकर सहयोग से दीपक के जलने में कारण होते 
सम्बन्ध हैं । वत्ती तथा तेछ दोनों आग के विरोधी होते हैं अवश्य, 
परन्तु ये यहाँ भाग से मिलकर रूप को प्रकाशित करते 
हैं । वात, पित्त तथा कफ आपस में एक दूसरे के विरोधो होते हैं परन्तु ये तीनों 
मिलकर शरीर को घारण किये रहते हें। यहो दशा इत गुणों की भी है । परस्पर 
विरुद्ध होनेपर भी सहयोग से पुरुष का प्रयोजन सिद्ध करते हैं। ये तीनों एक 
साथ रहते हैं भोर कमी ऐता नहीं होता कि ये विमुक्त हो जायं ( मिथुन-बृत्ति ), 
परन्तु एक दूसरे का अभिभव किया करते हैं, अर्थात्‌ तीनों एक ही रूप में नहीं 
रहते । सत्त्व अपना कार्य रज तथा तम को दबाकर करता है; रज भी सत्व तथा 
तम को दवाता है, तमोगुण भो सरव तथा रज को दबा कर अपना काम करता 
है ( भभिभव )। जो प्रबळ होता है वह अन्य दो गुणों को दबाकर अपनी. क्रिया 
करता है। वे एक दूसरे का आश्रय भो ले लेते हैं। सत्त्व प्रशुत्ति नियम का 
झाश्रय लेकर प्रकाश के द्वारा रज एवं तम का उपकार करता है। इसो प्रकार 
रज प्रकाश तथा नियम को आश्रित कर प्रबृत्ति से लाम पहुँचाता है ओर तम 
प्रकाश तथा प्रवृत्तिको आश्रित कर अपने नियमन या रोकने का काम करता 
है ( जाश्नय वृत्ति) । 


इन तीनों गुणों का स्वभाव ही होता है कि वे सदा परिवतँन, परिणाम या 
विकार उत्पन्न करते रहते हैं। वे सतत परिणामशाली होते हैं। वे एक 
क्षण के लिए मी परिणाम से हीन अविकृत नहीं रह सकते । विकार उनमें 
सदा होता ही रहता है यह. विकार दो प्रकार का होता है-प्रलयकाछ का 
तथा सृष्टि-काळ का । प्रलयकाल में एक गुण अन्य गुणों से भपने को भूय 


परस्पर मिलन तथा विषमता होना आवश्यक होता है। जब तक एक गुण प्रब 


` नहीं होता और दूसरे गुणों को नहीं दबाता, तब तक सृष्टि का कार्य हो नहीं 


सकता । इसलिये प्रलय दशा में जो परिणाम गुणों में होता है वह 'स्वरूप- 
परिणाम” (समान खूपसे परिणत होना) होता है और उस समय तीनों गुणों की 
साम्यावस्था होतो है, यही “प्रकृति? फहलाती है । दूसरा परिणाम तब होता है 
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जब एक गुण प्रबल होकर अन्य दो गुणों को अपने वश में कर लेता है; 
तभी सृष्टि आरम्म होती है ओर कार्य उत्पन्न होने लगते हैं । इसका नाम दै 
विरूपपरिणाम । इस प्रकार दोनों दशाओं में गुणों से गुणाभ्तर हुझा 
करता है? । 


पुरुष या श्रात्सा 


साख्य दो मूलतत्त्व मानता है-- एक है प्रकृति और दुसरा है पुरुष या 
आत्मा । पुरुष की सत्ता स्वयंसिद्ध है। 'मैं हँ', यह मेरी लेखनी है'--प्रतिदिन के 
इस अनुभव में 'मैं' और 'मेरी' आत्मा का ही परिचय देता है। कोई भी व्यक्ति 
अपना अस्तित्व अस्वीकार नहीं कर सकता कि मै नहीं हूँ? क्योंकि इस भस्दीकार 
या निषेष करने में भी तो चेतन श्रात्मा की आवश्यकता रहती है । फलव) 


आत्मा या पुरुष स्वयंसिद्ध है । बहु स्वयं प्रकोश्य है ओर उसे प्रकाशित करने या 
बदलाने के लिए किसी अन्य की भ्रावश्यकता नहीं होती । 


सांख्य के भ्रमुसा 


र पुरष का रूप एक ओर तो प्रकृति से भिन्न पड़ता है और 
दुसरी ओर व्यक्त 


कत पदार्थों से भी। पुरुष शरीर, इन्द्रिय तथा मन से भिन्न एवं 
स्वतन्त्र होता दै । आत्मा शुद्ध चंतन्यरूप है, जो सर्वदा ज्ञाता के रूप में होता 


है। वह कभी ज्ञान का विषय नहों होता । वह्‌ चैतन्य का झाघाररूप द्रव्य नहीं 
१ बल्कि स्वयं चैतन्य रूप ही है । चैतध्य उ 


सका गुण नहीं, प्रत्युव स्वभाव है । 
सांख्य मत इस विषय में वेदान्त से भिन्न पड़ता है। वेदान्त आत्मा को 
भानन्दमय मानता है, परन्तु सांख्य ऐसा नहीं मानता, बल्कि केबळ चैतन्यमय ही 
स्वीकार करता हैं। सुख या आन'्द तो प्रकृति का गुण होता है, परन्तु यह पुरुष 


प्रकृति से भिन्न तत्व है। इसलिए यह आनन्दमय नहीं हो सकता । आत्मा 
प्रकृति के घेरे से बाहर होता है भौर शुद्ध चैवन्यमय होता है, वह निष्क्रिय 
तथा उदासीन होता है । जगत्‌ को 


उत्पन्न करने वाली प्रकृति होती है, पुरुष तो 
उसकी यह लीला देखता हुआ सर्वथा साक्षी ही बना रहता है। बह उदासीन 
है--सुख तथा उुःख के द्वारा कथमपि स्पृष्ट नहीं होता । उभें किसी प्रकार का 
विकार नहीं उत्पन्न होता, तथा 


इसलिए वह अधिकारी तथा कुट 
तथा इन्द्रियों को ही प्राहमा म 
जब वह्‌ भुल कर बैठता है त 
को भोगता हूँ । बह्‌ वस्तुतः 


स्थ, नित्य तथा ज्यापक होवा है । शरीर, मन 
एन लेना सरासर भूल है भौर अज्ञान के कारण 
ब उसे मालुम पड़ता है कि मैं ही सुख तथा दुःख 
असंग है । प्रकृति को परिष्ठि के बाहर होने से वह 


वह अपनी दशा से कदापि विचलित नहीं होता । | 
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न सुख भोगता है न दुःख । वह्‌ तो एक निरीह तथा अविकारी सत्ता है । उसमें 
किसी भाति का परिणाम उत्पन्न नहीं होता । सच तो यह है कि इस झात्मा 
( चितिशक्ति ) फो छोड़ कर संसार में सब भाव प्रतिक्षण में परिमाणथाली हैं । 
वही केवल ऐवा है जो इस परिशाम के चक्कर के बाहर है । प्रतः ब्राह्मा को 
कुटस्थता स्वतः सिद्ध है* । / 


पुरुष की सिद्धि 


सांख्य-पुरुष की कल्पना युक्तियों के हढ आधार पर खड़ी की गई है। 
( १ ) जगत्‌ के समस्त पदार्थ संघातमय हैं। धर ईंटा, पत्थर, चूना प्रादि 
वस्तुओं का समुदाय है । वस्त्र भ्रनेक तन्तुओं का समूह है । संगठित वस्तुप्रों का 
यह स्वभाव है कि वे किस्ती अन्य कै उपयोग ( परार्थ) के लिये हुप्रा करती हैं । 
प्रत प्रकृति से उद्भूत यह संघातमय जगत्‌ भ्रवश्य ही प्रकृति से अन्य के लिये 
स्थित है। वह है कौन ? इस जगत्‌ से नितान्त विलक्षण 'पुरुष' । (२) त्रिगुगमय 
प्रकृति सै भिन्न होने के कारण भी किसी एक प्रसंघात पदार्थ की कल्पना 
न्याययुक्त है । ( ३ ) जड पदार्थ में चेतन के रहे बिना प्रवृत्ति दिवलाई नहीं 
पड़ती । रथ एक स्थान से दूपरे स्थान को तभी जा सकता है, जब उप्तका 
नियन्ता चेतन सारथि होता है । इसी प्रकार सुश्ष-दु.ख मोहात्मक जगत्‌ किप्ती 
चेतन पदार्थ के द्वारा भ्िष्ठित होकर प्रदत्त है। (४) संधार के समस्त विषय 
भोग हैं। भ्रतः इनका भोक्ता, भोग करने वाला भी कोई न कोई अवश्य ही 
होगा, जो गुणों में इनसे नितान्त भिन्न तथा विलक्षण होगा । भोग्य विषयों का 
भोक्ता ही पुरुष है। ( ५ ) इस जगत्‌ में कम से कम कुछ मनुष्य ऐसे हैं. जो 
दुःखों से व्यथित होकर मुक्ति पाने के लिए वास्तब में प्रयत्नशीळ हैं। भौतिक 
जगत्‌ की किसी भी वस्तु के छिए इस प्रकार प्रयत्न करना सम्भव नहीं, 
क्योंकि स्वभावतः त्रिगुगमय होने के कारण वह दुःख का साधन होता है, 
दु:ख फी निवृत्ति का नहीं । मुक्ति के लिए प्रयत्न करना इक्षी बात की गव॥हो 
देता है कि कोई पदार्थ अवश्य ऐसा है जो पलेशों से निक्षृत्ति पा सकता है । वही 
पदार्थ पुरुष है । 


१. पुरुष के रूप तथा सिद्धि के लिये देक्षिए-कारिका तथा कौमुदीकारिका 
१७-२०; सांख्यप्रवचन-भाष्य तथा सांख्यवेत्ति १६६, १:१३-१६४, 
५४५।॥६१-६८ । 
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वेदान्त का तो यही मत है कि इस जगत्‌ में आत्मा एक ही होता है, परन्तु 
सांख्य इसे नहीं मानता है । उसका कहना है कि प्रत्येक जीव का पृथक्‌-पृथक्‌ 
झात्मा है। पुरुष की अनेकता सिद्ध करते वाली 
पुरुष को झनेकता युक्तियाँ ये हैं---( क ) भिन्न-मिन्न व्यक्तियों के जन्म- 
मरण में, ज्ञान तथा क्रिया में बढ़ा ही प्रन्तर होता है । 
यदि एक हो प्रात्मा होता तो एक व्यक्ति के जन्म लेने पर सब पुरुषों का जन्म 
हो जाता, एक पुरुष के मरते ही सब पुरुष मर जाते, एक के अंधे प्रोर वहरे होते 
ही जगत्‌ के सब पुरुष अंधे भ्रौर बहरे हो जाते, परन्तु ऐस। तो कमी नहीं होता । 
इसलिए मानना ही पड़ता है कि पुरुष भनेक हैं । ( २ ) जीवों में एक ही समय 
भै एक प्रबृत्ति नहीं दिखाई पड़ती । कोई पुरुष रोता है, तो दूसरा हसता है; 
कोई छात्र दिन को मैदान में खेलता है, दूसरा छात्र उसी समय कमरे में बेठकर 
प्रपना पाठ याद करता है। एककालीन क्रिया में इस प्रकार अस्तर यही 
सूचित करता है कि प्रात्मायें अनेक हैं, जो अपनी इच्छा के प्रनुसार एक ही 
समय में भिन्न-भिन्न क्रियायें करते रहते हैं। जगत्‌ में क्षात्मा में बड़ी मिन्नता 
दीखती है। मनुष्य पद्यूप्तो से तो बढ़कर है, परन्तु देवों से घटकर । मनुष्यों 
में एक हो स्वभाव लक्षित नहीं होता । किसी मनुष्य को हम मननशील पाते 
हैं; तो कोई सदा अपने आपको किसी न किसी क्रिया में लगाये रहता है। 
कोई छात्र ज्ञान पाने के लिए उत्सुक रहता है, कोई सदा इधर-उघर दोड़-धूप 
में भागा फिरता है, कोई आलस का रूप बन कर अपने कमरे के बाहर भी 
कदम नहीं रखता । यह भेद क्यों ? स्वभाव में इतनो भिन्नता कयों ? यदि एक 
हो आत्मा होता तो संसार में एक ही प्रकार के प्राणी होते, परन्तु ऐसा है 
नहीं । इससे सिद्ध होता है कि पुरुष बहुत से हैं, एक नहीं । ये -पुरुष शाता-रूप 
होते हैं । प्रकृति तथा पुरुष में सदा भेद रहता है । प्रकृति एक है, पुरुष अनेक । 
प्रकृति जड है, पुरुष चेतन । प्रक्रति सक्रिया है भौर विश्व की सृष्टि आदि क्रिया 
करती है, पुरुष निष्क्रिय और उदासीन रहता है और बह साक्षी मात्र होता 
है। प्रकृति भोग्य है, पुरुष भोक्ता है। प्रकृति प्रभेय हैं, पुरुष प्रमाता है । 
( कारिका तथा कौमुदी कारिका १८ ) 


विश्व का विकास 


__ प्रकृति और पुरुष के संयोग से ही विश्व की सृष्टि उत्पन्न होती है । दोनों का 
संयोग ही सृष्टि का उत्पादक है। प्रकृति के जढ होने से यहद संसार केवल उससे 


3 
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उत्पन्न नहीं हो सकता, न स्वमावसः निष्क्रिय पुरुष 
सष्टिक्रम से ही। इसलिए प्र$ुति-पुरुष दोनों का संयोग इस 
सृष्टिकार्य में जरूरी है। चेतना की अध्यक्षता में ही 
जड प्रकृति सृष्टि कायं का सम्पादन कर सकतो है। परन्तु सांख्य में सब से विषम 
प्रश्‍न है कि विरुद्ध स्वमाव वाले प्रकृति-पुरुष का संयोग कैसे है? इस विषय में 
सांख्य अन्धे और लंगडे की रोचक कहानी दृष्टान्त रूप से प्रस्तुत करता है । 
अन्ये में चने की शक्ति है, परन्तु मार्ग का उसे तनिक भी ज्ञान नहीं है। उषर 
छँगडा मार्गदर्शक होते हुए भी चलने में असमर्थ है। परन्तु पारस्परिक संयोग से 
जिस प्रकार ये दोनों अपनी स्वार्थसिदि में सफल होते हैं, उसी माँति जडात्मिका 
परन्तु सक्रिय प्रकृति तथा निष्क्रिय परन्तु चेतन पुरुष का संयोग परस्पर 
कायंसाषक है ॥ प्रकृति भोग्या है; प्रत मोक्ता के अमाव में प्रकृति की स्वरूप- 
सिद्धि नहीं हो सकती; भोक्ता के द्वारा दृष्ट या श्रनुभृत होने पर ही प्रकृति का 
भोग्यत्व निष्पन्न होता है ( दर्शनार्थम्‌ )। पुरुष प्रकृति के संयोग का इच्छुक 
इसलिए बना रहता है कि वह उससे विवेक-ज्ञान प्राप्त कर मोक्ष की सिद्धि करता 
है ( केवल्यार्य ), । ८ 


. प्रलय दशा में प्रकृति साम्यावस्था में रहती है। उसके तीनों गुण समभाव 

से रहते हैं, पुरुष के साथ संयोग होते हो इन गुणों में क्षोम उत्पन्न हो जाता 

है, एक हल्यळसी मच जाती है घौर प्रत्येक गुण 

गुणक्षोभ झपने से भिन्न गुणों को दवाने तथा भपने वश में करने 

के छिए उतावला हो जाता है। वह चाहता है कि 

इम ही प्रवरु हो जाये और बन्य गुणों पर भ्रपना सिक्का जमां दें । ऐवा होने पर 

गुणों का पृषकरण होता है भौर ये भिन्‍न-भिन्‍न भ्रनुपातो में भ्रापस में मिळ 
खड़े होठे हैं भोर ठभी सृष्टि का कार्य आरम्म होता है । 


इस प्रकार सृष्ट होने वाला प्रथम पदार्थ है 'महद्‌-तस्व', जो जगत्‌ की उत्पत्ति 

में बीजरूप से रहता है। वढ्‌ संसार के विकास में विशेष पहस्वक्षाली कारण होते से 
: 'महत्‌' विश्षेषण से युक्त होता है। आम्यन्तरिक दृष्टि 
भढ्तु-तस्ब में इसे ही बुद्धि कहते हैं, जो प्रत्येक जीव में रहती दै। 
बुद्धि का विशेष कार्य है-- निश्यय तथा अध्यवसाय । 

बुद्धि प्रपने को और विषयों को भी प्रकाशित करती है। यदी उस्का भ्रपना 
धर्म होता है । सत्त्व गुण की अधिकता से बुद्धि में धर्म, ज्ञान, वैराग्य तषा ऐश्वयं 
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इन चार गुणों का उदय होता है, परन्तु तमोगुण की वृद्धि होने पर उसमें इसके 
विपरीत गुण अघर्म, अज्ञान, आसक्ति ( अवैराग्य ) तथा शक्ति ( अनैश्वर्यं ) 
उत्पन्न हो जाते हैं । बुद्धि प्रकृति का कार्य होने से स्वयं जड है, परन्तु वह पुरुष 
के भ्रधिक सन्निकट में आने वाली वस्तु है। इसलिए पुरुष के चैतन्य का 
प्रतिबिम्ब उसके ऊपर पड़ता है, जिससे वह चेतन के समान प्रतीत होने लगती 
है । जगत्‌ का नियम है कि प्रत्येक पुरुष अपने श्रधिकार को विचार कर “यह 
कार्य मेरा कर्तव्य है, इसे मुझे करना है” यह निश्चय करता है । यह निश्चय (या 
अध्यवसाय ) बुद्धि के ही द्वारा होता हैं । इ्द्रियों तथां मन का व्यापार बुद्धि 
के लिए होता है भौर बुद्धि का व्यापार पुरुष के लिए होता है। सुख तथा 
दुःख का अनुमव प्रथमतः बुद्धि में ही होता है और पीछे वह बुद्धि उसे पुरुष 
को अपित करती है ओर तभी पुरुष भोक्ता बनकर इन भोगों को भोगता है । 
इसके अतिरिक्त बुद्धि प्रकृति तथा पुरुष के अन्तर को भी बतठलाती है । बुद्धि 
की सहायता से पुरुष अपने की प्रकाउ से भिन्न, पुथक्‌ तथा स्वतन्त्र समझ लेता 
है, इस प्रकार बुद्धि की सहायता से अपने यथार्थ रूप का विवेचन करता है । 


महत्त्व के बाद दूसरा परिणाम है--अहंकार । “मैं? और 'मेरा' ऐसा 
अभिमान करना ही अहंकार का रूप है । इसी 
अहंकार के सामने पुरुष नाना प्रकार के भ्नमों में 
पड़ता है और अपने विषय में श्रान्त धारण बनाता है 
कि मैं ही भोक्ता, मैं ही कर्ता और मैं ही स्वामी हुँ । इन्द्रिय तथा मन का यहु 
काम है कि वे भ्रपने हारा ,भनुभ्रूत तथा चिन्तित बिषय “अहंकार! के सामने 
प्रस्तुत करते हैं। तब अहंकार उन प्रस्तुत किये गये विषयो के विषय में सोचता 
है-- इनके करने में मेरा भ्रधिकार है', “वे सब विषय मेरे ही लिए हैं, “इनका 
भधिकारी मेरे अतिरिक्त जगत्‌ में कोई भी नहीं है?, “इन कार्यो के सम्पादन 
करने में में समर्थ है “इस लिए में हुँ'। यह जो नाना प्रकार से अभिमान होता 
है यही तत अहंकार है। जब तक यह भावना नहीं जगतो तब तक काम में 
प्रवृत्ति कैसे उत्पन्न हो सकती है? किसी भी कार्य के करने से पहिले कर्ता के 
मन में यह संकल्प उठता है कि मैं इस कार्य को करू, और तब वह उस काम 


के ण में लग जाता है । यह 'अहं? की भावना जगत्‌ के समग्र ब्यवहारों के 
भूल में रहती है । 


अहंकार 


र अहंकार के गुणों को विषमता के कारण तीन रूप होते है--(क) सात्विक 
( वकृत ) 


जिसमें सत्त्व गुण की प्रधानता रहती है। ( ख ) तेजस रजोगुण की 
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प्रबलता रहती हे । ( ग ) तामस या भ्रुतादि जिसमें तमोगुण की प्रधानता 
रहती है । तैजस अहंकार अन्य ग्रहंकारो का प्रवर्तक होता है और उसी की 
सहायता से अन्य दोनों परिणाम के लिये अग्रसर होते है । सात्विक अहंकार से 
११ इंद्रिया ( १ कर्मेन्द्रिय + ५ ज्ञानेन्द्रिय +- १ मन ) उत्पन्न होती हैं तथा 
तामस अहंकार से तन्मात्र उत्पन्न होते हैं। यह उत्पत्ति का क्रम कारिका तथा 
वाचस्पति मिश्र के अनुसार है, परन्तु विशानमिक्षु का मत इससे भिन्त है ।२ 
मन ही सब इन्द्रियों में श्रेष्ठ होते से सत्त्व की अधिकता रखता है । अत एव 
विज्ञानमिक्षु के मत में तात्विक अहंकार से उत्पन्न होता है मन, राजस से दस 
इन्द्रिया तथा तामस से पञ्च तन्मात्र । घेदान्स का सिद्धान्त वाचस्पति मिश्र के 
भत से मेल खाता है । 
इन्द्रियाँ--शान की साधक इन्द्रियाँ पाँच दे--( १ ) नेत्रेन्द्रिय ( घाँख ), 
(२) अवरोग्द्रिय (कान ), (३) घाणेन्द्रिय ( नाक), (9) रसेन्दिय 
(जीम) तथा (५) स्वगिर्द्रिय ( खाल )। ये इन्द्ियाँ क्रम से इन पाँच 
विषयीं को यहण करती हैं-- रूप, शब्द, गन्ध, रस, तथा स्पर्श । कर्मेन्द्रियाँ इन 
अंगों में स्थित रहती हूँ- मुख, हाथ, पैर मलद्वार तथा जननेन्द्रिय; जो क्रम से 
इन पाँच कार्यों को करती हुं-वाक्‌ ( बोलना ), प्रहण ( किसी वस्तु को 
पकड़ना ), चलना, मल बाहर निकालना तथा सन्तान उत्पन्न करना । इन्द्रियाँ 
भीतरी दाक्तिमाँ हैं। इनका कमी प्रत्यक्ष नहीं होता, केवल अनुमान के द्वारा ही 
इनका ज्ञान होता हे । जिन श्रंगों में इनका निवास रहता है उनके द्वारा इनकी 
झभिव्यक्ति केवल होती है । अंग ही इन्द्रियां नहीं हैं, बल्कि उन अंगों में स्थिर 
होकर ये इन्द्रिया अपना प्रलग-ग्रलग काम निष्पन्न करती हैं । 
साँख्य के अनुसार मन ग्यारहवीं इन्द्रिय है । वह शानेन्द्रिय भी है भोर 
कर्मेन्द्रिय भी, अर्थात्‌ उभयात्मक है, क्योंकि वह दोनों प्रकार की इन्द्रियों को 
अपने-अपने कार्यों में प्रवृत्त करता है। मन के द्वारा 
मन भ्रषिष्ठित होने पर ही नेत्रेन्द्रिय अपने रूप को देखती 
है, तया पाद इन्द्रिय चलनरूपी व्यापार को करती हे । 
पन का रूप संकल्पात्मक है, अर्थात्‌ इन्द्रियाँ केवळ निर्विकल्प ज्ञात को प्रकट 
करती हैं कि “यह कुछ है? । इस शान को मन सविकल्पक बनाता है। मत्त ही 


१. साँश्यकारिका, कारिका २५ तथा कौतुदी । 
२. सांक््यप्रवयन-माष्य २।१८॥ 
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बतछाता है कि सामने हिलने-डरूने वाछी सफेद रंग की चीज गाय है, घोड़ा 
नहीं । 'संकल्प' का अर्थ है सम्यक्‌ ( ठीक-ठीक ) कल्पना करना और यही मन 
का स्वरूप है । पाँच कर्मग्द्रिय तथा पाँच ज्ञानेन्द्रियाँ ये दस इन्द्रियाँ बाह्य 
( वाहरी शान का साघन ) कहलाती हैं। मन, अहंकार तथा बुद्धि ये तीन 
अम्त.करण ( भीतरी ज्ञान का साधन ) कहछाते हैं। इन दोनों को मिलाकर 
“न्र्मोदश करण? होते हैं, इन्द्रियाँ विषयों का ग्रहण करतौ हैं। मन उस ज्ञान को 
संकल्पात्मक बनाता है, अर्थात्‌ मन बतलाता है कि कीई सामान्य बस्तु सामान्य 
न होकर विशिष्ट होती है । घहंकार उसके ऊपर अपना व्यापार करता है। बह्‌ 
बतलाता है कि वह वस्तु उसके ही लिए होती है भौर इसीलिए वह उसके फरमे 
में प्रवृत्त होता है। बुद्धि का काम निश्चय करना होता है । इस प्रकार निश्चित 
की गई वस्तु पुरुष के सामने प्रस्तुत की जाती है। तब उसे उस बस्तु का ज्ञान 
होता है। इन करणों में बाह्य करण का सम्बन्घ वर्तमान काल से होता है, परन्तु 
अन्तःकरण का सम्बन्ध भूत, भविष्य तथा वर्तमान तीनों कालों से होता है? । 


तस्मात्र--तामस भ्रहंकार से पाँच तम्मांत्रों का उदय होता है। 'तम्मात्र' 
का अर्थ है--सूक्ष्म तत्व । शब्द, स्पर्श, रूप, रस तथा गन्य के 'तन्मात्र' का उदय 
अहंकार के ही तामस रूप से होता है । तम्मात्र बहुत ही सूक्ष्म होते हैं। इस - 
लिए उनका प्रनुमान ही होता है, सामान्य प्रत्यक्ष नहीं । योगियों के द्वारा उनका 
प्रत्यक्ष हो सकता है, उसका निराकरण नहीं किया जाता । तन्मात्रो के योग से 
पाँचों स्थूल महाभूतों का विकास होता है । (१) शब्द तन्मात्र से शब्द गुण वाले 
आकाश का विकास होता है । (२) शब्द-तन्मात्र के साथ स्प तन्मात्र के योग 
से वायु उत्पन्न होता है (जिसका गुण है शब्द तथा स्पर्श ) । (३) रूप-तन्मात्र 
से घब्द-्पर्ध-तन्मात्रों के सहयोग से तेज का उदय होता -है ( जिसमें शब्द, स्पर्श 
तथा रूप गुण विद्यमान रहते हैं )। (७) रस-तन्मात्र से शब्द-स्पर्ष-रूप-तभ्मात्रों 
कै सहयोग से जल उत्पन्न होता है ( जिसमें शब्द, स्पर्श रूप तथा रस गुण विद्यमान 
रहते हैं )। (५) गन्ध तन्मात्र से शब्द-स्पर्श-रूप-रस तन्मात्रों के सहयोग से मिल 
कर पृषिषी का जन्म होता है ( जिसमें शव्द, स्पर्श, रूप, रस तथा गन्ध गुण होते 
हैं )। इन पाँच महामूतों के शब्द, स्पर, रूप, रस, गन्ब--ये पाँच क्रमदा, विशिष्ट 
बिषय होते हैं, पर साथ हो साथ पूर्व भूतो के गुण भी इनमें समाविष्ट रहते हैं? । 


१. साख्यकारिका तथा कोमुदी कारिका ३२-३३ । 
२, देखिये कारिका तथा कौमुदी, का० २२ । 
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साख्यमत में ऊपर निदिष्ट विकास के दो क्रम होते हैं--( १ ) प्रत्ययसगं 
( बुद्धिसर्म या मावसर्ग ), (२) तन्मात्रसगं ( भौतिक सगं मा (लसग ) । 
प्रस्थयसर्गं से तात्पर्य है बुद्धि, अहंकार तया इन्द्रियों के विकास से तथा तन्नात्- 
सर्ग से प्रभिप्राय है उस विकास से जो उन्मात्र से धारम्म होकर आगे बढ़ता 
है। स्पष्टतः पञ्चतम्मात्र, पञ्चमहाभत तथा कार्य द्रब्यो का आविर्भाव दूसरे सर्ग 
में होता है । इस प्रकार प्रथम सर्ग केवल मानस वृत्तियों के उदय में सम्बद्ध होते 
के कारण भावसर्ग या जुद्धिसर्ग कहलाता है । 'तम्मात्र” से ही भौतिक सृष्टि का 
'आरम्म होता है। पहले उत्पन्न होता है भ्रत्यन्त सूदम भौतिक ठरव, जो केवल 
विशुद्ध रूप में स्थित होने के कारण '“तम्मात्र' (उतना ही केवळ, धुड) कहलाता 
है श्लोर फिर उसके अनन्तर स्थूळ महाभूतों का तथा उससे स्थूकतम द्वृष्यों का 
आविर्भाव हीने लगता है । इन दोनों में पन्‍्मात्र 'अधिदोष' कहलाता है, क्योफि 
वह सूक्ष्म तथा प्रत्यक्ष होने के कारण विशेष प्रत्यक्ष धर्मों से हीन होता है | 
भौतिक पदार्थ दान्त ( सुखद ), घोर ( दुःखद ) तथा मूठ ( मोह उत्पादक ) 
होने के कारण 'विशेष' कहलाते हैं? ° | 


सांख्यो का विकासळत-- 


भहार 
| 


( सात्विक ) <<--राजस--> ( तामस ) 
ज्र | 


-_ 
( मन, ५ ज्ञानेन्द्रिय, सन्मान (५) 
५ कर्मेन्द्रिय ) 
पञ्चमहाभूत (४) 
` (४) सांख्य ज्ञानमीसांसा 


संसार के पदाचा का शान हमें अपनी इन्द्रियों के सहारे होता दै । तमी इम 
किसी पदार्थ के रूप, रंग तथा उसके आचरण को वागते है । प्रश्‍न बह 
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है कि यह ज्ञान रहता है किसमें ? भ्रनुभव का कर्ता कोन 
प्रमा होता है ? नेत्र के द्वारा घट का प्रत्यक्ष ज्ञान कौन करता है? 
पुरुष या बुद्धि ? हम कहते हैं कि पुरुष अनुमव करता है, 
परन्तु यह वस्तुतः ठीक नहीं; पुरुष प्रकृति से उत्पन्त समस्त भौतिक पदार्थो से 
बाहर रहता है। तब उसमें उन पदार्थों का अनुभव क्योंकर हो सकता है ? यदि 
बुद्धि में ज्ञान माना जाय, ठो भी उचित नहीं प्रतीत होता; बुद्धि प्रकृति का ही 
परिणाम होती है भौर इस प्रकार जड होने के कारण उसमें ज्ञान का उदय नहीं 
हो सकता । इसलिए न तो शकेले पुरुष में ज्ञान की उपलब्धि हो सकती है और. 
न बुद्धि में, बल्कि दोनों के सम्मेलन से ही अनुभव व्यापार समझाया ला 
सकता है । जब क्षात्पा का चैतन्य बुद्धि में प्रतिबिम्बित होता है, तब ज्ञान को 
उत्पत्ति होती है । चैतन्य केवल पुरुष का ही घर्म है, बुद्धि तो सांख्य के अनुसार 
जड पदार्थ होती है । आत्मा को स्वत! विषयों का साक्षात्कार नहीं होता । 
0.50 है। वह किसी स्थान विशेष में सीमित नहीं हो सकता । ऐसी 
दशा में आत्मा को सब वस्तुओं का ज्ञान सदा होना चाहिए, परन्तु ऐसा होता 
नहीं। कारण यह है कि श्रात्मा को बुद्धि, मन तथा इद्धिय के सहारे ही पदार्थों का 
ज्ञान होता है । बुद्धि का यह स्वभाव होता है कि मन तथा इन्द्रियां जिन विषयों 
को उसके सामने प्रस्तुत करती हैं, बुद्धि उसी आकार में परिणतं हो जाती है, 
उसी भ्राकार को बुद्धि धारण कर लेती है। और जब बुद्धि के ऊपर भ्रारमा के 
चैतन्य का प्रकाश पड़ता है, तब हमें उन विषयों का ज्ञान होता है । इस प्रकार 
किसी विषय के यथार्थ निश्चित ज्ञान को “प्रमा” कहते हैं।] 


जब ज्ञानेन्द्रिय बाह्य जगत्‌ के पदार्थों को बुद्धि के सामने लाकर उपस्थित 
करतो है, तब बुद्धि उन पदार्थों का प्राकार धारण कर लेती है क का 
सिदान्त है कि बुद्धि में न तो बाहरी विषयों का आरोप होता है न वे उसमें पाये 
जाते हैं, प्रत्युत बुद्धि ही पदार्थों के संसर्ग में आने पर उनका आकार धारण कर 
लेती है (तदाका राकारित) । इस आकार के ग्रहण करने से बुद्धि में जो परिणाम 
उत्पन्न होता है, उसी को 'वृत्ति' कहते हैं। इतने पर भी ज्ञान का अनुभव तब 
तक नहीं होता, जब तक बुद्धि में चैतन्यात्मक पुरुष का प्रतिबिम्ब नहीं पड़ता । 
पुरुष के चैतन्य का प्रकाश पड़ते ही बुद्धि-स्थित पदार्थ उद्भासित हो उठते हैं 
भोर तब हमें उनका ज्ञान होता है । इस ज्ञात के साथ पुरुष जब संयुक्त'हो जाता 
है, तब उसमें यह अनुभव होने लगता है कि 'मैं चेतन करता है! या “मैं 
चेतन देखता हूँ! । यह धनुभव १ बुद्धि तथा तुरुष के संभोग का परिणाम है।) 
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बिना दोनों के संयोग के यह कार्य हो ही नहीं सकता, क्योंकि निष्क्रिय पुरुष 
कार्य का संपादन नहीं कर सकता और न कार्य करने वाली बुद्धि में बिचार को 
शक्ति होती है । 

[यथार्थ ज्ञान की उत्पत्ति तीन वस्तुओ के ऊपर निर्भर रहती है-(१) 

प्रमाता-- जानने वाला, (२) प्रमेय- जानी गई वस्तु तथा (३) प्रमाण-- 

वहू साधक जिसके द्वारा ज्ञान उत्पन्न होता है। 

प्रमाता, प्रमेय तथा प्रमाता होता है शुद्ध. चेतन पुरुष | बुद्धि में जो वृत्ति 

प्रमाण उत्पन्न होतो है वह प्रमाण” तथा उसके द्वारा जिस 

चस्तु का ज्ञान पुरुष को होता है वह होता दै-'प्रमेय' । 

हम दिखला चुके हैं कि विषय के आकार को घारण करने वाली बुद्धि में आतमा 

का प्रकाश पड़ना ही 'प्रमा' या 'ज्ञान' कहलाता है) अन्यथा जड बुद्धि में 
विषय को जानने की योग्यता कहाँ से उत्पन्न हो सकती है ? 

(प्रथमतः पदार्थों का सम्पर्क ज्ञानेन्द्रियों के साथ होता है जिससे ज्ञानेन्द्रियों में 
उन पदार्थों के विषय में परिचयमात्र ( आलोचन ) उत्पन्न होता है । ज्ञानेन्द्रियाँ 
प्रपनी वृत्ति को समाप्त कर उन्हें मन को समर्पण करती हैं। मन उन पदार्थो के 
विषय में सम्यक्‌ कल्पना करता हैं कि वे ये हैं, ये नहीं हैं ॥ मन के द्वारा समपित 
पदार्थ पर अहंकार की वृत्ति आरम्भ होती है कि “ये पदार्थ मेरे लिए हैं, अन्य 
किसी के लिए नहीं ।! इसके अनन्तर निश्चयात्मिका बुद्धि की वृत्ति होती है । 
बुद्धि का काम इन पदार्थों के विषय में निश्चय करने का होता है । इसी बुद्धि. में 
पुरुषगत चैतन्य के आरोप , होने पर ही उस दशा का उदय होता है जिसे हम 
ज्ञान की दक्षा? कहते हैं? । विषय के प्रति ज्ञानेन्द्रियों तथा भ्रन्तःकरणो ( मन, 
अहंकार तथा बुद्धि ) का व्यापार कभी एक साथ ( युगपत्‌ ) होता है, और कभी 
क्रमश: होता है । अंधेरी रात में बिजली की चमक से अपने सामने अकस्मात्‌ 
व्याघ्र को देखकर जो मनुष्य भाग खड़ा होता है, उसके कार्य में सब कारणों का 
व्यापार नितान्त शीघ्रता से युगपत्‌-एक साथ ही-होता है। चक्षुसे व्याघ्र 
का परिचय, मन के द्वारा संकल्प, अहंकार के द्वारा पृथक्करण तथा बुद्धि के 
रा निश्वय कि यह पशु व्याध ही है और उस भयानक वस्तु से अपनी शरीर 
रक्षा के निमित्त भाग जाने की सलाह--ये समग्र व्यापार एक साथ ही होते हैं, 
परस्तु अन्यत्र घनघोर रात्रि में पेड़ों की झुरमुट में खडे होने वाले व्यक्ति को 


१, प्रष्ठम्य तांत्यप्रवचनमाष्य १६७ । 
मा० द०-१५ ; 
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देखकर चोर समझ फर भाग जाने फे निश्चय करने में पुर्वोक्त कारणों का व्यापार 
क्रमश :--- एक के बाद एक--होता है । 
प्रसारण 
सांख्य के अनुसार प्रमाण तीन प्रकार के होते हैं--( ९ ) प्रत्यक्ष, (२) 
अनुमान तथा ( ३ ) शब्द । अन्य प्रमाणो को हम इन्हीं के भीतर गतार्थ कर 
सकते हैं । 
इन्द्रिय के साथ किसी विषय के संयोग होने पर जो उसका साक्षात्‌ ज्ञान 
होता है उसे “प्रत्यक्ष” कहते हैं। सांख्य के भनुसार प्र्यक्ष की प्रक्रिया इस प्रकार 
होती है । समझ लीजिए कि हमारे सामने एक वृक्ष खड़ा है । हमने ज्योंही उसे 
देखने का उद्योग किया, त्योंही हमारी नेत्ेन्द्रिय का 
प्रत्यक्ष संयोग उस वृक्ष के साथ हो जाता है। नेत्र इन्द्रिय इस 
विषय को मन के सामने प्रस्तुत करती है, तब मन 
भ्रपना व्यापार उसके ऊपर करता है। संकल्प करना ही मन का व्यापार होता 
है । मन ; स्तुत किये गये पदार्थ की ठीक रूप से कल्पना करता है कि यह ब्क्ष 
ही है और कोई दूसरी चीज नहीं । तदनन्तर मन उस संकल्पित पदार्थ को बुद्धि 
के सामने प्रस्तुत करता है जिससे बुद्धि स्वयं बुक्ष का रूप घारण कर लेती है । 
अब इसके ऊपर पुरुष के चैतन्य का प्रकाश पड़ता है जिससे बुद्धि की छृत्ति 
( वुक्षाकारवृत्ति ) तुरन्त उद्भासित हो उठती है। तभी उस वुक्षका ज्ञान होता 
दै कि यह सामने दोखने वाला पदार्थ वृक्ष है । कहा गया है कि बुद्धि प्रकृति का 
परिणाम होने से स्वयं जडात्मिका होती है और इसछिए उसमें ज्ञान का उदय 
नहीं होता, परन्तु उसके ऊपर पड़ता है पुरुष का प्रतिबिम्ब । पुरुष चेतनरूप 
होता है, इसलिए उसका प्रतिबिम्ब पड़ने से ही जड बुद्धि चेतन के समान 
प्रतीत होने लगती है और तभी वह विषय का प्रहण करती है । पुरुष है दीपक- 
स्थानीय और बुद्धि होती हे दर्पण-स्थानीय । जिस प्रकार निर्मल दर्पण में दीपक 
का प्रतिबिम्ब पड़ता है भोर उससे भ्न्यान्य वस्तुए झालोकित हो उठती हैं, 
उसी प्रकार सात्विक बुद्धि में" पुरुष के चैतन्य का प्रतिबिम्ब पड़ता है । तव 
बुद्धि की बृत्ति प्रकाशित हो जाती है, जिससे विषयों का ज्ञान हमें होता है। 
श्ररयक्ष ज्ञान के लिए सांख्य इसी प्रक्रिया को मानता है। 


0 पुक्क दो प्रकार का होता है--आलोचन तथा सविकल्पक । जिस सभय 
बय के साथ इर्द्रिय का संयोग होता है, उस समय विषय का जो आलोचन 
दोता है वही निविकल्पक कहराता है। इस दशा में वह्‌ वस्तु केवल इन्द्रियों के 
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द्वारा हो गोचर होती है, वह मन द्वारा प्रस्तुत की गई नहों होती । यह उस 
समय की दशा है जब मन की संकल्पात्मक क्रिया प्रस्तुत किये गये विषय पर 
नहीं होती । उस समय हमें वस्तु फी केवळ प्रतीति होती है कि यह कुछ है, 
परन्तु उसके प्रकार का ज्ञान नहीं होता कि वह गाय है या घोड़ा; नीला है या 
काला; वरूता है या स्थिर है। वह ज्ञान शब्द के द्वारा भी इसीलिए प्रकट 
महीं किया जा सकता, ठोक गूंगे के अभुमव की तरह । जिस प्रकार गूगा 
अपने अनुभव को शब्दों के द्वारा प्रकट नहीं करता, उसी-प्रकार “निषिकल्पर्क 
ज्ञान मो शब्द के माध्यम से अभिव्यक्त नहीं किया जा सकता । 

दूसरे प्रकार का प्रत्यक्ष मन की क्रिया होने के बाद की स्थिति में रहता है । 
इन्द्रियों के दारा छाये गये पदार्थ का मन विश्लेषण करता है कि यह पदार्थं 
प्रभुक है', 'इसमें यह विशेष गुण है? तथा “इसमें यह बिशिष्ट क्रिया रहती है! । 
इनका नाम होता है "सविकल्पक प्रत्यक्ष । यह प्रत्यक्ष उच्द श्य-विधेय युक्त 
वाक्य के द्वारा प्रकट किया जा सकता है कि “यह वृक्ष है, “यह पके हुए पीले 
फ्लो से छदा हुआ है? आदि । 


सांख्य मी न्याय -के निर्णीत भनुमान को सामान्यतः मानता है । भ्यायदर्शन में 
अनुमान तीन प्रकार का बताया गया है। यह भेद सांख्य को भी स्वीकृत है । 
अनुमान को सांख्य दो प्रकारों में विभक्त करता है 

अनुमान (१) वीत तया (२) शवीत। जो, अनुमान 

| व्यापक विषि-वाबय पर अवलम्बित होता हे वह कहलाता 
है-वीत । वीत दो प्रकार का होता है--'पुववतू' तथा “सामान्यतो दृष्ट' । 
पूर्ववत्‌ अनुमान बह होता है जो दो पदार्थों के बीन निश्चित किये गए व्यात्ति- 
सम्बन्ध पर आश्रित रहता है, जसे घुम के ढारा बलिं का अनुमान । यहाँ घुम तथा 
वहि के निश्चित सम्वन्ध का ज्ञान हमें पाकचाला आदि स्थानों के माध्यम से पहिले 
हे ही है। इसीलिए इनका नाम है--पूर्ववत्‌, अर्थात्‌ पहले अनुभूत सम्बन्ध पर 
प्ाणित भनुमान । सामान्यतो दृष्ट भनुमान वहाँ होता दै जहाँ हेठु तथा साध्य 
के बीच व्यासि सम्बन्ध का दर्शन हमें नहीं होता, वल्कि हेतु को समानता उन 
वदा्षों से है जिनका साध्य के साथ नियत सम्बन्ध है, जँसे इन्द्रियों के भस्तित्व 
का ज्ञान हमें प्रत्यक्ष द्वारा कमो महीं हो सकता । ेव्रेन्द्रिय का शाम हमें कैसे 
'हो ? आँख तो स्वयं अपने फो देख नहीं सकती । फलतः उसकी सत्ता का शान 
हमें अनुमान के द्वारा ही होता है । किसी भी क्रिया के शिए करण को या साधन 
की आवश्यकता रहती दे । साधन के बिना क्रिया सम्पन्न नहीं हो सकती । 


२७६ भारतीय दर्दान 
वृक्ष काटने का काम कुल्हाड़ी से होता है आर लिखने का न; र हनन कटा 
यहाँ कुल्हाड़ी तथा लेखनी साधन हैं जिनकी सहायता से क बाप आर 
क्रिया क्रमश: सम्पन्न होती है। इसी प्रकार देखना भी एक क्रिया है और उसका 
साघन होने से नेत्र इन्द्रिय को सत्ता का हमें ज्ञान होता है । यह अनुमान से भिन्न 
ही है । पहले में घूम तथा अग्नि का निश्चित सम्बन्ध हमें ज्ञात है, परन्तु यहाँ 
इन्द्रिय तथा क्रिया का निश्चित सम्बन्ध कभी भी दृष्टिगोचर नहीं होता । गोचर 
होता है लेखनी तथा लेखन-क्रिया का नियत सम्बन्ध और इससे हमारा सिद्धान्त 
बनता है कि प्रत्येक क्रिया करण से युक्त होती है। ईसी व्याति पर इन्द्रिय 
के अस्तित्व का अनुमान टिका हुआ है। फलतः यहाँ सामान्य ( करण) का 
ही दर्शन होता है । इसीलिए इसे “सामान्यतो दृष्ट” कहते हैं । 

अवीत अनुमान को ही न्यायदर्शन में “शेषवत्‌? कहा गया है । यह अनुमान 
वहाँ होता है जहाँ वस्तुओं के छाँटने पर एक वस्तु शेष रह जाती है, जैसे शब्द 
के गुण होने का अनुमान । कतिपय हेतुओं के द्वारा 'घग्द' अन्य छहों पदार्थो' से 
हटाया जाता है घोर शेष होने के कारण वह गुण माना जाता है ।* 

तीसरा प्रमाण है शब्द । आप्त वचन को शब्द कहते हैं । आप्त का श्रर्थ है 
सच्चा विश्वस्त पुरुष, उसके द्वारा कहे गये वचन प्रामाणिक होते हैं, तथा वे 

ही शब्द प्रमाण में आते हैं । शब्द किसी न किसी अर्थ को 
दाब्द प्रकाशित करता है। शब्द दो प्रकार का होता है--लौकिक 
और वैदिक । पुरुषों के द्वारा व्यवहृत शब्द लौकिक कहलाते 

हैं। वे प्रमाण कोटि में नहीं भ्राते, क्योंकि वे प्रत्यक्ष तथा अनुमान पर झाश्चित 
होते हैं । वैदिक वाक्य ही प्रामाणिक होता है और उसे ही शब्द प्रमाण माना 
जाता है । वेद प्रपौरुषेय वाकय है । बुद्धिपूर्वक समझ-बूझकर किसी विशेष मनुष्य 
के द्वारा निमित वाक्य “पौरुषेय कहलाते हैं, परन्तु वेद के विषय में ऐसी बात 
नहीं है । कुछ दर्शन ईश्वर को वेद का रचयिता मानते हैं, परन्तु सांख्य दर्शन 
के भ्रनुसार ईश्वर तर्क से सिद नहीं होता । जब ईश्वर का ही अस्तित्व संदिग्ध 
है, तब उसके द्वारा रचना ही क्योकर हो सकती है? फलत; वेद ईश्वर की रचना 
न होने पर “अपौरुषेय? है । वेद भ्रपने अर्थ के प्रतिपादन में स्वत: प्रमाण है। 
छौकिक वावयों में जो दोष या भ्रान्तियाँ दष्टिगोचर होती हैं वे श्रुति में नहीं 
रहतीं । वेद धर्म का साक्षात्‌ भ्रनुभव करने बाले ऋषियों के प्रातिभ चक्षु से 


१. तुलना कीजिए इसी ग्रन्थ के न्याय-प्रकरण से । 


हओाअआजयययग्त्गययज्या्स्स््सविगिन॥ ह्या वप डाने 
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भनुभूत सत्य है और इसलिए सत्य तथा प्रामाणिक है। जो अळोकिक बातें 
प्रत्यक्ष तथा अनुमान के द्वारा दृष्टिगोचर नहीं होतीं, उनका ज्ञान हमें अति 
ही कराती है। यही तो वेद का “वेदत्व है। वेद सब देश तथा सब काल में 
होने वाले सत्य हैं, तथा भ्रपोसषेथ हैं। इसीलिए वेद के कथन के सामने प्रत्यक्ष 
तथा भ्रनुमान को भी झुकना पड़ता है । वेद स्वतः प्रमाण हैं, तथापि ऐकान्तिक 
ष्टि से नित्य नहीं हैं*, क्योंकि वे ऋषियों के अनुभव से उत्पन्न होते हैं । इस 
विषय में न्‍्याय-दर्शन का भी यही मत है।१२ 


( ५ ) सांख्य कतंव्यशास्र 

हमारा जीवन ही सुख-दुःख से भरी हुई एक लम्बी परम्परा है । ऐसा कोई 
भी प्राणी न होगा जिसे दुःख न सताता हो और जिसे सुख क्षणिक भानन्द न 
देता हो। सुख से जो आनन्द हमें मिलता है बह स्थायी नहीं 
दुःख होता, केवळ क्षणिक ही होता है । सुख भी दुःख से मिश्रित 
ही रहता है। ऐसी दशा में संचार में दुःखो की ही बहुलता 
दै--क्लेशो की ही प्रचुरता है । किसी विशेष दशा में कोई जीव दुःखों खे कुछ 
काल के लिए छुटकारा भले ही पा जाय परन्तु बुढ़ापा तथा मृत्यु ऐसे अवश्यम्भावी 
क्लेश हैं जिनसे कमी हमें छुटकारा मिळ ही नहीं सकता । दुःख तीन प्रकार के 
होते हैं--(१) आध्यात्मिक (२) आधिभौतिक और (३) आधिदैविक | 
'ग्राध्यात्मिक' का अर्थ है--आत्मा-सम्बन्धी । “आत्मा” का यहाँ धर्थ है--देह, 
शरोर। अत एव मन तथा शरीर से सम्बद्ध दुःख “आध्यात्मिक” कहलाते हैं। 
ध्राधि (जैसे मानसिक चिन्ता, उद्वेग, क्रोध आदि) तथा व्याधि (जेधे शारीरिक 
रोप, चोट, आघात आदि) का सम्मिलित रूप आध्यात्मिक दुःख हे। 
“आधिमौठिक' दुःख बाहरी पदार्थों के कारण उत्पन्न होते है, जेसे सांप का 
काटना, बिच्छू का डक मारना, लाठी की चोट आदि । -“आधिदविक' दुःख भूत- 

प्रेत आदि के क” ण उत्पन्न होते वाले क्लेशों का नाम है? । 


इन दुश्खों से बचने के लिए प्रत्येक प्राणी सचेष्ट होता है । मनुष्य के जितने 
उद्योग तथा जितने व्यापार होते हैं उन सबका यही उद्देश्य होता है कि बहू 
आनन्द की प्राप्ति करे । जीवन का लक्ष्य ही आनन्द की उपलब्धि है भौर इसी 
सुख की खोज में हमारा जीवन व्यस्त रहता है, परन्तु जब तक यह नश्वर शरीर 


१. दष्टव्य सांख्यसुत तथा सांख्यप्रवचन-भाष्य, सुत्र ५४०-५१ । 


| 
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और दुर्बळ इन्द्रियां हमारे पास हैं, तब तक हमारा सुख भ्रमिश्चित नहीं रह 
सकता । वह्‌ दुःख के साथ मिला ही रहता है। अत एव जीवन का लक्ष्य 
ऐकांतिक सुख नहीं माना जा सकता, क्योंकि यह कथर्माप साध्य नहों हो 
सकता । जहाँ तक हो सके, दुःखो से हमें निवृत्त होना चाहिए। निवृत्ति सदा 
के लिए होनी चा।हए, प्रर्थात्‌ जो दुःख उत्पन्न है उनका निराकरण तो होना 
ही चाहिए; भविष्य मे दुःख उत्पन्न न हों, इसका भी ध्यान हमें रखना होगा । 
इसीलिए दु:खो से आत्यन्तिक निवृत्ति मानव जीवन का लक्ष्य है । 


दुःख का कारण है अज्ञान। ससार की वस्तुओं के यथार्थ रूप को न जानने 
के कारण हो दुःख उत्पन्न होता है और ज्यों-ज्यों हम उनके रूप को जानने लगते 


हैँ त्यो-त्यों हमारे दुःख की निवृत्ति होती जाती है। इसलिए भारतीय दर्शन में 
नर 


2 त्व-ज्ञान से मोक्ष का अर्थात्‌ दुःखनिवूत्ति का उदय माना जाता है। 
ठ 
A सुद चतन्य-स्वरूप है, जो देश, काळ और कारण के बन्धनों से रहित होता है। 


[सस्य दर्शन के अनुसार दो ही मूल तत्व हुँ--पुरुष तथा प्रकृति ! पुरुष 


वह निगुण और निष्क्रिय होता है । वह द्रष्टामात्र है। 

विवेक ज्ञान गुण तथा क्रिया का सम्बन्ध प्रकृति से है। जितने सुख-दुःख 
होते हैं वे सब मन के ही होते हैं, आत्मा के नहीं । इसलिए 

वय विकर व्यास नहीं कर सकते । इसी प्रकार पाप और पुण्प, धर्म और 
अत्य वणर, के गुण हैं, जो सभी कार्यों के प्रवर्तक होते हैं । यहो शुभ 
es केम की ओर प्रवृत्त करता है, परन्तु आहमा प्रहंकार से परे होता 
४ त्मा नित्य तया एकरस होता है । परिवर्तनशील मनोविकार मन के धर्म 
नाह नहीं । आत्मा शारीरिक और मानसिक क्रियाओं का केवल साक्षी 
R मा भ्रमर है, उसकी न तो उत्पत्ति होती है, और न उसका कभी 
होता है। यह तो उसकी वास्तव स्थिति है, परन्तु व्यावहारिक स्थिति इससे 
सि बरी ह सुख और दु:ख वस्तुतः बुद्धि या मन के होते हैं आत्मा इन सब 
मा परन्तु ज्ञान के कारण वह बुद्धि या मन से अपने को पृथक्‌ 
0 जे उनके समस्त धर्मों को अपने ऊपर आरोपित करता है। वह 
iE या मन से पृथक्‌ नहीं समक्ता । सब दुःखों का मूल कारण 
he ik या धविवेक है । ब्यवहार जगत्‌ में पुरुष भ्रपने को प्रकृति से भिन्न 
' परन्तु वह बस्तुतः प्रकृति. से नितान्त भिन्न है। प्रकृति जड तस्व 

है, परन्तु पुरुष चेतन तरव है । वह निःसंग है, परन्तु उसका स्वमाव होता है 
कि प्रकृति के समस्त धर्मों को वह भ्रपना ही समझता है । बुद्धि जो सुख या 


DS 
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दुःख भोग्ती है, उसे ही पुरष अपने ऊपर ले लेता है भ्रौर अपने को सुखी या 
दुखी मानने रुगता हे । जिस प्रकार कोई स्वामी अपने सेवक के भरपमान से 
झपने को अपमानित मानता है, तथा पिता अपने पुत्र के आदर पाने पर अपने 
को झाहत एवं पत्कारमण्डित मानता है, उसी प्रकार पुरुष प्रकृति के ' सुख से 
अपने को सुखी मानता है, तथा उसके दुःखों से अपने को दुखी मानता है । 
इस आरोप का जब अन्त होता है, तभी पुछष दुःखों से मुक्ति पाता है । इभी 
का शास्रीय नाम है--विवेक-रूयाति, अर्थात्‌ विवेक ज्ञान; प्रकृति से पुरुष को 
अलग समझने का ज्ञान । सांख्य के अनुसार दुःख से बन्धन तथा दुख से मोक्ष 
पाने का यही मार्ग है। . - 
पुरुष स्वभावतः असंग भोर मुक्त है, परन्तु भ्रविवेक के कारण उसका प्रकृति 
के साथ संयोग निष्पन्न होता है । इस संयोग से प्रकृतिजन्य दुःख का पुरुष में जो 
प्रतिबिम्ब पड़ता है, वहो है पुरुष के लिए दुःख्ष-मोग 
अपवर्गं या संसार। प्रत; संसार का मूळ कारण अविवेक है और 
दुःख निदृत्ति का साधन विवेक है । सांख्यसूत्र (३।६ ५) 


. के अनुसार अपवर्ग का स्वरूप है? ४--प्रकृति-पुरुष का परस्पर वियोग होना या 


एकाकी होना, अथवा पुरुष की ही प्रकृति से भ्रलग स्थिति (कॅवल्य) । बन्धमोक्ष 
वस्तुतः प्रकृति के ही वर्म हैं, पुरुष के नहीं । इसलिए ईश्वरकृष्ण का यह कथन 
निताम्त युक्तियुक्त है कि पुरुष न तो बन्धन फा अनुभव करता है, न मुक्ति का 
और न संसार का । ये सब प्रकृति के हो धर्म हैं । प्रकृति ही बन्धन, मोक्ष तथा 
संसार का भ्रनुमव करती है । अत; पुरुष के जिस अपथर्य की चर्चा की गई 
वद “प्रतिबिम्बरूप मिथ्या दुःख का वियोगमात्र” है । पुरुष के मुक्ति प्राप्त 
कर लेने फा अभिप्राय यही है कि वह अपनी स्वतन्त्र, असक, केवल की दक्षा को 
प्राप्त कर लेता है । पुरुष शरोर तथा मन से ऊपर है; प्रात बन्धनो से उन्मुक्त 
होने वारा, अमरणधर्मा, अर्पारवर्तनशीछ, नित्य, सत्य पदार्थ है-- यह जान 
लेना ही पुरुष का कैवल्य है। अतः व्यक्त, अव्यक्त तथा अ के तत्वज्ञान से 
विवेकसिद्धि होती है, जिसका फल निःदेष दुःख-नियुत्ति है । इसी दद्या में पुरुष 
फी कृतकृत्यता है । उस दक्षा में प्रकृति के व्यापार की निदृत्ति स्वता! तैयार हो 
जाती है । प्रत्येक पुरुष की अपवर्ग-सिद्धि के लिए ही प्रकृति का समस्त व्यवदार 
है? । जब अपवर्ग कौ ही सिद्धि हो गई, तब प्रयोजन के अनाव में उसका विराम 


१. प्रतिपुरषविमोझार्थ, स्वार्थ इब परार्थ आरस्म+-- 
02 ( सांख्यकारिका ५६ ) । 
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होना नितान्त स्वाभाविक है । मोजन में पाचक की तभी तक प्रवृत्ति रहतो है, 
जब तक भोजन निष्पन्न नहीं हो जाता । मोजन के तैयार हो जाने पर उसका 
व्यापार स्वतः बन्द जाता है ।*१ 
प्रकृति उस नर्तकी के समान है जो रङ्गस्थळ में उपस्थित दर्शकों के सामने 
झपनी कल।बाजी दिखाकर कृतकार्य होकर नर्तन-ब्यापार से स्वतः निवृत्त हो 
जाती है । वस्तुतः प्रकृति से सुकुभारतर व्यक्ति कोई दूसरा है ही नही । यह 
इतनी लजाशीळा है कि एक बार पुढुष के द्वारा अनुभूत हो जाने पर उप्तके सामने 
कभी उपस्थित हो नहीं होती, श्रर्थात्‌ विवेकी पुरुष के प्रति प्रकृति का कोई 
व्यापार नहीं होता । उसका विराम श्रापसे धाप सिद्ध हो जाता है । तत्त्वास्पास 
के परिणाम से पुरुष में केवल्य ज्ञान का उदय होता है, जो संशय तथा विपर्थथ से 
होन होने के कारण नितास्त विद्वुद्ध होता है। उस दथा में पुरुष को यह निश्चित 
ज्ञान उत्पन्न हो जावा है कि नासह्मि! = मुझमें किसो प्रकार की क्रिया का संबंध 
नहीं है, मैं सा भावतः निष्क्रिय हूँ। 'नाहम्‌'-न्निया के निषेध होने से मुझमें किसी 
प्रकार का कर्तृत्व नहीं है तथा “न मे'-मैं असङ्ग हूँ, संगहीन होने से किसी के 
साथ मेरा स्वस्वामिभाव का सम्बन्ध नहों है । इस प्रकार क्रिपाहीनता, संगहीनता, 
तथा कतृंत्वहीनता का अनुभव प्रकृति की निवृत्ति होने पर पुरुष में स्वत? होने 
लगता है । ऐसी मुक्तावस्था की प्राप्ति प्रत्येक मनुष्य इसी जन्म में कर सकता है। 
मुक्ति दो प्रकार की मानी गई हे--जीवन्पुक्ति तथा विदेहमुक्तिं । विवेक 
ज्ञान हो जाने पर मनुष्य इसी जन्म में लिस मुक्ति का अनुभव करता है उसे 
'जीबम्मुक्तिः कहते हैं। जीक्न्मुक्त व्यक्ति कर्मव्यापार 
जीवन्छुक्ति, से विरत नहीं होता, प्रत्युत उसी भ्रभिनिवेश तथा लगन 
विदेहपुक्ति से प्रारब्ध कर्मों के निष्पादन में जुटा रहता है, परन्तु उस 
स्थिति में कर्म बन्धन उत्पन्न नहीं करते। वाचस्पति 
मिश्र का कथन बहुत ही सुन्दर है कि क्लेशरूपी सलिळ से सिक्त बुद्धिभूमि में 
कर्मबीज के अंकुर उत्पन्न होते हैं, परन्तु तत्वशान-रूपी गरमी के कारण बलेशरूपी 
जळ के सुख जाने पर असर जमीन में क्या कभी कर्मबीज उतपनन हो 
सकते हुँ*% ? अत! कुकाल के व्यापार की निवृत्ति के अनन्तर जिस प्रकार 
चक्र कुछ काल तक पूर्वाभ्यास के अनुसार अबश्य चलता रहता है, ठीक 
उसी भाँति प्रकृति की निवृत्ति होने पर भी पुरुष प्रारब्ध कमों का सम्पादन 


१, विविक्तिबोधात्‌ सष्टिनिवृत्तिः प्रधानस्य सुदवत्‌ पा के--- 
( सांख्यसूत्र ३।६३ ) । 
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करता ही रहता है। शरीर के नाश होने पर पुरुष ऐकान्तिक ( अवशपम्भावी ) 
तथा आत्यन्तिक ( धविनाशो ) दुःखत्रय के विनाश को प्राप्त कर लेता है । इसी 
की द्यास्रीय संज्ञा 'विदेहमुक्ति' हे ।१ विज्ञान-मिक्षु विदेहमुक्ति को ही वास्तविक 
मुक्ति मानते हैं, क्योंकि जब तक पुरुष भोगायतन शरीर में निवास करता है, 
तब तक शरीरघर्म से उसका प्रभावित न होना असम्भव सा है । मुक्ति के प्रकार 
में मतभेद भले ही हो, पर मुक्तिस्वरूप के विषय में सांख्याचायों में ऐकमत्य है ऊि 
दुःखत्रय की झात्यन्तिकी निवृत्ति ही मोक्ष है । वेदान्त के समान उस समय 
आनन्द का अनुभव नहीं होठा । सांख्य का सिद्धान्त है कि सुख, दुःख आपेक्षिक 
शब्द हैं । दुःख के अभाव होने पर सुख की भी सत्ता सिद्ध नहीं होती | ईश्वर 
के विषय में सांख्य के भ्राचायों में भिन्न-भिन्न मत दृष्टिगोचर होते हैं |? ९ 


( ६ ) समीक्षा 
सांख्य की पदार्थमोमांसा वैशेषिको की तत्त्वमीमांता से कहीं अधिक युक्तियुक्त 
प्रतीत होती है। वस्तुतः जगत्‌ में चैतन्य, मन तभा भूत मानने से काम चल 


. सकता है। सांख्य ने चैतन्य की सत्ता पुरुषरूप में स्वीकृत की है और मन तथा 


सूत का अन्तर्भाव प्रकृति के भीतर किया है, जिससे मानसिक दशाम्रों और भौतिक 
पदार्थो' की उत्पत्ति होतो है। अतः सांख्य ने पुरुष और प्रकृति को ही मौलिक 
तत्त्व माना है । वैशेषिक ने द्वव्यों का समावेश इन्हीं दोनों में किया है । विभु 


"` झनन्त आत्मा! विभु बहु पुरुष'रूप में अंगीकृत किया गया है, परन्तु दोनों 


की कल्पना में अभ्तर यह है कि आत्मा चैतन्य का आश्रय है और पुरुष 
चेतन्यरूंप है । इतर भाठ द्रब्य प्रकृति के अन्तर्गत माने गये हैं। मन का स्थान 
अन्तःकरण ने भोर परमाणु-घतुष्टपय तथा आकाश का पञ्चतन्मात्र ने प्रहण किया 
है। काल और दिक्‌ को सांख्याचायं स्वतन्त्र पदार्थ महीं मानते, प्रत्युत सत्मभूव 
बाहार्थ का व्यावहारिक सम्बन्ध मानते हैं। ये सम्बन्ध सम्बद्ध वस्तुभो से भिन्न 
नहीं है । इस प्रकार सांख्य ने वेशेषिक के नव द्रब्यो की संख्या धटाकर दो मौलिक 
तत्वों में ही निविष्ट कर दिया है) सांख्ययोग बाह्यार्थं की स्वतन्त्र सत्ता सब 
प्रकार से मानता है। सुत्रकार ने याहार्थ की सत्ता की यथार्थता प्रतिपादित 
को है। भ्रनिरुद ने इस सुत्र की वृत्ति में विज्ञानवाद फा सप्रमाण खण्डन कर 
कपिर के मत को प्रमाणों से पृष्ट किया है । विजश्ञानभिक्षु ने प्रत्यक्ष होने से बाह्याथं 
की सत्ता मानी है। योगसुत्रों ( ४।१४-१५ ) में भी पतक्षलि ने बाझार्थ को 


१. सांश्यकारिका ६८ तथा साँख्यसुत्र वुत्ति ३१७१-५४ । 
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चित्तमय न मानकर वास्तव में सिद्ध किया है । इस प्रकार सांख्य-योग दोनों 
वाद्यार्थ की स्वतन्त्र सत्ता मानने वाले वास्तववादी दर्शन हैं । 


बादरायण ने ब्रह्मासूत्रों के अनेक स्थलों? पर सांख्यसम्मत तत्वों का 
प्रत्याख्यान किया हे । शंकराचार्य ने अपने शारीरकभाष्य ( २।४।२० ) 
में सांख्य को 'प्रधान मल्ल' बतलाया है, जिसको बिना पछाड़े तत्त्वविचार के 
अखाड़े में वेदान्त को विजय हो नहों सकती । सांख्य के सिद्धान्तों में सबसे 
आाक्षेपयोग्य सिद्धान्त है--जड प्रकृति की कर्तृता तथा चेतन पुरुष की बहुलता । 
सांख्य जड प्रकृति को ही जगत्‌ का कर्ता मानता है, परन्तु बादरायण की दृष्टि में 
प्रकृति की कल्पना ही श्रुतिसम्मत न होकर अनुमान की दुर्बळ भित्ति पर प्रतिष्टित 
है । इसी बिचार से सूत्रों में प्रकृति के लिए 'भ्रनुमान' तथा 'आनुमानिक' शब्दों 
का प्रयोग किया गया है । 

सांख्य वाले प्रकृति को सगुण मानकर मी स्वतन्त्र तथा नित्य मानते हैं । 
वेदान्त इस सिद्धान्त को मानने के लिए उद्यत नहीं हे। जो वस्तु सगुण 
होती है, वह भवश्य नाशवान्‌ होती है। प्तः “सत्त्व, रज तथा तम 
गुणत्रयविशिष्ट प्रधान को पुरुष से स्वतन्त्र तथा नित्य स्वीकार “करना नितान्तं 
युक्तिहीन है । परन्तु वैमत्य का विषय प्रकृति में बिना किसी चेतन की अध्यक्षता 
के स्वतः प्रवृत्ति का आविर्भाव है। गुणसाम्यरूप प्रकृति में विषमतासुचक 
क्षोम का सर्वप्रथम उदय क्‍यों कर होता है ? लौकिक दृष्टान्त के सहारे इस . 
प्रश्न का उत्तर समीचीन नहीं प्रतीत होता । जिस प्रकार यह ऋतुपरिवतंन 
( बसन्त के बाद प्रीष्म, तदनन्तर वर्षा प्रादि) स्वतःप्रवृत्त होता है, उसी 
प्रकार प्रकृति भी पुरुष की कैवत्यसिद्धि के लिए स्वतःश्रवृ्त होती हैन । गाय के 
स्तन से बछडे के लिए आप से आप बहने वाले दूध का भो दृष्टान्त इस स्वतः- 
प्रवृत्ति का पोषक बतछाया गया है*, परन्तु तर्कबुद्धि इन दृष्टान्तों की युक्ति- 
युक्तता मानने के लिए उद्यत नहीं हे । काल की क्रम-व्यवस्थता चेतन सूर्य के 
कारण सुसम्पन्न है श्रोर बछड़े के पोषण के लिए दूध का निकलना चेतन घेनु की 


१. विशेष द्रष्टव्य ईक्षत्यधिकरण ( १।१।५-११ ), अनुमानिकाधिकरण 
( १।४।१-७ ) तथा रचनानुपपत््यधिकरण ( २।२।१-१० ) । 

२. कर्मवद्‌ दृष्टेव कालादेः-र्सा० सु० ३।६० । 

३. अचेतनत्वे$पि क्षीरवच्चेष्टित॑ प्रधानस्य--सां० सू. ३३४६ । 
वश्सविवृद्धिनिमित्त क्षीरस्य तथा प्रवृतिरज्ञस्य--सां० का० ५७ । 
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स्नेहेन्छ। का परिणाम है । छोकोपकार के लिए अचेतन जल का स्वयं बहुना भो 
संगत दृष्टान्त नहीं है, क्योंकि जल के बहने में भो चेतन ईश्वर को शक्ति भ्रदृश्य 
रूप से काम करती है। अतः चेतन को भ्रध्यक्षता से रहित होने पर भ्रचेठन 
प्रकृति में स्वत!प्रवृत्ति होना द्याज तथा तर्क दोनों से नितान्त प्रतिकुल है ? । _ 


पुरुष-बहुत्व का सिद्धान्त भी इसी प्रकार दोषयुक्त प्रतीत होता है । जनन, 
मरण, अवस्था, मानसिक दक्षा भ्रादि कारणों से सांख्य वाले पुरुषों को एक मानने 
के लिए तयार नहीं हैं। शारीरिक तथा मानसिक दशाओं में प्रतिपुरुष में इतने 
बिभेद हैं कि पुरुष-बहुत्व को प्रमाण कोटि में भानना ही पड़ता है । परन्तु इन 
स्थको पर सांख्य देहघर्म की मिस्नठा: के कारण चतन्यस्वरूप की भिन्नता 
मानने के लिए तयार है । भन्धत्व, काणत्व भादि तो देह के वर्म हैं। इनके 
कारण शुद्ध आत्मा में भिन्नता कसे आ सकती है ? चंतन्यरूप से सब पुरुष एक 
समान ही हे । ऐसी दक्षा में पुरुष को चंठन्यरूप मानना तथा उसी क्षण में उसे 
विभिन्न बतलाना कहाँ तक युक्तियुक्त है यह एक विचार का विषय है कि 
इस पुरुष का प्रकृति के साथ प्रथम संयोग कैसे होता है? इस प्रश्‍न का भी 
साख्यसम्मत उत्तर सन्तोषप्रद नहीं हे । इन समस्त विप्रतिपत्तियों के रहने पर 
भो सांख्य दर्शन की सुक्ष्म त्कमुळक विवेचनपद्धति दार्शनिकों का विशेष प्रशंसा- 
माजन है । सांख्य का तख-विश्लेषण बहुत ही दूरगामी तथा वळस्पर्थी है । 
इसने तत्वमीमांसा को उस स्थान तक पहुँचा दिया जहाँ से वेदान्त ने उसे ग्रहण 
किया, तथा सर्वतोभावेन पूणं कर दिया । इस सांख्य ज्ञान के झाविर्भावक 
महर्षि कपिल की सूदम द्याखग्राहिणी वियेकधुद्धि की सब दशंनों में इसीलिए 
प्रासा की जाती है भौर वे इसीलिए दर्शन जगत में “आदि विद्वान? के नाम से 
प्रश्‍यात हैं १० 


१. द्रष्टव्य द्याखुरभाष्य २।३।१-१० । 


दशम परिच्छेद 
योग दशन 


योग हिन्दू जाति की सबसे प्राचीन भ्रौर समीचोन सम्पत्ति है । यही एक 
ऐसी विद्या है जिसमें वाद-विवाद को स्थान नहीं है । यह सर्वसम्मत श्रविसंवादि 
सिद्धान्त है कि योग ही सर्वोत्तम मोक्षोपाय है । भवतापतापित जीवों को 
सर्वसन्तापहर भगवान्‌ से मिलाने में योग हो भक्त और ज्ञान का प्रधान सहायक 
है । प्राचोन ऋषियों के प्रातिभ ज्ञान की भ्रन्तर्ह ष्ट की उत्पत्ति में योग ही प्रधान 
कारण था । घर्मप्रचारको और दार्शनिकों ने योग की . प्रकृष्ट उपयोगिता मानी 
है, तथा उसका विवेचन अपनी दृष्टियों से किया है । अतः योग के अनेक प्रकार 
हैं। बुद्ध धर्म के पालि-त्रिपिटको तथा संस्कृत ग्रन्थों में योग की प्रक्रिया का 
विशिष्ट वर्णन है । महावीर स्वयं योगी थे और जैन धर्म में योग का विवेचन 
पर्याप्त मात्रा में किया गया है। 'अंगों' के अतिरिक्त उमास्वामी ने तत्वार्थसूत्र 
में भोर हेमचन्द्र ने 'योगशास्र' में स्वतन्त्र छप से योग पर विचार किया है। प्रस्थान 
भिन्न होने पर भो योग के ये विवेचन उपयोगी और उपादेय हैं । तन्त्रं में योग 
का महत्त्वपूर्ण स्थान प्रसिद्ध ही है । गोरक्षनाथ के 'नाथ-सम्प्रदाय' में योग का 
इतना आदर है कि उस सम्प्रदाय को “योगी? सम्प्रदाय के नाग से पुकारते हैं । 
नाथपंथी सिद्ध 'हठयोग' के परमाचार्य थे । मन्त्रयोग, लययोग आदि योग प्रसिद्ध 
हो हैं, परन्तु इस परिच्छेद में योग का दार्शनिक विवेचन भ्रभीष्ट होने से 
“राजयोग? के नाम से प्रसिद्ध पातञ्जल योग का ही वर्णन किया जायगा । 

यह स्मरण रखना चाहिए की योग महषि पतञ्जलि से भ्रारम्भ नहीं होता; 
जह बहुत ही प्राचीन अध्यात्म प्रक्रिया है । संहिताम्रों में), ब्राह्मणों में* तथा 
` उपनिषदो में इसका कहीं तो संकेत है ओर कहीं इसका सुन्दर विवेचन है । 
यह सांख्य के द्वारा स्वीकृत तत्त्वमीमांसा फो अपनाता है, परन्तु ईववर को सत्ता 
मानकर उसे छब्बोसवें तत्त्व के रूप में मानता है । इसीलिये इसको “सेश्वर सांख्य? 
भो कहते हैं । 

( १ ) योग के भ्राचायं 

उपलब्ध योगसूत्रो के रचयिता का नाम महषि पतञ्जलि है । याज्ञवल्क्य- 
स्मृति के कथनानुसार हिरण्यगर्भ योग के वक्ता हैं, पतञ्चलि ने योग का केवल 
अतुद्यासन किया, भर्वात्‌ प्रतिपादित शास्त्र का उपदेशमात्र दिया । भतः वे योग 
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के प्रवतंक न होकर प्रचारक या संशोषकमात्र हैं। 'अनुष्णासन? का भर्थ है-उपदेदा 
दिये गये सिद्धान्त का प्रतिपादन। पतञ्जरि ने यही किया है । भारतीय परम्परा 
के अनुसार योगसूत्र के रचयिता तथा व्याकरण महाभाष्य के निर्माता पतञ्चछि 
एक ही व्यक्ति हैं ।१ दोनों के द्वारा स्फोटवाद का अँगीकार किया जाना एक 
महत्त्वपूर्ण घटना है। तत्त्वमीमांसा के अनेक सिद्धान्तों में साम्य होने पर भी 
सांख्य भौर योग में महान्‌ अन्तर है। सांख्य स्फोटवाद का खण्डन करता है, 
परन्तु योग मण्डन, करता है । धन्य प्रमाणों के आधार पर दोनों पतञ्जलियों की 
प्रभिन्‍नता मान्य है ।२ श्रत! योगसुत्र की रचना विक्रमपुर्व द्वितीय शतक में हुई! 
चतुर्थ पाद में विज्ञानवाद का खण्डन सूत्रों ( ७१४,१९ ) में मिलने पर भी इस 
सिद्धान्त को धक्का नहीं लगता, क्‍योंकि विज्ञानबाद मैत्रेय, ओर असंग से कहीं 
अधिक प्राचीन है । 'विज्ञानवाद* का खण्डन-नाम निर्देवापूर्वक नहीं है.। अतः 
इसके खण्डन से योगसूत्र 'विज्ञानवाद” का पश्चादर्ती नहीं माना जा सकता ।. 

. योगदशैन में चार पद हैं, जिनकी सूत्र संख्या १६१ है। पहले ( समाधि ) 
पाद में वर्णन है समाधि के रूप तथा भेद, चित्त तथा उसकी वृत्ति आदि का; 
द्वितीय ( साधन ) पाद में क्रियायोग, क्लेश तथा उसके भेद, क्लेशों को दूर करने 
. के साधन, हेयहेतु, हान तथा हानोपाय, योग के अष्टांग आदि विषयों का, तृतीय 
_ ( विभूति ) पाद में घारणा, ध्यान भ्रौर समाधि के अनन्तर योग के अनुष्ठान से 

उत्पन्न होने बाली विमूतियों का और चतुर्थ ( कैवल्य ) पाद में समाधिसिद्धि, 
` निर्माणचित्त, विज्ञानवाद-निराकरण, .कैवल्य का निर्णय किया गया है । तृतीय 

पाद के अन्त में 'इति” शब्द के प्राने से तथा चतुर्थ पाद में मतान्तर के खण्डन 
करने से अनेक विद्वानों का यह्‌ मत है कि पति ने प्रथम तीन पादों की ही 
रचना की थी । दार्शनिक सिद्धान्त की पुठि के लिए किसी पीछे के ग्रन्थकार ने 
( सम्भवतः भाष्यकार व्यास ने ही ) चतुर्थ पाद की रचना की, पर भ्रभी तक 
इस मत की युक्तियुक्तवा सिद्ध नहीं हुई है । 

पावझळ योगदर्शन के ऊपर “व्यास माष्य? अत्यन्त प्रामाणिक ग्रन्थ माना 
जाता है । योगसूत्रों के निगूढ रहस्यों का उद्घाटन फरने में यह भाष्य नितान्त 


१. योगेन चितस्य पदेन वाचां मछ शरीरस्य च वैद्यकेन । 
योऽपाकरोत्‌ तं प्रवरं मुनीनां पतञ्ञिं प्रा्लिरानतोऽस्मि ॥ 
( भोजत्रृत्ति ) । 
२. डा० दासगुप्त--हिस्ट्री औफ इण्डियन फिलोसफो, भाग २, १० 
२२२-२३५ | हु 
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यचाथे रूप से प्रति- 
॥ इसके रचयिता 'ग्यास' कौन ये ? इसका य 

अ हो सकता ॥ इतना तो निश्चित है कि ये pal १७. 

व्यास से अवश्य भिन्न हें, क्योंकि वेदब्यास का समय बहु रच 
` व्यासभाष्य के रचयिता विक्रम के तृतीय दतक से प्राचीन नहीं हे” । ब्यासभाष्य 
स्वयं बहुत ही गूढार्थ है । अत? उसके भर्थ को समझाने के लिए वाचस्पति मिश्र 
ने“ तस्वर्वशञारदी' और विज्ञानभिक्षु ने 'योगवा तिक” की रचना की । वाचस्पति 
की सर्वतोगामिनी विढत्ता के अनुरूप ही यह टीका नितान्त प्रमेयवहुला तथा 


गृढार्थप्रकाशिनी है। तस्ववद्यारदी की भी टीका राघवानन्द सरस्वती का 


पातंजल रहस्य’ है । ये राघबानन्द विश्वेश्वरभगवत्पाद के दिष्य अद्यमगवत्पाद 
के शिष्य थे। विज्ञानमिक्षु का 'योगवातिक', भाष्य के विवेचन में ही कृतकाय नहीं 
है, अपितु वह 'तस्वर्वशारदी' के व्यास्यानों की भी पर्यात समालोचना करता 
है। विज्ञानमिशु योग तथा सांख्य के सिद्धान्तो के मामिक व्याख्याता हैं। उनकी 
दृष्टि मौलिक है भोर इसीलिए उनके अनेक मत वाचस्पति मिथ से भिन्न पढ़ते 
हैं। मिक्षु ने 'पोगसारसंग्रह” में योग के सिद्धान्तों का सार्राश उपस्थित किया 
'है। आजकल के प्रसिद्ध सांख्य-योगाचार्य थी हरिहरानन्द आरण्य ने भाष्य पर 
“मास्वती' नामक टीका छिली है। । 
योगसूत्रों की भी अनेक टीकाए छिक्षों गई जिनमें. ( १ ) मोजकुस 'राज- 
९ रसिद नाम भोजबूसि ), (२) भावागणेश को 'वुत्ति,, (३ ) 
रामानन्द यति की “सचित्रमा', (४) झनम्तपण्डित की “योगचन्द्रिका', 
(१) सदाशिवेन्द्र सरस्वती बा “योगसुबारक', (६) नागोजी भट्ट की 
“छष्वी' भोर 'बृहृती' दुत्तियाँ नितान्त प्रसिद्ध हैं। इन प्रन्यो में राजमार्तण्ड *मोज- 
वृत्ति” के नाम से अत्यन्त लोकप्रिय हे । मणिप्रभा तथा योगसुधाकर योगनिष्ठ 
पुश्षों के द्वारा छिखी गई हैं। रत: सूत्र के अर्थ समझने में अत्यन्त उपादेय हैं । 
नागेश की बढो वृत्ति योगवातिक के आधार पर निमित हुई है । कहीं कहीं 
वातिक के अर्थ को इसने पल्लवित किया है और कहीं कहीं उसे संक्षित कर 
प्रदर्शित किया है। इससे वात्तिक के अर्थ समझने में बड़ी सहायता मिलतो है । 
पातंजर दर्शन के ऊपर इतना ही साहित्य प्रसिद्ध है । | 


सांख्य-योग के इतिहास में वाचस्पति का स्थान 
सांल्य-योग के इतिहास में वाचस्पति मित्र का नितान्त महनीय स्थान है । 


वाचस्पति मिश्र सचमुच वृहस्पति के अवतार थे । उन्होंने जिस विषय पर अपनी 
अलौकिक लेखनी चलाई, उसे अपनी प्रकाण्ड प्रतिभा तथा आदरणीय वंदुषी से 
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भ्रालोकित बना दिया । उनकी बुद्धि इतनी निर्मल थी, शास्र की गम्मीरता में 
इतना अधिक प्रवेश था, विषय की प्रतिपादन-चैली इतनी विशद थी फि उनके - 
हाथ का लिखा हुभा कोई मी प्रत्य उस शास्त्र के रहस्यों का उद्घाटन करने 
बाला अद्भुत रसन है। इस लेख में वाचस्पति के सांख्य तथा योग-विषयक 
पाण्डितय का सामान्य परिचय दिया जा रहा है। जिज्ञासुओ के छिए यह 


- सामान्य संकेत मी कम महत्व का नहीं सिद्ध होगा । 


वाचस्पति मिक्ष ने ईश्वरकृष्ण की सांख्य-कारिका पर भ्रपनी 'तत्त्वकोमुदी? 
नामक व्याख्या लिखकर क्षास्त्र को, एकदम थमका दियौं । 'सब्यकारिका! 
पर्यातछपेण गम्मी रार्थ-प्रतिपादक ग्रन्थ है और माठर तथा गोडपाद ने,अपनी 
व्यास्यायें लिखकर इस ग्न्य के गढ़ अर्थ को प्रतिपादित करने का यथाशक्ति 
प्रयत्न किया । इन दोनों में से माठर की वृत्ति भ्रपेक्षाकृत प्राचीत मानी जाती 


, है। इसका मुख्य कारण यह है कि जैनियों के श्रनुयोगद्वारसुत्र ( १७० ई० ) में 


'काविलं सट्टितंत? तथा 'कणगसत्तरी? (सांख्य कारिका का प्राचीनतम अभिघान) 
के साथ ही साथ “माठर” के नामका भो निर्देश है । महाराज कनिष्क के 
समकालीन होने के कारण भी आचार्य माठर का काळ विक्रम की प्रथम शती 
माना जाता है। मूल कारिकाभों का किसी शति विशेष के साथ चोनी भाषा में 
बष्ठ दतक में अनुवाद हुआ था। आज मी यह अतिर्णीत समस्या है कि यह 
कौन सी सांल्यवृत्ति थो? माठर की अथवा ग्रौडपाद की? जो कुछ भौ हो 
ऐसे महनीय व्याश्या-ग्रन्थों के रहने पर भी अपनी नवीन टोका का निर्माण तया 
तदृढारा विषय को प्रस्फुटित करना साधारण वैँदुषी का कार्य न था, परन्तु 


. बाचस्पति ने बही अलोक-सामान्य कार्य किया। भ्यायवातिक के ऊपर अपनी 


विशद व्याख्या “न्यायवातिक-तात्पर्य-टीका' की रचता के अनस्तर वाचस्पति ने 
तत््वकौमुदी की रचना की, क्योकि सांख्यकारिका की पञ्चम कारिका की टीका में 
अनुमान के विशद वर्णन के प्रनन्तर उन्होंने स्वयं लिला है-- 

“सर्व चैतदर्मामिन्यायवाततिकतास्वर्यटीकायां अ्युत्पादितमिति नेद्दोक्त 


विस्तरभयात्‌”-( १० २३, चौखम्बा संस्करण काशी ) 


तत्त्वकोमुदी की शैली बड़ी उदात्त, विशद तथा सुबोध है। वाचस्पति 
प्रथमत। कारिका के छान्दों का अक्षरार्थ बड़ी सुन्दरता तथा व्युत्पत्ति आदि के 
साथ करते हैं; जिससे मुल कारिका के समझने में तनिक मी भुटि न हो । अनन्तर 
वे कारिका के भावार्थ का पल्लवन करते हैं, तथा सुन्दर भौर उपयुक्त उदाहरण 
की सहायता से विषय का प्रतिपादन साङ्गोपाङ रूप में करते हैं। उदाहरणों 


"रेड ` मारतीय दर्शन 


के उपन्यास से गम्भीर विषय का समझना मी सरल तथा सुबोध हो जाता है । 
प्रत्येक पदार्थ गुणात्मक होता है, इसे समझाने के लिए मिश्र जी ने कामिनी का 
रोचक दृष्टान्त प्रस्तुत किया है ( कारिका १३ ) । प्रत्येक कारण अन्य कारणों के 
आनुकुल्य से ही अपने कार्य में प्रवृत्त होता है--इस तत्व को समझाने के लिये 
'आयुषषारी पुरुषों का उदाहरण बड़ा ही सयुक्तिक है ( कारिका ३१ )। तात्पर्य 
यह है कि विषय को सुबोध तथा सरळ बनाने के अभिप्राय से मिश्रजी ने 
अक्षरार्थ, भावार्थ तथा उदाहरण इन तीनों को एक साथ प्रस्तुत कर विषय को 
चमका दिया है । | 


इतना ही नहीं; यह ग्रन्थ तुलनात्मक झली पर लिलया गया है । सांख्य मत 
का प्रभीष्ट मी प्रतिपादन सद्ध न देकर अन्य दर्शनों के तत्तत्‌ मतों के उपन्यास 
तथा खण्डन के अनन्तर ही किया गया है, जिससे सांख्य के दृष्टिकोण का परिधय 
पाठक को भली-माँत्रि छग जाता है। सांख्यकारिका की आठवीं कारिका में 
सांस्पामिमत सत्कार्यवाद का सयुक्तिक उपन्यास है, परन्तु इसकी व्याख्या करते 
समम कारणंतावाद से सम्बद्ध न्याय, बौद्ध तथा वेदान्त मतों के तत्तत्‌ वादों और 
सिद्धान्तों का परिचय तथा खण्डन प्रस्तुत कर वाचस्पति मिश्र जिज्ञासुओं के 
- सामने तुलनात्मक व्याश्यापद्धति से विषय का विवेचन करते हैं। इसी प्रकार 
मन के संकल्पात्मक व्यापार के वर्णन के प्रसंग में ग्रन्यकार ने कुमारिल भट्ट के 
( श्छोकवात्तिक ) के प्रत्यक्ष सूत्र से भी कई कारिकायें उद्धुत कर विषय को 
समझाया है । ( कारिका २७ )। यह तौलनिक पद्धति यथार्थ में वाचस्पति मिश्र 
की अपनी विशिष्ट शंछो है। कारण यह है कि षड्दर्शन के इस प्रकाण्ड विद्वान्‌ 
की अंगुल्यों पर दार्शनिक तस्व नाचते रहते थे । फलत; सांख्य के मत को स्पष्ट 
करने के किये अम्य मतों का-उपन्यास उनके लिये बायें हाथ का खेल था । 


'तस्वकौमुदी' तर्क तथा न्याय के तत्वों से परिपुष्ट की गयी है। मूल में 
(अनुमान ( कारिका ).के प्रकरण में केवल सामान्य लक्षण तथा त्रैविध्य की 
चर्चा मात्र है, परन्तु इसकी व्याख्या में न्यायभाष्य के अभिमत सिद्धान्तो का 
विवरण ग्रन्थकार ने बड़े विस्तार तथा वैश्य के साथ किया है। तत्त्वकौमुदी? 
केवल व्याख्या-प्रन्य न होकर मुळ के समान नवीन तथ्यों की प्रतिपादिका है । 
वाचस्पति मिश्र ने मुल कारिका में भ्रनुल्लिखित नवीन तर्क तथा युक्तियों का 
भी यहाँ विवरण दिया है, जिससे सांख्य का यह सिद्धान्त पुद्चामुपुङ्ख रूप से 
पाठको के सामने विराजने लगता है। एक उदाहरण से इसे समझिये ---'कारण 


आवार्य सक्कार्यम' ( कारिका ६ ) की पुष्टि में कार्य तथा कारण के अभेद . 
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बोधक चार नवीन प्रमाणों का उपन्यास मिश्रजी ने किया है, जिसका संकेत तक 
भी मूळ में नहीं पाया जाता ( १० ४२, चौखम्बा काशी )। अन्य युक्तियों का 
भो वर्णन यहाँ किया गया है ( पु० ४५) । 


वाचस्पति सिश्र में पक्षपात का गन्ध भी नहीं है 

प्राय देखा जाता है कि ग्रन्थकार का कोई म कोई अपना अभीष्ट मत होता 

है, जिसका वह संकेत ही नहीं करता, प्रत्युत वह उसे सिद्ध करने का प्रयत्न भी 
भनेक) किया करता है । ग्रन्थ के अनुशीलन से वाचस्पति के स्वाभोष्ट मत का 
पता लगाना टेढ़ी खीर है--नितान्त कठिन समस्या है। वे क्या ये, नैयायिक, 


साँख्यवादी या अर्दती ? पता रूगाना दुष्कर ब्यापार हे । तत्वकौपुदी' की 


समीक्षा बतलाती है कि वे इस व्याख्यान के अबसर पर पूर्णतः सांख्यवादी हैं । 


इमानदार लेखक की यही तो बिशेषता होती है कि बह व्याख्यात सिद्धान्तो 
से भनी वैयक्तिकता को पृथक्‌ नहीं रखता; वह भपने को उसमें धुँला-मिछा 
देता है, विषय के साथ पूर्ण तादात्म्य धारण कर लेता हैं। तभी उसके व्याख्यानो 
में प्रकृष्ट प्रभाव सिद्ध होता है । ऐसे व्याख्याकारों में वाचस्पति अग्नणो हैं। 
वे सांशय की व्याख्या सांख्य के दृष्टि-बिन्दु से करते हैं। उस समय वे न नैयामिक 
हैं और न वेदान्तो; वे पूर्ण आस्थावान श्रद्धालु सांख्यबादी हे । एक-दो उदाहरणों 
से इस कथन का परिष्कार किया जा सकता है । 

(क) आतश्रुतिरासवचन तु (कारिका ५ )--व्याल्या में आत्षश्रति! का 
भर्थं किया गया है--आप्ता-आ्राप्ता युक्तोति यावत्‌ । आप्ता चासौ श्रुतिश्चेति 
आसेचृतिः दस व्याख्या का हेतु क्या है ? यह लक्षण आाप्तोपदेश) शब्द, गौतम 
सूत्र के समान ही प्रतीत होता है । 'आप्ता' का लक्षण वात्स्यायन ने अपने माध्य 
में यह किया है--“भाप्तः खलु साक्षात्कृतधर्मा यथाइष्टस्यार्थस्य चिख्यापयिषया 
प्रयोक्ता उपदेश । साक्षास्करणमर्थस्प आलिः सा ॥ तया बर्तते इति भात. 
तस्योपदेशः शद! प्रमाणम्‌? 

वाचस्पति वात्स्यायन को इस व्याख्या से पूर्ण परिचित हैं, फिर मी उन्होंने 
“तत? का विलक्षण अर्थ क्‍यों किया ? इसका कारण है साँख्य का वेदविषयक 
बिभिन्न सिद्धान्त । न्याय से विपरीत सांख्यमत में वेद प्रपौरुषेय है। न्याय वेद 
को पौरषेय मानता है । इसलिए बह ईश्वर को आपत कोटि में मानकर वेद की 


_ पौयषेयता सिड करता है । सांख्य ग्रपौरुषेयवादी है। फलतः 'भात' शब्द की 


नवीन व्याख्या की आवश्यकता है । 
भा० द०--१९ a 


२६० भारतीय ददाँन 


( ख ) अन्य प्रमाण का खण्डन 


वाचस्पति उपमान को सांख्यदृष्टि से नया प्रमाण नहीं मानते । गक अनुमान के 
नहो है । इसी प्रकार सांख्य- 
अन्तर्गत इसका अन्तर्भाव उन्होने बड़े आग्रह से दिखलाया हें गट्ट मीमांसक तथा 
दृष्टि से भर्थापत्ति तथा श्रनुपलब्धि नामक प्रमाण भी, जि gh गये है। 
` तदनुसारी अद्वेती वेदान्ती भ्रमाणकोटि में मानते हैं, भ्रमान्य त 
वाचस्पति की यह महती विशिष्टता है कि वे जिस शास्त्र पर अड 2 है 
वहाँ उसका दृष्टिकोण भी वे बड़े आग्रह के साथ पकडते हँ । तभी तो उन 
_ टीकाओं में तत्तु दर्शनों के प्रभेयों का इतना रचिर समुच्चय प्रस्तुत मिलता है । 
मत की पुष्टि के लिए वे पुराणों से यथासाध्य साहाय्य लेते हैं। “देवी मागवत? के 
उद्धरण: इस बात के स्पष्ट प्रमाण हैं। श्रन्तिम कारिका की टीका में इन्होंने किसी 
. राजवात्तिक नामक ग्रन्थ से श्लोकत्रयी को उद्धृत किया है, जिसमें पष्टितम्त्र के 
सार विषयों का नामोल्लेखः किया गया मिलता है । 
( ग ) सांख्य का श्रौपनिषदिक प्रमाण 
वाचस्पति ने तत्त्व-कौमुदी के मङ्गल श्लोक को उपनिषद्‌ के मन्व के म्राघार 
पर निर्मित किया हे... 
ग्रजामेकां लोहितशुक्लकृष्णा 
बह्वीः प्रजाः छजमानां नमामः । 
श्रजा ये तां जुषमाणां. भजन्ते 
जहत्येनां भुक्तमोगा नुमस्तास्‌ ॥ | 
इस पद्य में लोहित, शकल तथा कृष्ण रंगवाली त्रिगुणास्मिका प्रकृति का, 
उसकी प्रजासृष्टि के व्यापार का, उसे भजने वाले संसारी पुरुषों का तथा 
अंक्तमोगा प्रकृति के परित्याग करने वाले मुक्त पुरुषों का पूर्ण संकेत पाया लाता 
है। ये चारों ही विशिष्टतायें सांड्य-दर्शन को निजी विभूतियाँ हैं। वाचस्पति 
ने इस मंगल पलोक कां निर्माण द्वेताश्वतर उपनिषद्‌ के निम्नलिखित मन्त्र 
के आधार पर किया है-- 
भ्रजामेकां लोहितशुक्लकृष्णां बह्वीः प्रजाः सजमानां सरूपा:। 
अजो ह्य को जुषमाशोऽनुदोते जहात्येनां भुक्तमोगामजोळ्या ॥ 
इस ग्रन्थ की व्याख्या में, व्याख्याकारों में पर्याप्त मतभेद है । भ्रहतवादी 
टीकाषार की दृष्टि में यहाँ 'भणा? से अभिप्राय त्रिगुणात्मिका माया से है परन्तु 
सांख्यवादी व्याख्याकार यहाँ 'अजा' से धभिप्राय सांख्याभिमत प्रकृति मानते 


, कन कको 
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हैं। वाचस्पति का भी झुकाव इसो अर्थ की झर प्रतीत होता है । उपनिषद्‌ में 
प्रकृतिपरक अर्थ की सद्भावना यह सिद्ध करती है कि सांख्य मी वेदान्त के 
समान ही उपनिषदों में संकेतित सिद्धान्त है । पूर्वोक्त मंगळ शलोक से वाचस्पति 
भी इसी मत के पोषक प्रतीत हो रहे हैं । 


( घ ) सांख्य की न्याय से पृष्टि 


“तस्वकौमुदी' की रचना से पूर्व वाचस्पति न्यायद्णंन पर अपनी “्याय- 
तात्पर्यटीका? की रचना कर चुके थे। फलतः सांख्य की व्याझ्या में उन्होंने 
आवश्यक तरूों का विवरण स्यायदर्धन से दिया है। 'चिविधमतुमानम' की 
व्याख्या इस तथ्य की प्रतिपादिका है। जहाँ धन्य टीकाकार केवल सामान्य बातों 
के वणन में ही निमग्न हैं वहाँ वाचस्पति ने इसकी बढी हो पूर्ण व्याख्या की 
है। अनुमान के सामान्यरूप से दो भेद हैं--बीत तथा अवीठ; जिसमें प्रथम 
दो प्रकार का होता है-पुर्ववत्‌ तथा सामान्यतो/दृष्ट । अन्तिम केवळ एक ही 
प्रकार का होता है--क्षेषवत्‌ । इस प्रकार 'तत्त्वकीपुदी' का अनुशोलप हमारे 
सामने भ्याय-शाख के त्वो का भी पुर्ण परिचायक है । 


तस्ववैशारदी की समोक्षा 


योगसुत्रों पर 'व्यासमाष्य” प्रामाणिक भर पाण्डित्यपूर्ण व्याख्या दै। 
व्यासभाष्य के निर्माता महषि व्यासदेव से कोई भिन्न ही व्यक्ति हैं । अल्पाक्षरों 
में निविष्ट होने के कारण योगसुत्र स्वयं एक दुरूह ग्रन्थ है, परन्तु उसकी 
व्याश्षया में प्रबुस होने वाळा व्यासशाव्य उससे कम दुरूह नहीं है; प्रत्युत नवीन 
तथ्यों के उपन्यास के कारण यह ग्रन्य भाषा; भाव तथा शैली--तीनों दृष्टियों 
से नितान्त दुरूह, कठिन तथा रहस्यमय ग्रन्थ है। वाचस्पति मिथ ने इसी 
व्यासमाष्य के ऊपर अपनी 'बँशारदी? टोका लिखकर योग के तत्वों को सुबोध 
और सरल बनाया है । लेखक का यह सुनिश्चित मत है कि यदि यह व्याख्या 
उपलब्ध नहीं होती तो न तो मूल सूत्रों का ही भर्थ निकलता भोर न भाष्य 
का ही गंभीर तात्पर्य खुलता । दोनों के धर्थ तथा रहस्य को खोलने बाली 
एकमात्र कुसो हमारे पास है--वादस्पति मिश्र की यह तत्त्व तैशारदी -- 
भाष्य-व्यात्या । | 

इस व्याश्या की कतिपय विशिष्टताओं का यद्वां संकेत मात्र किया जा 
रहा है। 


२९२ दले दर्शन 
( क ) पारिभाषिक दाज्दों का तात्पं-प्रदशान 


योगसूत्र तथा व्यासमाष्य में पारिभाषिक शब्दों की बड़ी प्रचुरता पाई 
जाती है । इसके तात्पर्य को समझना नितान्त प्रावश्यक है । 'तस्वर्यशारदी' में 
इसका विस्तृत परिष्कार किया गया है। उदाहरण के लिए देखिये १।१६ सूत्र के 
भाष्य में “शान-प्रसाद' दान्द का अर्थ बतलाते हुए वाचस्पति का कथन बड़ा ही 
हृदयावर्जक है। जव सस्व में रजोगुण का लेशमात्र मी अवधिष्ट नहीं रहता 
अर्थात्‌ वैराग्य तथा अभ्यास की विमल धाराओं से रज एवं. तम के सर्वया नाश 
_ होने पर सस्व ही जब एकमात्र स्थित रहता है, तब चित की दद्या 'ज्ञान-प्रसाद' 
कहलाती है (१० २० )। इसी प्रकार १११७ में 'वितर्क' दाठद की व्याख्या में 
ब्यासमाष्य में 'आमोग? शब्द का प्रयोग किया गया है, परन्तु इस पर्यायदान से 
बिषय स्पष्ट नहीं होता । फलतः वाचस्पति मिश्र की समपंक व्याख्या दै-- 
“स्वरूपसाक्षात्दारवती प्रज्ञा आभोगः” ( स्वरूप के साक्षात्कार करनेवाली 
प्रज्ञा का ही नाम आभोग है )--प० २१ । योगसूत्र ३६ का एक प्रख्यात 
शब्द है 'स्वरसवाही' जो व्यासमाध्य में भी व्याख्या-रहित ही छोड़ 
दिया गया है। वाचस्पति की टीका है--स्वरसेन वासनारूपेण बहनशीळः 
न पुनरागन्तुक)- अर्यात्‌ स्वाभाविक, आगन्तुक नहीं । | 


( ख ) सिद्धान्तो का विस्तृत विवरण 


व्यासभाष्य में वेदिक मतों की अपेक्षा बौ्डी के मत की विस्तृत समीक्षा 
है । भाष्य में थह मत स्वल्प भ्रक्षरों में ही उपन्यस्त है। इन स्थलों पर वाचस्पति 
ने मतों का प्रतिपादन बड़े ही विस्तार तया सुबोध रीति से किया है। योगसुन्र 
३।१३ के भाष्य में 'घर्म से अतिरिक्त घर्मो नहीं होता? इस बौद्ध मत का संकेत 
मात्र किया गया है, परन्तु तस्वर्वशारदी में दृष्टान्त के सहारे इसको भली-भाँति 
ससझाया गया है । ३।४४ सूत्र तथा भाष्य में निवद्ध सिद्धान्तो का प्रतिपादन इस 
सूत्र की तत्ववैश्वारदी से बड़े विस्तार के साथ किया गया है। स्थान-स्थान पर 
पुराणों के तत्तद्‌ उपयोगी एलोको का उद्धरण भी दिया गया है। कदी-कहीं प्राचीन 
कथाओं की थोर विषय को विशदता के लिए संकेत भी किया गया है । ३।३० सुत्र 
में थम के भेदों का वर्णन किया गया है। इसके भाष्य में पांचों यमों के स्वरूप 
का वर्णन विस्तार के साथ है । दुसरे को बोध कराने के छिये प्रयुक्त बाणी में तीन 
दोषों का सद्भाव कभी कभी बना रहता है, जिनके नाम हूँ--१, वञ्चन, 
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२. भान्तिप्रतिपत्ति, ३. प्रतिपत्तिमिथ्यात्व । वाचस्पति ने इन तीनों को 
उदाहरणमुखेन बड़ो सफलता के साथ समझाया है । उदाहरण के अभाव में इनका 
यथार्थत! समझाना कठिन ही नहों; अपितु भसम्मव भी था। सोगसूत्र के 
चतुर्थ पाद में बौद्धों के विभिन्‍न नानां मतों का खण्डन किया गया है । इनका 
वियद रूप से प्रतिपादन वाचस्पठि ने अपनी व्याख्या में किया है । 


विज्ञान भिक्षु ने भाष्य के ऊपर थोगवात्तिक” नामक जो अपनी विस्तृत 
व्याख्या लिखी है उस में तत्त्ववैद्यारदो का प्रभाव स्पष्टतः इष्टिगोचर होता है, 
यद्यपि अनेक स्थलों पर विज्ञानमिक्षु वाचस्पति मिश्र से भिन्न मत रखते हैं। 


इस सक्षिप्त आलोचना से हम इस निष्कर्ष पर पहुंचते हैं कि वाचस्पति मिश्र 

- सांख्य तथा योगशाज् के इतिहास में एक महत्त्वपूर्ण स्थान रखते हैं। इनको 

इन शाखों की व्याख्या बड़ी ही सुबोध सरल तथा प्रामाणिक है। इनकी 

सहायता मुल तत्वों की जानकारी के लिये हमें एक हजार वर्षा से अधिक 
समय से मिल रही है, और भविष्य में मी मिलती रहेगी । . 


( २ ) योग-मनोविज्ञान 


“योग? शब्द समाध्यर्थक “युज्‌? घातु ( युजू समाघो ) से निष्पन्न होता है । 

अतः योग का व्युत्पत्तिलम्म अर्थ--समाधि है । पतञ्जरिकृत योग का लक्षण है“ 
योगश्चित्तवृत्तिनिरोधः, अर्थात्‌ चित्त की बुततिपों 
चित्त. को रोकना। चित्त से अभिप्राय अन्तःकरण ( मन, 

बुद्धि भौर अहंकार ) से है। चित्त सखप्रधान प्रकृति 

परिणाम है, भर्थात्‌ प्रकृति के परिणामों में सबसे अधिक सत्त्व का उदय वित्त 
में होता है। चित्त प्राकृत होने से जड और प्रतिक्षण परिणामशाली दै। बह्‌ 
सत्त्व, रज तथा दम की अधिकता के कारण क्रमणः तीन प्रकार का होता है-- 
ऽर्याशील, प्रवृत्तिशील तया स्थितिशील । प्रख्मा (ज्ञान) रूप वित्त 
सस्व, रज, और तम से संसृष्ट होने पर ऐश्वर्य और छब्दादि बिषयो का 
प्रेमी बनता हे । तम से युक्त होने पर यही चित्त श्रधर्म, भज्ञान, अवेराग्य 
और अनैश्वर्य से व्याप्त हो जाता है। तम के श्रावरणों के नितान्त क्षीण हो 
जाने पर रज के अंशभात्र से संतुष्ट चित्त सवंत्र प्रद्योतमान होता है भोर धर्म, 
ज्ञान, वैराग्य तथा ऐश्वर्य से युक्त होता है। प्रथम भ्रवस्था में चित्त ऐश्वर्य और 
विषयों को केबल चाहता ही रहता हैं, परन्तु वे उसे प्रात नहीं होते, क्योंकि वहु 
रज और तम से संयुक्त रहता है; तथापि इस दशा में सात्विक गुण की अधिकता से 
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ऐश्वर्य की प्राप्ति होती है । जब चित्त में रज का लेशपात्र मी मल नहीं रहता, 
तब सत्वप्रधान चित्त स्वरूप में प्रतिष्ठित होकर श्रकृति-पुरुंष की अन्यथाख्याति 
या विवेकज्ञान को प्राप्त कर लेता है भौर घमंमेघ समाधि से समन्वित हो 


जाता है । 


इस चित्त की ५ भूमियाँ या प्रवस्थायें होती हैं--( १ ) क्षिप्त, ( २ ) मूढ, 

(३) विक्षिप्त, (४) एकाग्र ( ५) निरुद्ध । क्षिप्त का अर्थ चञ्चल है। क्षिप्त 
दशा में चित्त रजोगण की भषिकता के कारण अस्थिर 

चित्त की भसुभि और चञ्चल बना रहता है और बहिमुंख होने से संसार 
के सुखे-दु:खादि विषयों की ओर स्वतः प्रवृत्त रहता है। 

मुढ चित्त तमोगुण की अधिकता के कारण विवेकध्ुन्य रहता है, कत्याङत्य का 
विवेचन नदं करता और क्रोबादि के द्वारा विरुढ कार्यों में ही प्रवृत्त रहता 
है । “मुके क्या करना है भोर क्या नहीं करना है” इस विषय का वह कमी निर्णय 


` नहीं कर सकता, क्योंकि वह अत्यन्त तामसिक होवा है । विक्षिप्त चित्त सत्त्व की 


अधिकता से दुःख के साथनों को छोड़कर सुख कै साधनभूत शब्दादि विषयों में 
प्रदुत्त रहता है । राजस क्षित चित्त की की अपेक्षा यह सात्विक चित्त कमी कृमी 
स्थिरता घारण करता है। 'विक्षिप्त' दशा में चित्त में सत्व को अधिकता रहती 
है और इस प्रकार यह क्षिप्त दशा से नितान्त बिशिष्ट होती है । रजोगुण की 
प्रबलत। होने के कारण क्षिप्त दश्चा में चित्त कमी भो स्थिर नहीं होता, वद सदा 
पश्चऊ बना रहता है, परन्तु विक्षि दशा में वह सत्त्व की भ्रषिकता के कारण 
कभी-कभी स्थिरता को प्राप्तकर लेता है। इस विशिष्टता को सूचित करने के छिए 
'क्षिप्त से पहले 'बि' उपसर्ग जोड़ा गया है” । चित्त की अन्तिम दोनों दक्षाप्रों 
में सत्व की अधिकता बढ़ जाती है। इसलिए इन दशाओं में चित्त समाधि के 
लिए उपयोगी बन जाता है। इन दोनों प्रकार के चित्तो में पर्याप्त अन्तर है। 
“एकाग्र” का अर्थ है-..एक ही विषय को चिन्तन करने वाला चित्त। "निरुद्ध 
का अर्थ है--रुका इभा चित्त, अर्थात्‌ वह चित्त जिसकी सारी वृत्तिर्यां रोकी गई 
या हटायी गईं हों । जब बाहरी वृत्तियी के विरोध होने पर चित्त एक ही विषय 
में एकाकारवृत्ति धारण करता है, तब उसे “एकाग्र' कहते हैं, परन्तु सब वृत्तियों 
और संस्कारों के छय हो जाने पर चित्त की संज्ञा 'निरुठ” है? । इन पाँच 
भ्रूमियो में प्रथम तीन सभाषि के छिए नितान्त अनुपयोगी हैं, परन्तु अन्तिम दोनों 
मूमियों में योग का उदय होता है । इन भूमियों के अनुरूप चित्त के चार प्रकार 
के परिणाम होते हैं। क्षित और मूढ भुमियों में ग्युत्यान, वित्तित में समाषि- 


] 
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प्रारम्भ, एकाग्र में एकाग्रता तथा निरुद्ध में विरोधरक्षण परिणाम होते हैं। बतः 


- समाषि के लिए अन्तिम दो दक्षाप्रों की नितान्त उपयोगिता है । 


पुरुष निसर्गतः थृद्ध, 'चैतन्यरूप तथा शरीर मन के बन्धनो से स्वतन्त्र है, 
परन्तु प्रज्ञान दशा में चित्त से सम्बद्ध रहता है। चित्त वास्तव में प्रकृति से उत्पन्न 
होने से अचेतन है, परन्तु पुरुष के प्रतिबिम्ब पड़ने पर वह चेतन के समान प्रतीत 
होता है । पदार्थ के साथ सम्बन्ध होने पर चित्त उस वस्तु के रूप को ग्रहण कर 
लेता है । पुरुष को पदार्थ के स्वरूप का ज्ञान चित्त के परिवर्तनों के कारण होता 
है, जिन्हें 'वृत्तियाँ' कहते हैं जिस प्रकार नदो की लहरों में श्रतिबिम्बित चन्द्रमा 
स्थिर होने पर भी चलायमान प्रतीत होता है, उसी प्रकार परिणामशोल चित्त 


में प्रतिबिम्बित स्वत! अपरिणामश्षाली, पुरुष परिवर्तनशोल मालुम होता है । 


चित्त की वृत्तियाँ प्रधानतया पाँच हैं--प्रमाण, विपर्यय, विकल्प, निद्रा 
धरोर स्मृति । प्रमाण (सत्य शान ) सांख्यों के समान प्रत्सक्ष, अनुमान और 
षब्द तीन प्रकार का होता है । किसी वस्तु के मिथ्या 
चित्त को वृत्तियां ज्ञान को "विपर्यय? कहते हैं, जिसके अन्तर्गत संशय 
भी माना जाता है। छब्द-ज्ञान से उत्पन्न होने वाळा 
परन्तु सत्य वस्तु से शून्य ज्ञान विकल्प? है। जैसे “धोड़े को सोंग? को सुनकर 
इन वादों के अर्थ को तो हम सनझ जाते हैं, परन्तु वास्तविकता से इनका कुछ 
भो सम्बन्ध नहीं है, क्योंकि घोड़े को सोंग होती ही नहीं । यढ केवळ शाब्दिक 
ज्ञान है, अर्थ से हीन होने से अधिक नहों। “पुण्य का स्वरूप चैतन्य है”, इस वाक्य में 
पष्ठो के प्रयोग से दोनों को भिन्नता प्रतोत होती है, परन्तु वास्तव में चेतम्यात्मक 
पुरुष चैतन्य से भिन्न नहीं है। अत इस वाक्य से उत्पन्न वृत्ति विकल्परूप 
है । तम के भाषिक पर ग्रवलम्बित होनेवालो वृत्ति निद्रा? है, जिसमें जाग्रत 
और स्वप्न वृत्तियों का अमाव रहता है। जागने पर पुरुषों को यह भान होता है कि 
मैने खुबं अच्छी गहरी नींद छो, जिससे मेरा मत खुब प्रसन्न है, या मुझे भज्छो नीद 
नहीं आई, जिससे मेरा मन घूम रहा है । यह मान (प्रत्यवमर्श ज्ञान) होने पर ही 
हो सकता है । अतः निद्रा बृत्तिरूप है । अनुभव किये गये विषयों का बिना परिवतंन 
के ठोक ठोक याद धाना “स्मुति? कहलातो है । चित के समस्त व्यापारों या 
प्रवस्थाओं का अन्तर्माव इन्हीं पाँचों के मोवर किया जा सकता है । 


जब वृत्तियाँ उत्पन्न होकर चित्त में क्षय प्राप्त कर लेती हैं, तब ये नितान्त 
क्षीण नहीं हो पातीं; प्रत्युत उनका सूकम रूप 'संस्कार' के रूप में रद्वा है । 
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ये संस्कार ही योग्य अवसर आने पर उद्बोधक हेतु के होने पर पुनः स्थूल रूप 
प्राप्त करते हैं और बृत्तियों का रूप घारण फर लेते हैं । अत: वृत्तियों से संस्कारों 
की घौर संस्कारों से बृत्तियों का उदय होता है। 
संस्कार इस प्रकार यह चक्र सतत क्रियाशील रहता है।° वृत्ति 
प्लौर संस्कार का परस्पर सम्बन्ध दुक्ष और जड़ों के 
उद्बाहरण से भलो-माँति दर्शाया जा सकता है । जड़ें थ्वी के नीचे भ्रइश्य रूप से 
विद्यमान रहती हैं और वृक्ष के नाश हो जाने पर अनुकुल परिस्थिति में बढ़ कर 
पेड़ को पैदा कर सकती हें । उसी प्रकार वृत्ति तथा संस्कार का एक चक्र होता 
है । वृत्तियाँ जब क्षीण हो जाती हैं, तब बे संस्कार का रूप पा लेती हैं । वे नष्ट 
नहीं होतीं; प्रत्युत प्रचचेतन मानस में अत्यन्त सुक्ष्म रूप में टिक जाती हैं। 
अनन्तर वे 'संस्कार' का रूप ग्रहण लेती हैं । इस प्रकार 'संस्कार' वृत्तियो के द्वारा 
उत्पन्न होते हैं । भनुकूछ कारण के आने पर वे ही संस्कार चेतन भानस में 
उद्बुद्ध होकर प्रत्यक्षत; दिलाई पड़ने लगते है और तब वे वृत्तियो का रूप 
धारण करते हैं । इस दशा में संस्कार वृत्तियों को उत्पन्न करते हैं। वृत्ति से 
सर्कार का जन्म और संस्कार से वृत्ति का उदय--यह चक्र सदा चला करता है। 
इस विषय को समझाने के लिए ऊपर वृक्ष तथा जड़ का उदाहरण दिया गया है। 
वृक्ष ही क्षीण होकर पृथ्वी में घुसकर जड़ बन जाता है झौर जड़ें ही उपयुक्त 
सामग्री--जल तथा वायु पाने पर वृक्ष के रूप में पनप उठती हैं । फलतः वृत्ति 
है स्थुलरूप और संस्कार है सूक्ष्म रूप। वस्तु एक ही है, परन्तु रूप भिन्न-भिन्न 
दृष्टिगोचर होते हैं। अब चित्तवृत्ति के निरोध का क्या अर्थ है ? साधारणतया 
प्रतीत होता है कि चित्त की वृत्तियों का जब निरोध ( रोकना ) होता है तब 
योग सिद्ध होता है, परन्तु इतने से ही 'योग? नहीं होता । पुरा योग तभी होता 
है जब वृत्तियों के साथ साथ उनके संस्कारों का भी निरोध हो जाय । स्थुल 
वृत्तियां तथ! सूकम संस्कार इन दोनों के निरोध होने पर,ही योग की पूर्णता सिद्ध 
होती है । वृक्ष का पूरा सुलना क्या है ? केवल बाहर दिखाई पड़ने वाले वृक्ष का 
ही नहीं, बल्कि उसकी जड़ों के सूखने या नाश होने पर हो वृक्ष को हम पूर्णतः 
नष्ट हुभा समक्ष सकते हैं। इस उदाहरण से योग का सच्चा रूप समक्ष में घ्रा 
सकता है। प्रज्ञा के आलोक से वृत्तियों के निरोध के साथ साथ संस्कार का 
निरोध भी होना आवश्यक है। तमी योग पूर्ण कहा जा सकता है । 


"न के दो भेद होते हैं-( १) सम्प्रज्ञात तथा (२) असम्प्रज्ञात । 
इन भेदों का रहस्य जानने के लिए एक लौकिक उदाहरण पर दृष्टिपाव करना 


न टन 
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चाहिए । लकड़ी के टुकड़ों में बव झाग लगा | दी 
योग के प्रकार जाती है, तो वे ठुकड़े जलने लगते हैं और सब ठुकड़ों 
को जलानेबाछी आग एक आकार में दिखलाई पड़ती 


है । टुकड़े पहले जरते हैं; अनन्तर भाग स्वयं जलती रहती है, पर धन्त में दाह्य 


पदाथ के अभाव में वह स्वयं बुझ जाती है, उका जछना समाप्त हो जाता है । 
योगभ्रक्रिया में भी चित्तवति की ऐसो ही दशा होती है । चित्त में अनेक वृत्तियों 
का सदूमाव रहता है । जब किसी एक वस्तु के ध्यान में चित्त लगाया जाता है, 
तब अन्य वृत्तियाँ क्षीण होकर उसी बृत्ति को हढ तथा प्रबल बनाती हैं। उस समय 
वही वृत्ति मुख्य रहती है, तथा ध्यान के प्रकर्ष से “प्रज्ञा! कहलाती है । समाधि 


` दो बस्तुओों के घर्षण ( रगड़ ) के समान है । उससे उत्पन्न प्रज्ञा घर्षण से 


( रगड़ने से ) होनेवाली माग के समान है । यह प्रज्ञाग्नि अन्य वृत्तियों का नाश 
कर देती है और कुछ काल तक स्वयं प्रयोतित रहती है, परन्तु अन्ततोगत्वा अपने 
ही भाप उपशान्त हो जाती है । जिस समय चित्त अन्य वुत्तियो के उपक्षीण होने 
पर एकाग्र भूमि में एक यस्तु के सतत ध्यान में लगा रहता है, उस समय 
संप्रशात ( सं + प्रज्ञा + त ) समाधि होतौ- है । इसका फल है-- प्रज्ञा का उदय । 
यह प्रज्ञा सद्भुत ( वास्तव, सत्य ) अर्थ को प्रद्योतित करती है ( सर्वदर्शन ), 
समस्त क्लेशों का नाश करती है ( यविद्याक्षय ), कर्मे बन्धनों को शिथिल 
बनाती है तथा निरोध को अभिमुख ( भासन्न ) करती है । 


इतर ब्ृत्तियों के निरोध से उत्पन्न प्रज्ञा का भी निरोध भ्रावश्यक है, क्योंकि 


प्रज्ञा कितनी भी सात्विक क्यों न हो आखिर है तो वृत्ति ही। योग में बित 
की समग्र वृत्तियों का निरोध होना ही चाहिंए । प्रशा भी तो एक वृत्ति ही 


` ठहरी । श्रतः जब इसका निरोध होता है, तभी पूर्ण योग की सिद्धि होती है । 


समाघि के दो भेद 


एकाग्र' चित्त की बह भ्रविचलित भ्रक्षुब्ध अवस्था है जब ध्येय वस्तु के अपर 
चित्त चिरकाल तक रहता है। इस योग का नामसम्भ्रज्ञात या सब्नीज 
समाधि है, क्योंकि इस अवस्था में चित के समाहित होने के लिए कोई न कोई 
बीज या आलम्बन बना रहता है; परन्तु नियद्ध दद्या में असम्प्रज्ञात समाधि का 
उदय होता है, जब चित्त की समस्त वृत्तियाँ निरुद्ध या बन्द हो जाठी हैं । यहाँ 


` किसी भी वस्तु का आलम्बन नहीं रहता । अतः इसे निर्जीव या असम्प्रज्ञात 
20 समाधि कहते हैं। ध्येय, यस्तु. का ज्ञान बने रहने के कारण पूर्व समाधि सम्प्रज्ञात 
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कहलाती है; ध्येय, घ्यान तथा ध्याता के एकाकार हो जाने से ध्येय वस्तु से 
ज्ञान के पृथक्‌ न होने से दूसरी समाधि का नाम “ग्रसम्प्रज्ञात' है । 


किसी भी ध्यान में तीन कोटियाँ होती हैं। ध्याता--ध्यात करने वाला 
व्यक्ति । ध्येय--ध्यान की वस्तु जिस पर ध्यान किया जाता है, तथा ध्यान, 
ध्यान करने की क्रिया । बिना आलम्बन के कोई घ्यान्न धारम्मिक दशा में हो 
नहीं सकता । यह आलम्बन बहुत काल तक विद्यमान रहता है । इथ दशा की 
समाधि का नाम है--सम्प्रज्ञात या सबोज समाधि । इसी का आश्रय प्रत्येक 
साघक को लेना पड़ता है। इस समाधि में पूर्व वणित प्रकारों में चित्त 'एकाग्र” 
की दशा में रहता है । इसके चिरकाल अभ्य।स से साधक का चित्त सब वृत्तियों 
से निरु हो जाता है, अर्थात्‌ वह पूर्व आलम्त्रन भो घीरे-धीरे क्षीण हो जाता है 
और चित्त अपने विशुद्ध निरालम्ब दशा में उपनीत होता है। अब बित्त 
कहलाता है-निरुद्ध और समाधि का नाम है--असम्प्रज्ञात। ऊपर कहा गया 
है कि अन्तिम दोनो चित्त समाघि-उपयोगी होते हैं। इसका तात्पर्य यह है कि 
एकाग्र वित्त में 'सम्प्रज्ञात' समाधि भोर निरुद्ध चित में 'असम्भ्रज्ञात' समाधि का 
उदय होता है। यहो दोनों में अन्तर होदा है । 


इन दोनों में सम्प्रज्ञाठ समाधि चा 


र प्रकार को होती हे--वितर्कानुगत, 
विचारानुगत, आनन्दानुगत भ्रोर अ 


स्मितानुगत । ग्राह्य विषय दो प्रकार का 
होता है--स्थूल आर सूक्ष्म.) स्थुल आलम्बन में जो 
चित्त का आभोग है उसे 'वितके' कहते हैं ॥ 'आमोग' 


र शब्द का अर्थ है*--एक वस्तु का. दुसरो वस्तु के ऊपर 
आरोपित होने पर उसके साथ देश सम्बन्धी एकता । पदार्थ के सान्निध्य में 


एकता होने से चित्त जो उसके स्वरूप का साक्षात्कार कर लेता है वह आभोग 
है। ( वस्तुस्वर्पसाक्षात्कारिणी प्रज्ञात. वे० (१७) ( क ) अतः किसी 
महाभूत आदि घरवयवी स्थुळ वस्तु में शबदार्थोल्लिखपुर्वक जो भावना की जाती है 
उसे 'सवितक? समाधि कहते हैं। “यह गो है! यहाँ शब्द, अर्थ ( वस्तु ) और 
ज्ञान तीनों एक साथ संवलित रूप से विद्यमान रहते हैं । अत; वस्तु के जिस 
चिन्तन में तीनों उपस्थित रहते हुँ वह सबितर्क समाधि होती है और जहाँ गब्द- 
. शून्य होने से केवल श्रर्थ की भावना की जाती है, उसे 'निवितर्क' कहते हैं । 
(ख ) सुक्ष्म भ्रालम्बन में चित्त के आभोग को “विचार कहते हैं। भ्रत। जहाँ 
तन्मात्र भ्रादि सुक्ष्म ग्रालम्बन को ग्रहण कर भावना की जाती है, वह होती है 
सविचार समाधि, परन्तु जहाँ देश, काछ और धर्म के सम्बन्ध का परित्याग कर 


सम्प्रज्ञात का भेद 


Oi UE NR कह, 
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केवल सूक्ष्म घर्म को ही भावना को जाती है, वह निविचार समाधि कहलाती 
है। ग्राह्मविषयक होने से इनका नाम “ग्राह्मसमापत्तिः है। ( ग ) सास्विक 
महकार से उत्पन्न होने के कारण इन्द्रियां सुखात्मक हैं । . अतः साक्षात्कार के 
साधनभूत इन्द्रियों को भावना करने पर सानन्द संमाघि का उदय होता है। यह 
सम्प्रज्ञात 'प्रहणसमापति' होता है। (घ ) इन्दिर्या अस्मिता से उत्पन्न होठी . 
हैं। भतः कारण होने से अस्मिता ( बुद्धि ) इन्दियो से नितान्त सुक्ष्म है । चित्‌- 
प्रतिबिम्ब बुद्धि स्मिता! हे । अतः इस बुद्धि की भावनां करने पर 'सास्मिता . 
समाधि! का जन्म होता है । बुद्धि में ग्रहीता पुरुष के अन्तर्भाव होने से यह 
सम्प्रज्ञात समाधि 'ग्रहीतृविषयक' मानी जातो है । 
ˆ - ईस समाधि में साधक स्थुल से आरम्म कर सुक्ष्म तथा सुक्मतर विषयों का 
ध्यान करता है। साधना की यही प्रक्रिया है। आरम्म करना चाहिए किसी 
स्थूळ पदाथ से भोर धीरे-धीरे स्थुल को छोड़कर सुक्ष्म पदार्थों पर ध्यान स्थिर 
करना चाहिए । स्युळ पदार्थ का चिन्तन कहलाता है--वितर्कानुगत समाधि तथा 
सुक्ष्म का ध्यान है--विचारानुगत समाधि। इन्द्रियाँ सूक्ष्म पदार्थों सें भी सुक्मतर 
होवो है । अत एव उनका ध्यान करना सानन्द समाधि कहलाता है। इन्त्रियाँ 
विषयों के ग्रहण करने का द्वार होती हैं इसीलिए यह समोषि “प्रहणपमापत्ति? 
-केहुळाती है । सबके अन्त में होता है बुद्धि का ध्यान । यह सुक्ष्मतम होता है 
भीर इसी का नाम है--सास्मिता समाधिं । इस समाधि के फलस्वरूप आत्मा 
का साक्षात्कार हो जाता है, अर्थात्‌ साधक को यह विवेक ज्ञान हो जाता है कि 
आत्मा यथार्थ रूप से शरीर, मन तथा भहंकार सबो से भिन्न हैं। - 


झसम्प्रज्ञात समाधि 


इस समाधि की धन्तिम दशा में भी चित्त के लिए कोई न कोई आलम्बन 

बना ही रहता है, चाहे वह कितना मी सुक्ष्म क्यों न हो;' परन्तु इसी प्रकार 
ध्यान करते-करंते चित्त का सम्बन्ध सब विषयों से छुट जाता है। यही समाधि 
श्रसम्प्रज्ञात समाधि कहलाती है ।* इस दशा में पहुंचने प्रर आत्मा अपने 
विक्षु रचतन्यरूप में प्रतिष्ठित होता है, अर्थात्‌ बहू 'केवल' अंसंपृक्त रूप से 
विद्यमान होता है । इसी दशा का नाम है+-केवल्य । योग का यही ध्येय है । 
यह कब सम्भव है ? इसके लिए केवळ चित्त की वृत्तियों का ही निरोध आवश्यक 
नहीं होता, प्रत्युत उनके सूक्ष्म संस्कारों का मो निरोध प्रावश्यक होता है । 
` 'निरोष” का अर्थ है--नि शेषरूप से यद्ध हो जाना, सदा के लिए बन्द हो जाना । 


) 


३७. भारतीय शर्यत 


इस दक्षा में समस्त क्लेशों का नाश दो जाता दै, परन्तु इसके लिए चाहिए दुढ 
साधना तथा पूर्ण भध्यबसाय । योग फो साधना कोई बालक का खेल नहीं है कि 
बह्‌ अनायास प्रात हो सकती है, इसके लिए साधक को कठिन परिश्रम, हढ 
निष्ठा ओर भटूट श्रद्धा रखनो पढ़ती है । तब दीर्घकाल में यह दशा सिदध होती है. 
र योगो भसम्प्रज्षात समाधि को स्थिति पर पहुँचता है । 


` ` चित्त अनेक क्लेर्धो का भाजन है, जिन्हें दूर करने से ही वह योग-मार्ग में 
अग्रसर हो सकता है। ये समग्र क्लेश विपर्यग-छप हैं। अविद्या तो भ्राक्षात्‌ 
वि विपयंय, .मिथ्याज्ञान रूप ही है, परन्तु अन्य क्लेश भी 
क्लेदा अविद्यामूलक होने से मिथ्याज्ञान ही हैं । महत्तत्व और 
$ - भ्रहंकारादि परम्परा से परिणाम को स्थापित करते हैं, 
तथा आपस में अनुग्राहक बनकर कर्मों के फलों ( जाति, आयु तथा भोग रूप ) 
फो निष्पन्न करते हैं। कर्मों से बलेश उत्पन्न होते हैं और क्लेशो से कर्मो का 
उदय होता है। अत) वे आपस में एक दूसरे के सहायक हैं । 


कलेक्ष पाँच प्रकार के होते हैं --भ्रविद्या, अस्मिता, राग, द्वेष और 
अभिनिवेश । ( १ ) अनित्य, अपवित्र, दुःख तथा अनात्म में क्रमशः नित्य, 
पवित्र, सुख तथा आरम-बुद्धि रखना अविद्या कहळाती है। पृथ्वी, भाकाश 
तथा स्वर्ग को नित्य मानना, परम बीभत्स अपवित्र शरीर को पवित्र मानना, 
दुन्लदायी जगत्‌ के पदार्थों में सुखबुद्धि रखना तथा शरीर, इन्द्रिय भौर 
मन को आत्मा मानना अविद्या के प्रत्यक्ष दृष्टान्त हे । यही चतुष्पदा .भविद्या 
क्लेशसन्सान का बीज है, तथा विपाक के साथ फर्माशय की उत्पादिकां 
है। ( २) पुरुष ( हक्शक्ति ) बुद्धि ( दर्शनशाक्ति ) से नितान्त भिन्न है, परन्तु 
दोनों को एक मान बैठना “भस्मिता' है । भोक्ता और मोग्य के इस प्रकार एकत्व 
की मावना होने पर ही भोग की कल्पना होती है। पुरुष चेतन होने से 
दृष्टा होता है। केवल बही दृष्टा है, इसलिए बह ट्क्शक्ति के नाम से प्रभिहित 
होता है। बुद्धि कै द्वारा प्रपञ्च का भान होता है, इसलिए वह हुई दर्द्यन- 
दाक्ति। दोनों एकदम भिन्न हैं, परन्तु मन, 


बुद्धि को आत्मा मान लेना 
“घस्मिता' है। इसे क्लेश कहने का अभिप्राय यह है कि सुख तथा दुःख का 


अनुमव तो साक्षात्‌ रूप से बुद्धि ही करती है, परन्तु पुरुष अपने आपको बुद्धि 
से एकाकार कर लेता है और उस समय यह भोक्ता बन जाता है। भोग 
वस्तुतः बुद्धि में होता है, परन्तु इसी भ्रस्मिता के कारण पुरुष को भी भोग की 
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उपलब्धि होती है । इसीलिए “भस्मिता' की गणना क्लेशो में को गई है। 
(२) दुक्षोत्पादक वस्सुझों में जो लोम या तृष्णा उत्पन्न होती है, उतै 
“राग! कहते हैं। (४) इससे विपरीत दु$ख को जानते वाले पुरुष का दाख 
की स्मृति के साथ दुःख साधनों में जो क्रो या जिषांसा होती है, वह 'देष! . 
` है। (५) पामर जीव से लेकर विद्वानों तक थो मृत्यु का भय ल्या रहता है, 
उसे 'अभिनिवेद” कहते हैं। ग्रह स्वभाव से ही बातनरूप से प्रवृत्त होता 


` ` - (स्वरसवाही ) है, अतः यह स्वाभाविक होता है, भ्रागन्तुक नहीँ । 


( ३ ) योग कतंव्यमीमाँसा 


विवेक की सिद्धि के लिए पातञ्जल दर्शन में योग के झाठ अंगों का वर्णन 
किया गया है । वह तो निर्विवाद है कि जब छक आत्मा का शरीर ओर मन के 
, ऊपर पूरा अधिकार नहीं हो जाता, तब तक उसमें वह शांति या निश्चिम्तता 
. नहीं आती जिससे वह प्रज्ञा की उपलब्धि कर सके । अतः शरीर, मन तथा 
इन्तियौं की शुद्धि के लिए प्राठ प्रकार के साधनों का निर्देश किया गया है । 
इन योगांगों के नाम हैं-यम, नियम, आसन, प्राणायाम, प्रत्याहार. धारणा, 
हयात और समाधि । 


( १ ) यम--का अर्थं संयम होता है। इसके पाँच प्रकार होते हैं--(क) 
धरहिसा-सर्वदा तथा सर्वथा सब प्राणियों के ऊपर द्रोह न करना; (ख) 
सत्य--मन और वचन का यथार्थ होना, अर्थात्‌ जैसा देखा गया था, अनुमान 
किया हो उसो के समान मन तथा वचन का होता; ( ग ) अस्तेय--घोरी न 
करना अर्थात्‌ दूसरों के द्रब्यौं के लिए स्पृहा न रखना; (ष ) ब्रह्मायं गुसे न्द्रिय 
उपस्थ का संयम करना} ( ङ ) अप्रतिग्रह---विषयो के गर्जन, रक्षण आदि दोष 
होते से उन्हें स्वीकार स करना । 

(२) नियम भी पाँच प्रकार के हैं--( क ) शोच---जम्यन्तर ओर 
वाह्य थुदि । भाम्यन्तर शौच चित्त के मलो का अच्छी तरह घो देना है; बाहरी 
` शुद्धि मृत्तिका, जल से तथा पवित्र भोजन के करने से होती है । (ख) सन्वोष-- 
सन्निहित साधनों से अधिक वस्तुधों के ग्रहण करने की इच्छा न होना] (ग) 
तप--सुश्न-दुःख, आतप-क्षीत, झूख-प्यास भादि दन्दो का सहन तथा भाद्यायणादि 
कठिन ब्रतों का पालन फरना; (ष) स्वाध्याय--मोक्षशाछों का अध्ययन 
भौर प्रणव का जप; ( ङ ) ईश्वर-प्रणिघान--ईश्वर को भक्तिपूर्वक सब कर्म 


` समपँण करना | 
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(३ ) ग्रासन--स्थिरसुखमासनम; स्थिर तथा सुख देने वाले जो बैठने 
के प्रकार हैं उन्हें आसन कहते हैं । ध्यान के लिए श्रावश्यक बात हे कि साधक 
को ऐसा आसन ग्रहण करना चाहिये जिससे शरीर को सुख मिले, साथ ही 
मन को शान्ति बनी रहे। कमरासन, सिद्धासन, शीर्षासन भादि अनेक 
उपयोगी आसनों का वर्णन 'हठयोगप्रदीपिका” प्रादि हठयोग के प्रम्थों में 
विस्तार के साथ दिया गया है। ईन श्रासनों के भ्रम्यास करने से चित्त 
स्वाभाविक चञ्चलता का परित्याग कर एकाग्रता प्राप्त करता है | आसनजय 
करने से दन्दजन्य पीडा नहीं होती । 


(४ ) प्राणायाम--भासनजय होने पर श्वासःप्रश्वास के गतिविच्छेद का 
नाम प्राणायाम है । बाहरी वायु का लेना श्वास है भौर भीतरी वायु को बाहर 
निकाल देना प्रश्वास है । श्व।स-प्रश्वास सदा ही चलता रहता है । बाहर से वायु 
नासिकारन्ध्र से भीतर जाता है और भीतरी वायु बाहर निकलता है । इन दोनों 
की गति को नष्ट कर देने को प्राणायाम कहते हैं। पतञ्जरि ने चार प्रकार के 
प्राणायाम का वर्णेन किया है--( क.) बाह्य--कोष्ठ॒य वायु को बाहर निकाल 
केर बाहर ही रोक देना ( रेचकं प्राणायाम ), ( ख ) आभ्यन्तर ( भीतरी )-- 
नासारन्ज्ञ से बाहरी बायु को ग्रहण कर उसे भीतर रोक देना (पुरक), (ग) 
स्तस्भवृत्ति--एक ही प्रयत्न से वहाँ श्वास-प्रश्चास को गति रोक दी जाय 


( कुम्भक |; इसमें न पूरक होता है न रेबक । व्यासभाव्य में इसके स्वरूप 
को समझाने के लिए एक सुन्दर दृष्टान्त दिया 


भै है। जिस प्रकार गरम पत्थर के 
ऊपर रखा गया जल चारों तरफ से 


न सिकुड्ने लगता है, उसी प्रकार इस कुम्भक 
में दोनों प्राण, अपान की गति एक साथ रुक जाती है। ( घ ) चतुर्थ प्राणायाम 


या केवल हा । प्राणायाम के अम्यास से विवेक ज्ञान को आवरण करने 
वाले कमों या दोषों का नाश हो जाता है तथा मन एकाग्र या स्थिर होने के 
योग्य बन जाता है। जबतक शाव-प्रश्वास को क्रिया होती रहती है, तबतक 


चित्त एकाग्र नहीं रह सकता । परन्तु प्राणायाम के अम्यास से ज्यों-ज्यो प्राणा- 
पान को गति का निरोष होने लगता है, त्यों-त्यों चित्त में एकाग्रता भ्राने 
लगती है । 


(५ ) प्रश्याहार--जब विभिन्न इन्द्रियां 
चित्त के समान निर्द हो जाती हैं, तब इसे प्रत्याहार कहते हैं ( प्रति = 
प्रतिकूल; भाहार = वृत्ति ) अर्थातु बहिर्मुखबृत्ति इन्द्रियां बाहरी विषयों से 
भन्तमुंखी ( भीतर वृत्ति बाली ) हो जाती हैं, 


अपने बाह्य विषयों से हट कर 


हटकर 
तब उनका प्रत्याद्दार निष्पृस्त 
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होता है। इसका फल यह होता है कि इन्द्रियों के ऊपर पूरी वश्यता 
( अधिकार ) स्थापित हो जाती है । साधारण स्थिति में इन्द्रियों की स्वेच्छा- 
चारिता प्रबल रहती है, जहाँ चाहती हैं वहाँ वे मन को दौड़ाया करती हैं, परन्तु 
प्रत्याहार के अभ्यास से ये इन्द्रियाँ मन के कब्जे में आ जाती हैं; वह जैसा 
चाहता है वैसा इन्हें काम में लगाता है । अब तक प्रतिपादित पाँच अंग-- यम, 
नियम, भासन, प्राणायाम ध्रौर प्रत्याहार--बहिरंग साधन कहे जाते हैं। अन्तिम 
तीन अन्तरंग साधन माने जाते हैं, क्योंकि भ्रन्तिम तीन घारणा, ध्यात, 
` समाषि--अंगो की विवेकर्याति के उत्पादन से जितनी उपयोगिता है उतनी 
प्रथम पाँचों की नहीं है । 

“(६ ) घारणा--देशबन्धश्वित्तस्य धारणा ( योगसूत्र ३१ ) । किसी 
देश में ( जैसे हृदय-कमल में, नासिका के धग्नभाग पर, जिह्वा के अग्रमाग पर ) 
या बाह्य पदार्थ में ( जैसे इष्ट देवता की मूर्तियों झादि में) चित्त को लगाना या 
सम्बद्ध कर देना “धारणा” कहलाता है । पूर्व अंगों के जय से यह. कार्य सुगमता 
` से हो सकता है । प्राणायाम से पवन शोर प्रत्याहार से इन्दियो के वश में हो 

जाने पर चित्त में विक्षेप की सम्भावना नहीं रहती । भ्रत? वह एक स्थान पर 
सफलतापूर्वक लगाया जा सकता है । 

(७) ध्यान--तत्र प्रत्ययेकतानता ध्यानस्‌ ( योगसुत्र ३२ )। उस 
देशविशेष में ध्येय वस्तु का ज्ञान जब एकाकार रूप से प्रवाहि होता है भ्रौर उसे 
दबाने के लिए कोई भन्य ज्ञान नहीं होता, तब इसे 'ध्या+” कहते हैं । 

(८) समाधिसमाधि शब्द का य्युत्पत्तिलम्य र्थं है-विक्षेपों को 
हटा कर चित्त का एकाग्र होना ( सम्यगाधीयते एकाग्रीकियते विक्षेपान्‌ 
परिहृत्य मनो यत्र स समाघिः ) । जहाँ पर ध्यान ध्येय-वस्तु के आवेश से 
मानो अपने स्वरूप से शुन्यं हो जाता है आर घ्येय वस्तु का आकार ग्रहण कर 
लेता है वह “अमाधि” कही खाती है.। घ्यानावस्था में ध्यान, ध्येय वस्तु तथा 
ध्याता अलग-पझछग प्रतीत होते हैं, परन्तु समाधि में ध्येय वस्तु ही शेष रह 
जाती है। ष्याता, ध्याता भौर ध्येय पदार्थ की एकता-सी हो जातीहै। 
धारणादि अन्तिम तीनों अंगों का सामूहिक नाम 'संयम' है । संयम फे जीतने 
का फल है--विवेकल्याति का आलोक या प्रकाश । ज्ञान ज्योति का उदय ही 

_ इन धन्तरग साधनों के जीतने का सञ्च, परिणाम है । संयभ की हृष्टि में यमादि- - 
पञ्चक बहिरंग है, परन्तु निर्बीज समाधि के लिए संयम भी बहिरंग है, भर्थाद्‌ 
परम्परया उपकारक है, साक्षात्‌ नहीं । 


~ rr 


-३ ०४ )" आरसीय द्दीन लका, 


| केवल्य प्रकृति छ 
अब वणित विषयों के परस्पर सम्बन्ध पर दृष्टिपात करना चाहिए । प्रत्येक 
साधक को क्रियायोग तथा समाधियोग का अभ्यास करने से दृष्ट सिद्धि होती है। 


क्रियायोग से आरम्भ किया जाता है। क्रियायोग से तप ( चान्द्रायण ब्रत भ्रादि ), . 


स्वाध्याय ( मोक्षशाखों का भ्रनुशीलन तथा प्रणवपुर्वक मन्त्रों का जप ) तथा 
ईघरप्रणिधान ( भक्ति-पूर्वक सब कमो के फलों का ईश्वर को समर्पण करना ) 


समझे जाते हैं। क्रियायोग के अभ्यास फा. फल दो प्रकार का होता है--. 


क्लेदातन्‌करण और समाधिमावना । पञ्चप्रकार के क्लेश क्रियायोग के कारण 
क्षीण हो जाते हैं। क्रियायोग क्लेखों की क्षीणता का कारण होता है, परन्तु 
उनके दाह ( एकदम जला देने ) का कारण प्रसंख्यान (ज्ञान) होता हे । समाधि 
की, भावना भी इससे उत्पन्न होती है । अब योगांगों का अनुष्ठान आबश्यक होता 
है। यम, नियमादि अंगों के अनुष्ठान करने से चित्त की वृत्तियो के निरोध होने पर 
पुरुष पूर्ण चैतन्य रूप का लाम करता है। निरोध के लिए भ्रम्यास और वैराग्य 


की आवश्यकता होती है। जब चित्त वृत्तिरहित हो जोता है, तब उसे उस _ 


द्या में प्रतिष्ठित होने के लिए साधक को लगातार यर करना चाहिए। इसी 
का नाम 'अम्यास' है। अभ्यास को हढ़ करने के लिए बहुत दिनों तक झाग्रह- 
पूर्वक वैराग्य का भ्रवलम्बन करना होता है ।**९ | 
| सिद्धियाँ 
| योग का भ्रम्यास करने से साधक की अवस्था में विशेष विशिष्टता लक्षित 
होती है भौर बह अधिक शक्तियाँ प्राप्त कर लेता है। इनका ही नाम है-- 
सिद्धि । सिडियाँ आठ प्रकार होती हैं~(१) अणिमा (भरु के समान छोटा या 
अहस्य बन जाना ), (२) लघिमा ( हलका बनकर ऊपर उठ जाने की सिद्धि ), 
( ३ ) महिमा ( पहाड़ के समान “भारी बन जाने को सिद्धि ) (४) प्राप्ति 
( कही से भी किलो चोच को रात करने की सिदि ), ( ५) प्राकाम्य ( इच्छा 
शक्ति का ग्रबाधित होना, संकल्प की सिद्धि ), (६ ) बशित्व ( सब प्राणियों 
को अपने वश में करे लेने की योग्यता ) (७) ईशित्व ( सब पदार्थों पर 
अधिकार जमा लेते की सिद्धि ), ( ८) ययाफामावसायिता ( साधक के जो 
संकस्प होते हूँ उनका पूर्ण होना 2 । योगदर्न के भनुसार ये सिद्धियाँ योगी के 
-म में स्वतः उपस्थित होती हैं और उसे लुभाती है । ये अन्तिम लक्ष्य के लिए 
विध्नल्प होती हैं। इनके लोम में फंसने वाला योगी कमी अपने लक्ष्य की प्राप्ति 
नहीं कर सकता । योगदर्शन का अन्तिम लक्ष्य है--आत्मदर्शन । योगी को इसी 


दशन ३०% 


लक्ष्य की भ्रोर सदा जागरूक रहना चाहिए; सिद्धियो के प्रति कमी घ्यात नहीं 
देना चाहिए । योगदर्शन की यही शिक्षा है ।१२ | 


_ईव्वर_ १००2 ह 


योगदर्शन में इश्वर का स्थान अत्यन्त महत्त्वशाली है । योगी को भी सांख्य 
के २५ तत्त्व ग्रभीष्ट हैं; केवल ईश्वर तस्व धघिक है। इसीलिए योग “सेश्वर सांख्य! 
कहलाता है। योग के शब्दों में जो पुरुषविशेष क्लेश, कर्म-विपाक ( कर्मफल ) 
तथा आशय ( विपाकामुरूप संस्कार के सम्पर्क ) से शुन्य रहता है वह ईश्वर 
कहलाता है ॥१३ मुक्त पुरुष पूर्वकाल में बन्धन में रहता है तथा भ्रकृतिलोन के . 
भविष्यकाल मे बन्धन की सम्भावना रहती है, परन्तु ईश्वर तो सदा ही मुक्त ओर 
सदा ही ईश्वर है । मतः बह प्रकृठिलीन तथा मुक्त पुरुषों से नितान्त भिन्न होता 
है। ऐश्वर्य और ज्ञान की जो पराकाष्ठा हे बही ईश्वर है। नित्य होने से वह भूत, 
बर्तमान श्रौर भविष्य तीनों कालों से अनवच्छिन्न है । वह गुरश्रों का भी गुरु है- _ 
वेदथाञ्नों का प्रथम उपदेष्टा ईश्वर ही है। च) . . ` 
योगदर्शन के अनुसार ईश्वर निस्य, सर्वज्ञ, सर्वव्यापी परमात्मा है और संसार 
के सब जीवों से भिन्न तथा श्रे है। जीव नाना प्रकार के कलेशों को भोगता 
. है। पूर्ववर्णित पाँच प्रकार के कलेश जोव को अपने 
ईश्वर का स्वरूप वश्य में हमेशा रखते हैं। जीव नाना प्रकार के कर्मा 
को करता है और इन कमो के फलों को वह भोगता 
है शोमन कर्मों के कारण बह सुख भोगता है और पाप कर्मों के करने से बंद 
दुःख भोगता है । पूर्वजन्म में निहित संस्कारों ( आशय ) के द्वारा भी जीव 
प्रभावित होता है । पुरुष तीन प्रकार के होते हैं--( १ ) बद्ध पुरुष, ( २ ) मुक्त 
पुरुष तथा ( ३ ) प्रकृतिलीन पुरुष । इनमें बद्ध पुरुषों के स्वभाव का जो वर्णन 
अभो किया गया है उससे स्पष्ट है कि ईश्वर ऐसे पुरुषों से भिन्न होता है। बह 
मुक्त पुरुषों से भी भिन्न ही होता है । मुक्त पुरुष पूर्वकाल में बन्धन में या, 
यद्यपि वह भाज दुःखों से मुक्ति प्रात कर जुका है । फलत) मुक्त पुरुष सबंदा 
मुक्त नहीं कहा जा सकता । प्रकृतिलीन पुरुष की विशेषता यह है कि बहू 
आगे चळ कर अगले जम्म में बन्धन प्राप्त कर सकता है, परन्तु ईश्वर इन 
सबों से भिन्न हे । वह ऐसा विशिष्ट पुरुष है जो क्लेश, कर्म-विपाक (कर्मा का 
फल ) तथा प्राशय ( संस्कार )--इत चारों से अपरामृष्ट अर्थात्‌ अप्रभावित 
रहता है। यह नित्य मुक्त होता है भोर इसलिए पूर्वकाछ के बन्धम- 
प्राप्त मुक्त पुरुषों से सदा भिस्त होता है। वह सर्षदा बन्धनरहित है, सदा 
मा० दु २०. 


३०६ मारतोयदर्शान 


ईश्वर रहता है। थह किसी प्रकार के कलेश के वश में नहीं रहता । कमं तथा 
उनके फल उसे स्पर्श नहीं करते । बह्‌ अखण्ड ज्ञान का भाण्डार है । ऐश्वर्य तथा 
ज्ञान की जो अन्तिम कोटि या पर्यवसान है वही ईश्वर है, अर्थात्‌ उसके समान 


ऐश्वर्य से युक्त और ज्ञान से सम्पन्न व्यक्ति जगत्‌ में कोई नहीं है। इसलिए ईश्वर 
जगत्‌ के जीवों से सर्वथा पृथक्‌ है । 


योग के आचार्यो ने ईश्वर की सिद्धि तथा सत्ता मानने के लिये कतिपय 


स्वतन्त्र भ्रमाणों को प्रस्तुत किया है-- (१) ईश्वर की सिद्धि में शब्द सर्वाठिशायी 
प्रमाण है। धूति एवं शास्र एक स्वर से ईश्वर की 

ईश्वर की सिद्धि सत्ता मानते हैं तथा उसकी प्राप्ति को जीवन का चरम 
लक्ष्य बतलाते हैं। (२) न्यून भ्रौर भ्रषिक मात्रावाली 

वस्तुओं की अल्पतम कोटि के समान एक उच्चतम कोटि भी होती है। वस्तुका 
सबसे छोटा रूप है परमाणु और सबसे बड़ा है आकाश । इसी प्रकार ज्ञान की 
सबसे बड़ी मात्रा जहाँ रहती है वही ईश्वर है। जगत्‌ में ज्ञान की घारा के 
प्रवाहित होने का वह मूळ स्रोत है । प्रश्न यह है कि इस जगत्‌ में ज्ञान आया 
कहाँ से ? कहा जा सकता है कि किसी गुरु से । लेकिन उसे कहाँ से ज्ञान प्राप्त 
इभा ? अपने गुरु से । इस प्रकार गुरु की जो अन्तिम कोटि है वही ईश्वर है । 
किसी ऋषि या मुनि को हम इस कोटि में नहीं रख सकते, क्योंकि वे किसी विशेष 
काल में होने वाले जीव हैं, परन्तु ईश्वर काल से अनवच्छिन्न है, प्रसीमित तथा 
निश्य है । फलत; ज्ञान की परम निधि होने की योग्यता जिस व्यक्ति में है इही 
ईश्वर है) (३) प्रकृति-पुरुष के संयोजक तथा वियोजक रूप से ईश्वर की सिद्धि 
होती है । जड प्रकृति की सृष्टि के लिए पुरुष के साश संयोग कोन कराता है? 
प्रलयकाल में इन दोनों का वियोग कौन करता है? बह सर्वशक्तिमान्‌, सवंज्ञ 
ईश्वर ही है जो प्रत्येक पुरुष के कर्मों को तथा अहृष्ट को जानता है प्रोर इसी के 
भठुसार प्रकृति तथा पुरुष का संयोग घटित कराता है, जीवों की तथा जगत्‌ की 
सृष्टि के लिए प्रकृति को प्रेरित करता है। साथ ही जीवों को अपने कर्मफलों 
को भोगने के लिए अग्रसर करता है। ऐसा कार्य करने वाला वही ईश्वर है। 


सांश्य के साथ अनेक सिद्धान्तो में साम्य रखने पर भी योग ईश्वर को मानता 
है प्रीर साधना तथा सिद्धार 


त इन उभय दृष्टियों से प्रपने दर्शन भैं ईश्वर को 
उपयोगी बतलाता है। 
ईश्वर की उपयोगिता 


इस ईश्वर की उपयोगिता योगसाघन में नित्तान्त 


से समाधि की सिद्धि मानी जाती है।१४ 'प्रणिधान? का पर्थ है--प्रकषंण 


त मौलिक है। ईश्वर-प्रणिघान 


क >> 
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चित्तस्य निधानम्‌; चित्त का अतिशय रूप से एकत्र लगाना भथा कर्म के फ्लो. 
का समपण करना । अतः अनुरागपूर्वक चित्त को ईश्वर में लगान! या प्रेमपूर्वक 
कर्मफलों का ईश्वर को धर्पण करमा ईश्वरप्रणिधान है । इस प्रणिधान से क्लेश 
क्षीण हो जाते हैं। जो समाधि भम्यास और वैराग्य के द्वारा परिश्रम से 
साध्य होती है, उसका सम्पादन इस प्रणिधान से सुगमता से हो खाता है । जतः 
समाधि की सिद्धि का सरल साधन ईश्वर-प्रणिधान है। भगवानु में प्रेमपूर्वक चित्त 
लगाने से वह. प्रसन्न होते हैं भ्रौर प्रसन्न होकर विध्नरूप क्लेशों का नाश कर 
समाधि की सिद्धि करा देते हैं । इन सबसे बढ़कर योग में ईश्वर को एक बिशिष्ट 
उपयोगिता यह है कि “स पूर्वेषामपि गुरु; कालेनानबच्छेदात्‌”== अर्थात्‌ ईश्वर ही 
पूर्वकाल में होने वाले गुरुओं का. भो गुरु माना गया है । भ्रतः तारक शान फा 
दाता साक्षात्‌ ईश्वर ही है । सांख्य तो मुक्त पुरुषों की परम्परा को ही ज्ञान का 
उपदेष्टा मानता है, परन्तु योग सब के प्राचीन मुक्त पुरुषों के गुरुल्प में ईश्वर को 
ही मानता है। अतः तारक ज्ञान का प्रदाता होने के कारण योगदर्शन में 
ईश्वर का मौलिक उपयोग है । 
उपसंहार 

योग फा विषय इतना विशार तथा महत्त्वपूर्ण है कि उसका यथार्थ परिचय 
थोड़े में नहीं दिया जा सकलो; तथापि भ्रत्यन्त सक्षेप में पावञ्जलयोग का विवेचन 
ऊपर क्रिया गथा है । योग की उपयोगिता में किसी भी दार्शनिक की विमति 
नहीं है । योग भारतीयों की अपनी विशिष्ट. सम्पत्ति है, जिसका इन्होने विज्ञान 
की भाँति अनुशीलन किया है तथा उन्नति की चरम सोमा पर पहुँचा दिया है। 
वैदिक साहित्य में योगविद्या के महत्व का निदर्शन हमने आरम्म में किया है । 
मोहनओो बड़ो की खुदाई में अनेक योगगुदावाछी मूतियाँ मिली हैं । भतः थोग की 
प्राचीनता निःसम्दिग्व है। काय और चित्त को मलों. से निर्मुक्त कर पुरुष की 
आध्यार्मिक उन्नति में उपयोग करना 'योग” ने ही हमें सिखलाया है । योग 
व्यावहारिक ही है । इसकी तत्त्वमीमांसा सांख्य के समान है । अतः "एतेन योगः 
प्रत्युक्तः’ (ब्रह्मसूत्र २।१।२) --इस सूत्र के द्वारा बादरायणः ने योग के सांह्यानुरूप 
सिद्धान्तों का खण्डन किया है; योगभ्रक्रिपा उन्हें भी नितान्त माननीय और 
मननीय है। इधर पाश्चात्य मनोर्वज्ञानिकों तथा डॉक्टरों की इष्टि योग की 
ओर भ्राकष्ट हुई है, जिससे इसका विपुल प्रचार पाश्चात्य जगत्‌ में भी होने 
छूगा है । 


पिच ब अन 


एंकाददा परिच्छेद 
__ सीमांसा दंत. 


` मीमांसा? शब्द का अथं किसी वस्तु के स्वरूप का यथार्थ वर्णन है । वेद 
के दो भाग हैं--कर्मकाण्ड तथा ज्ञानकाण्ड । यज्ञयायादि की विधि तथा अनुष्ठान 
का वर्णन कर्मकाण्ड का विषय है और जीव, जगत्‌ तथा ईश्वर फे रूप और 
परस्पर सम्बन्ध का निरूपण ज्ञानकाण्ड का बिषय है। इनमें आपातत? दिखाई 
पड़ने वाले विरोधों को दूर करने के लिए भीमांसा की प्रवृत्ति होती है। 
मीमांसा के दो प्रकार हैं-कर्ममीमांसा और ज्ञान-मीमांत्ा। कर्मविषयक _ 
बिरोधों का परिहार करती है कर्ममीमांसा तथा ज्ञानविषयक विरोधों का 
परिहार करती है ज्ञानमीमाँसा। कर्ममीमांसा तथा पूर्वमीमांसा के नाम से 
भ्रमिहित दर्शन मीमांसा कहलाता है । ज्ञानमीमांसा तथा उत्तरमीमांसा के 
नाम से प्रख्यात दर्शन वेदान्त? कहलाता है । 'मीमांसा” का मुख्य तात्पर्य 
समीक्षा है और यह तस्व पूर्णतया वैदिक है। संहिता, ब्राह्माण तथा उपनिषद 
में ऐसे वर्णन मिळते हैं कि किसी वैदिक तथ्य के ऊपर सन्देह होने पर ऋषियों 
ने यृक्तियों प्रौर तका के सहारे उचित वस्तुका निर्णय किया था। "उदिते 
होतथ्मम्‌, भनुदिते होतव्यम्‌? होम के विषय में कौषीतकि ब्राह्मण प्रश्‍न उठा 
कर उसके समीक्षक जनों को निर्देश करता है। "मीमांसते? क्रियापद तथा 
“मीमांसा” संज्ञापद--दोनों का प्रयोग ब्राह्मण तथा उपनिषद्‌ ग्रन्थों में मिलता 


है । भतः मीमांसा दर्शन की उत्पत्ति अयन्त प्राचीन काल में सिद्ध हो गई 
प्रतीत होती है । 


कर्मकाण्ड के सिद्धान्त 


दर्शन के ऊपर धर्म प्रतिष्ठित रहता है। वैदिक कर्मकाण्ड भ्रपनी सत्ता भीर 
स्थिति के लिए कतिपय सिद्धन्तों को मान्यता देता है। आत्मा के अमरत्व 
की भावना ऐसी ही है । मृत्यु के अनन्तर मी आएमा विद्यमान रहता है और 
अपने किये गये शुभ कर्मों का फळ स्वर्ग में भोगता है। कर्म के फलो को 
सुरक्षित रखने वाली शक्ति में विश्वास दूसरा मान्य सिद्धान्त है। किसी व्यक्ति 
के द्वारा विरचित न होने से वेद भ्रपीरषेय माना जाता है । जगत्‌ वस्तुतः 
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सत्य है--हत तथ्य में पूर्ण विश्वास तथा मानब-जोंवत को मामिक न मान कर 
नितान्त सत्य --यथ।र्थ मानना ऐसे सिद्धान्त हैँ जिनके ऊपर कर्मकाण्ड का पूरा _ 
प्रासाद खडा है। वेद के प्रामाण्य के ऊपर चार्चाक, जैन तथा बौद्ध सदा से 
खड्गहस्त हु--बे इसकी प्रामाणिकता कथमपि नहीं मानते । वेद को विरोधियों 
के प्रबल प्रहारों से बचाना मीमांसा का मुख्य कायं रहा है। अपने सिद्धान्तों 
को रक्षा करने के लिए तथा उतकी प्रामाणिकता बतल्तेंके ०लिए मोर्मापाने 
प्रपते लिए एक नवीन प्रमाणशास्त्र बना रखा है जो न्याय के प्रमाणशास्त्र से 
भनेक बातों में विलक्षण एवं स्वतन्त्र है । इसके प्रतिष्ठापक तथा व्याश्पाता 
आचायों की एक दीर्घ परम्परा है 'मीमांसा' का प्राचीन नाम “न्याय' हे। 
मोमांसक लोग ही हमारे प्रथम नैयायिक हैं--तर्क के द्वारा संदिग्ब विषय का 
निर्णय करने वाले दार्शनिक । मीमांसा का विषय घर्म का विवेचन है-- 


घर्माख्यं विषयं वकतुं मीमांसायाः प्रयोजनम्‌ । 
( श्लोकचातिक, श्लोक ११ ) 


वेदके द्वारा विहित इष्ट साधन 'घमं' हैं तषा तद्‌ विपरीत अनिष्ट साघन 
'परघर्म' है । इस विश्व में कर्म ही सर्वश्रेष्ठ वस्तु है। कर्म करने से फल अवश्यमेव 
उत्पन्न होता है चाहे वह कर्म लौकिक हो या वैदिक । प्राचार्य बादरायण 
ईश्वर को कर्म का फछ-दाता मानते हैं, परन्तु आचार्य जैमिनि, जो मीमांसा 
दर्शन के आदि आचार्य हैं, कर्म को फलदाता मानते हैं-यज्ञ से हो तत्तत्‌ 
फर्छो की उत्पत्ति होती है। अनुष्ठान और फक के समय में व्यवधान दृष्टिगोचर 
होता है । कर्म का अनुष्ठान आज हो रहा है, परन्तु तज्जन्य स्वर्गादि फळ की 
प्राप्ति कालान्तर में सम्पन्न होती है । इस वैषम्य को दूर करने के लिए मीमांस 
दर्शन में “अपुर्व? नामक सिद्धान्त प्रतिपादित है। कर्म से उत्पन्न होता है 
अपूर्व (पुण्य और अपुण्य), और अपूर्व से उत्पन्न होता है फल। इस प्रकार अपूर्व 
ही कर्म और कर्मफल को बांधने वाली श्युंबला है । वेद नित्य है और इसे सिद्ध 
करने के लिए मोमांसा ने भनेक युक्तियाँ दी हैं जो आज भो नवीन तथ्य प्रकट 
करती हैं । 
कर्म तथा ज्ञान के विषय में कर्म मीमांसा और वेदान्त ने बिभिन्न दृष्टिकोण 
अपनाया है । वेदान्त के अनुसार कर्मस्याग के भनन्तर ही आारम-ज्ञान की प्राप्ति 
का अधिकार होता है। कर्म से केवळ चित्त-शुद्धि होती है। मोक्ष की प्रालि 
तो ज्ञान के ही द्वारा होती है, परन्तु कर्म-मोमांसा के अनुसार 'कुवंन्नेवेह कर्माणि 


३१० मारतोय दशनं 
जिजीविषेच्छतं समा ' मन्त्रानुकुल मुमुक्षु जनों को भी कर्म करना चाहिए । वेद- 
विहित कर्मो के अनुष्ठान से कर्मबन्धन स्वत: समाप्त हो जाता है । प्रतः कर्म का 
झनुडान अभीष्ट हे कर्म का परित्याग नहीं । मीमांसा का यह परिनिष्ठित मत 
है । फलत! वैदिक दर्शन का मुख्य प्राण मीमांसा दर्शन है । 


के मीसांसा का इतिहास 


मीमांसा दर्शन का इतिहास बड़ा ही विशाल है। ऐतिहासिक दृष्टि से 
उसके तीन प्रधान विभाग किये जा सकते हैं। इस दर्शन के इतिहास में 
कुमारिल भट्ट एक नवीन युग के उद्भावक माने जाते हैं। प्रत; उनको केन्द्र मान 
कर उनसे पूर्व युग को 'कुमारिलपूर्व? तथा उनके पश्चात्‌ काल को 'कुमारिल 
पक्चात्‌' के नाम से पुकार सकते हैँ । 
जैमिनि (३०० वि ५० )— ये मीम्मसादर्शन के सुत्रकार- हैं परन्तु 
प्रवर्तक नहीं । इन्होंने मीमांसा के आठ आचायों के मत का उल्लेख किया है-- 
पात्रेय, आलेखन, आश्मरथ्य, ऐतिशायन, कामुकायन, कार्ष्णाजिनि, बादरायण 
द पभा छालुकायन । परन्तु इनके सूत्रों की उपलब्धि अभीतक नहीं हुई है । 
मे क र a के मीमांसा ग्रन्य का उल्लेख पतञ्जलि के महा भाष्य 
अध्याय 'दादशछ रर pn के १६ अध्याय हैं जिनमें प्रथम १२ 
"देवता काण्ड के नाम क और अन्तिम ४ भ्रष्याय “संकर्षण काण्ड? या 
प्रधिकरण सक्या ६५ है प्रख्यात हैं। इस दर्शन की सुत्र-संख्या ९६४४ तथा 
(Te । ना का ५ संक्षित परिचय इस प्रकार है-- 
श्रम्यास, संख्या, संज्ञ कक निरूपण किया गया है; (२ ) णब्दाभ्तर, 
है; ( ४ ) कि प ॥, गुण तथा प्रकरणान्तर --६ कर्म-भेद के प्रमाण वर्णित 
अ EE ( १ पावय, प्रकरण, स्थान, तथा समाख्या इन विनियोजक 
प्रमाणों ड ) श्रति, अथ, पाठ, स्थान, मुख्य, भ्रौर प्रवृत्ति इन बोषक 
य क दै। (१) भ्रष्याय में क्रम ( कर्मों में आगे पीछे होने का 
गिदे), (६) में भषिकरण, ७ तथा « में भ्रतिदेश ( एक कर्म की समानता 
पर सना कम का विनियोग), (8 ) हे रह, (0. ) में बाध, (११) में 
तन्त्र तथा ( १२ ) में प्रसंग बाणित है । ८ 
इसी द्वादशलक्षणी पर वृत्ति, भाष्य तथा वातिक का निर्माण कालान्तर मे 
किया गया। सर्वाधिक प्राचीन वृत्तिकार उपवर्ष ( १०५-२०५ ई. ) ह 
( शावरमाष्य १।१।५ तथा शारीरकभाष्य २।३।१३ में उल्लिखित ) पूर्व तथा 
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उत्तर दोनों मीमांसां के कार इनकी युत्ति सुनो जाती है, परन्तु उपलब्ध 
नहीं है। भवदास उपवर्ष के पश्चात्‌ तथा शबरस्वामी से पूर्ववर्ती बुत्तिकार 
हैं । प्रपञ्चहूदय के अनुसार भबदास ने उपवर्ष के समान १६ अध्यायो पर वृत्ति 
लिक्लो यो जो उतवर्ष वृत्ति का संक्षि रूप घवाया जाता है। वुलिकारों में ये 
ही दोनों प्रख्यात भ्राचार्य हैं । 

शबरस्वामी ( २०० ई० ) ने संमस्त १२ अध्यायों पर भाष्य लिश्षकर 
इत ददन के गम्भीर तत्वों का विवरण प्रस्तुत किया । पाण्डित्य से ओत-प्रोव 
इस ग्रन्थ की तुलना शैलो की रोचकता तया विषय की विश्वदता के कारण 
पातज्जलमहामाव्य और झाङुरमाष्य से की जातो है । इनके अनन्तर भट मित्र ने 
वुत्ति छिखो जिसका नाम उम्बेक को तारपर्यलैका के प्रमाण पर 'तत्वशुद्धि' 
था और जो कुमारिल की दृष्टि में चार्वाक मत का प्रचारक होने से मीमांसा 
के मुळतत्त्वों का विकृत विवरण देती थो । मर्तुमित्र का समय ३०० ई०-६०० 
६० के बीच मानना उचित है। इनके मत का खण्डन कर आस्तिक मार्ग में 


मोमांता को छाने का श्रेय कुमारिळ भट्ट को ही है २ । 
भाट मतके आचायं ' 


` कुमारि भट्ट (सलम शती) का नाम मीमांसा के इतिहास में मौकिक सुश, 
विशद व्याख्या तथा अलौकिक प्रतिभा के कारण सदा स्मरणीय रहेगा । इन्होंने 
बौढों को परास्त,कर वैदिक घर्म की मर्यादा का संरक्षण किया । शाबरभाष्य 
पर वृत्तिलप से इनके तीन ग्रन्थ प्रख्यात है--(.१ ) कारिकाबद्ध विपुलकाय 
इलोकवातिक”' ( प्रथम अध्याय के प्रथम. तर्कपाद का व्याख्यान ); 
( २ ) गद्यात्मक तन्त्रवातिक ( १।२ पाद से आरम्म कर तृतीय अध्याय 
तक ); ( ३ ) टुप्टीका ( अन्तिम & अध्याथों पर टिप्पणी ) । पाण्डित्य की 
दृष्टि से प्रथम दोनों वातिक असाधारण विद्वत्ता के परिचायक हैं जिनमें बौद्धं 
के सिद्धान्तो का मामिक खण्डन और वैदिक घर्म के तथ्यों का मामिक मण्डन 
है, समय सप्तम शती का भन्त ( ६५० ७२५ ई० ) । कुमारिल के प्रधान 
शिष्य थे मण्डन मिश्र । प्रसिद्धि है कि शंकराचार्य के द्वारा शास्त्रार्थं में 
पराजित होने पर ये उनके शिष्य बन गये तथा सुरेश्वराचार्य के नाम से विख्यात 
हुए । दोनों के सिंद्धान्तगत मतभेद होने के कारण मण्डन तथा सुरेश्‍बर की 
एकता प्रमाणकोटि में नहीं मानी जाती । मण्डन मिश्र मैथिल ब्राह्मण ये तथा 
माहिष्मती ( वर्तमान 'महिसी” प्राम, जिला सहर्सा, बिहार ) के निवासी थे । 
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उनके प्रश्‍्यात प्रश्थ हैं--( १ ) विधिविवेक ( विधिविवेक र्थं का विचार |, 
( २) भावना-विवेक ( आर्यो भावता की मीमांसा ), ( ३.) विश्रम-विवेक 
( पञ्चविध अआ|न्तियों तथा ख्यातियों ) की व्याख्या; ( ४ ) मीमांसा सूत्रानुक्रमणी 
( मोमांसासुत्रों का कारिकाबड संक्षेप ); (५) 'स्फोट-सिद्धि' भै वे स्फोट- 


सिद्धान्त के अनुयायी प्रतीत होते हैं जिसका खण्डन उनके गुरु ने इलोकवातिक . 


:- में किया है; (६) ब्रह्मसिढि--महत वेदाम्त का महत्वपूर्ण विवरण, जो 

अनेक तथ्यों में शंकर के अद्वैत से भिन्नता रखता है। कुमारिळ के न 
शिष्य भट्ट उम्बेक ( जो भवभूति से अभिम्न माने जाते हैं) ने दो प्रस्थ का 
निर्माण किया--( क ) तात्पर्य टीका (.इलोक वातिक की स्वल्पाक्षरा टोका )। 


यह स्फोटवाद तक है, शेष की पुति जयमिश्र ने की जो कुमारिल के सुपुत्र 


बतलाये जाते हैं; ( ख ) भावनाविवेक को टीका मण्डन मिश्र के निदिष्ट ग्रन्थ 
पर महत्त्वपूर्ण व्याख्यान है । वाचस्पतिमिश्र ने पूर्वोक्त 'विधिविवेक' की टीका 
'्याय-कणिका' के नाम से तथा द्याष्द बोध के विषय में 'तर्वबिन्दु' नामक 
प्रौढ यौछिक मीमांसाप्रन्य का प्रणयन किया । 


भाहु सम्प्रदाय 


 माट्ट सम्प्रदाय कुमारिरमट्ट के द्वारा व्याख्यात मीमांसा सम्प्रदाय है। 
भाज विपुल प्रसिद्धि तथा ग्रन्य सम्पत्ति के कारण मीमांसादर्छन में सर्वाधिक 
विख्यात यही है। इसकी प्रश्याति के कारण तीन मुख्य आचार्य है... 

( १) पा्थंसारथि मिश्र-_(छगमग १०५० ई०- ११२५ ई०) निम्तांकित 
प्रकाण्ड ग्रन्थों के प्रणेता है--( क ) न्यायरत्नाकर--एछोक वातिक को टीका; 
( ख ) तर्करत्न--हुपूटीका की व्यास्या; ( ग ) न्यायरत्नमाला--स्वत; 
भागाण्य, व्याप्ति रादि विषय-सप्तक का विवेचक स्वतन्त्र प्न्य ( रामानुजाचार्य 
१७ शती के 'नाणकरत्न' व्याख्यान के साथ बडोदा से प्रकाशित ) ( घ ) 
शास्मदीपिका--प्रभेय-बहुल ग्रन्यरत्न जिस पर रामकृष्ण भट्ट की 'युक्तिस्नेह- 
भपरणी? तर्कपाद तक तथा सोमनाथ की 'मयुखमालिका' शेष अंश पर व्याख्यात 


टीका है। यज्ञात्मा के पुत्र पार्थसारथि मिथिला के निवासी माने खाते हैं । 


श्लोकवातिक पर 'काशका' के प्रणेता सुचरित मिश्र तथा पन्त्रवातिक की 


टीका 'न्यायसुघा' के रचयिता सोमेश्वर भट्ट इनके समकालीन ये । 


( २) माघवाचायं---वेदमाष्य-कर्ता सायण के अग्रज माघव ने “न्याय- 
माला विस्तर’ नामक प्रौढ झधघिररण विवेचक-प्रन्य का प्रणयन किया 
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(१४ शती )। इनके समकालीन तिशिष्टाईँत के आचार्य वेदान्तद्रेशिक ने 
मौमांसापादुका नाम्नी तर्कपाद की पद्यात्मक टीका तथा सेश्‍वर मीमांसा नामक 
दोनों मोमांसाओं का समन्वयात्मक ग्रन्थ लिखकर प्रसिद्धि पाई है ।. 


खण्डदेव मिश्र 

भाट्टपत में नव्यमत' के उद्भावक होने के कारण इनकी बिपुल ख्याति 
है । ये काशी में ही रहते थे । संन्यास लेने पर इनका नाम 'श्रीषरेन्द्र यठीन्द्र' 
पड़ा । १७१४ वि० ( १६५७ ई० ) देवर्षि ब्राह्मणों के विषय में काशीस्थ 
पण्डितों ने जो व्यवस्थापत्र दिया था, उधमें इनके हस्ताक्षर हैं। पण्डितराज 
जगन्नाथ के पिता पेशभट्ट क्षण्डदेव के शिष्य ये। इनके साक्षात्‌ शिष्य ाम्मुमदट्ट 
के कथनातुतार इनकी मृन्यु १७२२ वि० (= १६६५ ई० ) में हुई । अतएव 
इनका कार्यकाळ १६०० ई०-१६६५ ई० तक है । उच्च कोटि के पाण्डित्य से 
मण्डित इनके तीन मुख्य ग्रन्थ हैं--( क ) भाट्टकौस्तुम ( मीमांसा सूत्रों की 
विस्तृत टीका ), ( ख ) भाट्टदीपिका ( अधिकरण प्रस्थान पर निमित मौरिंक 
्रत्य ) । इस ग्रन्थ की तीन टीकायै उपलब्ध है--( क ) प्रभावली ( इनके 
साक्षात्‌ शिष्य शम्म्रुमट्ट द्वारा . रचित); (ख ) भाट्ट चन्द्रिका ( भास्करराम 
रचित ); ( ग ) आट्टचिन्तामणि ( १७८० ई०-१८६० ई० तक विद्यमान 
बाञ्झेशर यज्वा कृत ); ( ग ) माट्टुरहस्य ( शाब्दबोध विषयक यह मौलिक 
ग्रन्थ मञ्जूषा आर व्युत्पत्तिवाद के समान है)। खण्डदेव के विद्यागुर 
विश्वेश्व रभट्ू (प्रसिद्ध नाग गागाभट्ट ) ने 'भाट्टचिन्वामणि? में जेमिनीय 
सूत्रों पर टोका लिखी है तथा इनके समकालीन श्रप्पय दीक्षित ने सटीक 
'विधिरसायन?, “उपक्रम पराक्रम”, वादनक्षत्रावली तथा चित्रकूट की रचना की 
है । लोकप्रिय “मीमांसान्याय-प्रकाश' ( प्रसिद्ध नाम आपोदेवी ) के कर्ता धापदेब 
तथा इसकी विस्तृत व्याख्या “भाद्वालंकार! के प्रणेता उन्हीं के पुत्र अनन्तदेव 
खण्डदेव के ही समकालीन ये । 

इनके अतिरिक्त नारायण ( १६ श% ) का 'मानमेयोदय', छौगाक्षिमास्कर 
का “अर्थसंग्रह, छंकरभट्ट का “मीमांसा बालप्रकाश' और 'विषि-रसायन- 
दुषण”, प्रख्यात अन्नँभट्ट की सुधोषिनी ( तन्त्रवातिक को टीका) तथा 
राणकोज्जीवनी ( न्यायसुघाकी व्याख्या ), रामेश्वरसुरि की सुबोधिनी ( द्वादश 
लक्षभी की सुबोध टीका ), कृष्णयज्वा की “मीमांसा परिभाषा?-- आदि उपयोगी 
ओर लोकप्रिय मोमांसाधाल्लोय प्रन्थ हैं । j | १ 
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गुरुमत के आचाये 


गुरुत के संस्थापक प्रभाकर मिश्च के काल तथा व्यक्तित्व के विषथ 
में आलोचकों में ऐकमत्य नहीं है । कुछ तो इन्हें कुमारिल का शिष्य मानते हैं, 
परन्तु प्रन्प भ्रालोचक इन्हें एक नवीन सम्प्रदाय के संस्थापक के रूपमें कुमारिल 
से प्राचीन मानते हैं। भाट्टपत तथा गुरुमत में सिद्धान्तगत अनेक मौलिक 
पार्थक्य हैं । इन्होंने शाबर भाष्य पर दो टोकायें लिखीं--( १ ) बृहती ( दूधरा 
नाम 'निबन्घन') तथा (२) लघ्त्री (अपर नाम 'विवरण) । इन दोनों में बृहतो ही 
प्रकाशित है, लघ्त्री अभी तक नहीं । इनकी व्याख्या सरल, सुबोध तथा माष्धा- 
नुसारिणी हैँ । कुमारिल को भाँति भाष्य की विषय आलोचना यहाँ नहीं है । 
गुरुमत की प्रतिष्ठा शालिकनाथ ने अपनी तोन पंचिक़ाओं के प्रणयन-द्वारा 
स्थापित को-(१) ऋजुबिमला पंचिका-पूर्वोक्त बृढ़ती की व्याख्या, (२) दीपशिखा 
पंचिका-लध्वी को टोका; (३) प्रकरण-पञ्चिका--मौलिक धकरण ग्रन्थ । मिथिला 
या बंगाल के निवासी ये प्रन्थकार प्रभाकर के साक्षात्‌ शिष्य बतलाये जते हैं। 
ये मण्डन मिश्र के 'विधि-विवेक' के वद्यो को उद्धत करते हैं सया वाचस्पति 
मिश्र-द्वारा इनको 'ऋज विमला” उद्धत को गई है। फलतः इनका समय 
उगमग ६६० ई० से ७५० ६० तक समझना चाहिए । 


मवनाथ (या भवदेव ) ने श|लिकनाय के सिद्धान्तों के स्पष्टीकरण के 
लिए “नयविवेक! का निर्माण किया जिसमें भोमांसा के भ्रधिकरणों की ब्याख्या 
है। वाचस्पति के मत का निर्देश करने से तथा प्रानन्दबोधा चार्य (११वीं शती) 
दारा 'शब्द-निर्णय दीपिका! में उद्धत किये जाने से भवदेव का समय १०वीं शती 
भें मानना उचित है। नयविवे$ को चार टीकायें उपलब्ध हैं-- (क) रन्तिदेव- 
विवेकत, (ख ) वरदराज--नयविकदीपिका; ( ग ) छांकरमिश्न--पश्चिका 
तथा (६) दामोदर---नपविवेकालद्भार । गुरुमत के अन्य ग्रन्थों में नन्दोश्वर- 
रचित 'प्रभाकर विजय? तथा रामानुजाबार्य-रचित 'न्त्ररहस्य' उल्ले इनीय हैं । 
दुव प्रन्य शालिकन।थ तथा भवनाथ ( नाथद्वयातसारेऽस्मिन्‌ धास्त्रे मम परिश्रम! 
श्लोक ३ ) का निर्देश करता है तथा घुदशेनाच(यं ( श्रोमाष्यके वृत्तिकार ) 
के द्वारा निदिष्ट किया गया है। श्रत इनका समय १२०० ई०-१३३० ई० 
के बीच में होना चाहिए । तन्त्ररहस्य लघुकाय होने पर भी गुरुमत के तथ्यों 
की जानकारी के लिए नितान्त उपयोगो ग्रन्थ है । 
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खुरारि मिश्र 


'घुरारेस्तृतीय$ पन्थाः के लक्ष्यभूत मुरारि मिश्र को मीमांसा के तृतीय 
सम्प्रदाध का प्रवतंक होने का अलौकिक गौरव प्रात है । मुरारि ने भवताथ 
(१० थतक ) के मत का खण्डन किया है तया प्रख्यात गंगेश उपाध्याय 
ओर तदात्मज वधेमान उपाध्याय द्वारा उद्घृत किये गये हैं। फ़लत; इनका 
समय १२वाँ शतक प्रत्तोत होता है । इनके ग्रन्थ लुप्तप्राय हें ॥ इनका “त्रिपादी 
नोतिनयन! मोमांसासुत्र के प्रथम अध्याय के द्वितीय, तृतीय तथा चतुर्थ पदों 
को आधकरंणमुळक व्याख्या है। कहा नहीं जा सकता कि इन्होंने 'द्वादश- 
-छक्षणी! की समप्र व्याख्या लिखो या कतिपय भ्रषिकरणों की ही । इनकी 
एकादश अध्याय के आदिम अधिकरण को व्याख्या प्रथम विकल्प की ओर 
संकेत करती है । 


-( २) सोमांसादशंन को ज्ञानमीमांसा 


अज्ञात तथा सत्यभूत पदार्थ के ज्ञान को “प्रमा? कहते हैं। अज्ञात कहने 
से स्मृति और भ्रनुवाद का व्यवच्छेद हो जाता दे, क्योंकि इनका विषय पूर्वतः 
ज्ञाव होता है। प्रमा के लिए पदार्थ को सत्य अर्थाद्‌ वास्तविक होना 
चाहिए जिससे भम तथा संशय शान का निराकरण हो जाता है। प्रमा ` 
के करण को “प्रमाण” कहते हैं। जिस ज्ञान मं अज्ञातपुर्व वस्तु का अनुभव 
दी, खो अन्य ज्ञान द्वारा बाधित न हो तथा दोषरहित हो, वहो प्रमाण है ।९ 
माइमत में प्रमाण छह प्रकार के होते हँ प्रत्यक्ष, धनुमान, उपमान, छाब्द, ˆ 
मर्यापत्ति भौर अनुपलब्बि । भरद्वेतवेदान्त को ये प्रमाण मान्य हैं; परन्तु 
प्रभाकर धनुपलब्धि को प्रमाण नहीं मानते । 


प्रत्यक्ष तथा अनुपान 


इनको कल्पना सामान्यतः व्यायदर्शन के अनुरूप है । मीमांसा वास्तववादी 
दर्शन है जिसकी दृष्टि में जमत्‌ वास्तविक है, आमास नहीं है। मीमांसा 
प्रत्यक्ष के दोनों भेद मानती है और निविकल्पक ज्ञान को 'आलोबन ज्ञान! 
कहूती है। सबिफत्पक ज्ञान में वस्तु के अनुभव होने पर लिन विशिष्टताओ्रों 
का पता चलछता है, वे पूर्वदशा में मो विद्यमान रहते हैं। न वैयाकरण 
निविकिल्पक ज्ञान को मानते है और न बौद्ध सबिकल्पक को । न्यायसम्मत षट्‌ 
संनिकर्षों में दो ही संनिकर्ष होते है--संयोग और संयुक्त तादात्म्य । आाइमत 


३१६ भारतोय दशयन 


त्यों के साथ जाति, गुण तथा कर्म का “समत्राय न मानकर 'तादात्म्य' 
मानता है । फरत? यटत्व, घटखूव तथा घटकर्म के अनुभव में 'संयुक्ततादात्म्प! 
सम्बन्ध होता है । समवायवादी प्रभाकर संयोग, संयुक्त समवाय तथा समवाय 
तीन ही सन्निकर्ष मानते हँ. । भाट्टमत की गनुमान-प्रक्रिया नैयायिको से कतिपय 
अंश में भिन्न है ( विशेषत; हेत्वा मास के विषय में ) । पञ्चाधयन वाक्य के स्थान 
पर मीमांसा तथा वेदान्त तीन ही वाक्य मानते है--प्रतिज्ञा, हेतु और दृष्टान्त; 
घयवा दृष्टान्त, उपनय और निगमन । 


उपसान 


मीमांसा के मत में उपभान एक स्वतन्त्र प्रमाण है । न्याय भी यही सानता 
है, परन्तु दोनों के सिद्धान्तो में महानु अन्तर है । मीमांसा के अनुसार उपमात- 
जन्य ज्ञान तब होता है जब किंसौ पहले देखी गई वस्तु के सहृश कोई पदार्थ 
देखने पर स्मृत पदार्थ के सादृश्य का ज्ञान होता है। 'मानमेयोदय' के शब्दों में 
दिखाई पड़ने वाली बस्तु के सादृश्य से स्मरण को गई वस्तु के सादृश्य का ज्ञात 
“उपमिति? कहलाता है। उदाहरण से इसे समझिए। गाय को देखने वाला 
व्यक्ति जब जंगल में जाता है श्रौर उसी के समान नील गाय को देखता है; तब 
सादृश्य के कारण उसे गाय की स्मृति होती हैऔर उसे यह ज्ञान होता है कि 
"गाय नोळ गाय के समान है? । यही ज्ञान उपमिति कहलाता है । 


यह ज्ञान एक स्वतन्त्र ज्ञान है जिसका अन्तर श्रन्य श्रमाणों से स्पष्टतया 
प्रतीत होता है । पह ज्ञान प्रत्यक्ष ज्ञान से भिन्न है, क्‍योंकि सादृश्य को धारण 
करने वालो वस्तु ( गाय ) ही जब उस समय दृष्टिगोचर नहीं होती, तब प्रत्यक्ष 
ही क्यों कर हो सकता हे ? जिस समय हमें गाय का ज्ञान पहले हुम्रा, उत 
समय नील गाय के साथ उसका सादृश्य कथमपि ज्ञात नहों था। फलत; प्रत्य 
वस्तु के साथ सादृश्य का अनुभव न होने से यह 'स्मृति” भी नहीं कहा जा 
सकता । व्याप्ति के दूषित होने के कारण न तो यह्‌ अनुमान के अन्तर्गत गा 
सकता है भौर न शब्द के । इसीलिये उपमान सब प्रमाणों से अलग एक स्वत 
प्रमाण माता जाता है । 


उपमान न्यायमत में इससे नितान्त भिन्न होता है। किसी आप पुरुष हे 
मुख से किसी व्यक्ति ने यह कथन सुना कि 'गवय गाय के समान होता है! | 


१. मानमेयोदय, १० ६४; वेदान्त परिभाषा, १० ६९। 
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थद वाक्य सुनकर वह व्यक्ति जंगल में जाता है और गाय की समानता रखने 
वाले एक जन्तु को देखत: है, तब आस वाक्य के श्रदण होने पर “यही गवय 
नामक जन्तु है? यह शान होता है, यही भ्यायमत में उपमान है। मीमांसा 
को इसमें विशेष अरुचि है। उसकी दृष्टि में इसे एक स्वतन्त्र प्रमाण नहीं माना 
जा सकता, क्‍योंकि इसके भ्रवयवों में अन्य भ्रमाणी की सत्ता विद्यमान है । “यह 
जन्‍्तु गाय के समान है? यह ज्ञान प्रत्यक्ष से होता है। गाय के समान नीर 
गाय है? यह ज्ञान आल वाक्य को स्मृति से उत्पन्न होता हैं। फलतः 
'यह जन्तु नील गाय है?-- यह ज्ञान अनुमान के हारा सिद्ध हो जाता है। देसके- 
लिए उपमान को स्वतन्त्र प्रमाण मानने को आवश्यकता नहीं है; नैयागिकों का 
यह्‌, प्रयास व्यर्थ है । 
ज्ञात पदों के हारा पदार्थ के स्मरण होने पर असन्निक्किष्ट वाक्य के अर्थ का 
ज्ञान होना “श्ञाब्दी' प्रमा कहलाता है । वाकय दो प्रकार के होते हैं---पौरुषेय 
भोर उक्‍्रपोद्षेय । पोरुषेय वाक्य की प्रमाणता तभी 
शब्द मानी जाती है, जब वह आस पुरुष के दवारा व्यवहृत 
किया गया हो । अपौरुषेय स्त्रयं श्रुति है। वाक्य दो 
प्रकार का और माना जाता दै--फिसी पदार्थ को सत्ता के प्रदर्शित करने वाले 
वाक्य को “सिद्धाथंक वाक्य? कहते हैं, तथा किसी अनुष्ठान कै प्रेरक वाक्य को 
“विधायक वाक्य” कहते हैं, जो उपदेशक तथा अतिदेशक होने से द्विविध - 
माना जाता है । | 
वेदों में दोनों प्रकार के वाक्य पाये जाते हैं। एक वाक्य वे हैं जो किसी 
वस्तु की सत्ता या स्थिति के बोधक होते हैं, जँसे “सरयं ज्ञानमनन्तं ब्रह्म! । यह 
बाषय ब्रह्म के स्वरूप का परिचायक है। भत एव यह 'सिद्धार्थक वाक्य! 
कहलावेगा । दुसरे प्रकार के वाक्य वे हैं जो किसी यज्ञ-याग, या विषि-अनुष्ठान 
का वर्णम करते हैं, जैसे “स्वर्गकामो यजेत”---शर्थात्‌ स्वर्ग की कामना करने वाळा 
व्यक्ति यज्ञ करे । यह विधायक वाकय? कहलाता है । मीमांसा का यह दुढ 
मत है कि वेद का तात्पर्य विधायक या विघि-वाक्यो में ही हे, सिद्धार्थक वाक्यों 
में नहीं । दूसरे प्रकार के वाक्य भी धन्ततोगस्वा विधि की ओर ही भोताभों 
को प्रेरित करते हैं। इसी से उनका तात्पर्य होता है। ऊपर- ब्रह्म-बोधक 
वाक्य का तात्पर्य ब्रद्म के स्वरूप को बतलाने में नहीं, अत्थुत ऐसे स्वरूप वाले 
ब्रह्म के जानने में ही है। मीमांसा की दृष्टि में वेदयिहित कर्मो के अनुष्ठान को, 
“घर्म! कहते हैं भोर वेदसे जो भी वस्तु प्रतिपादित द्वोती है वह कर्मरूप ही 
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होती है, ज्ञान रूप नहीं । ज्ञान का भी उपयोग इसी में है कि बह कम को 
प्रेरित करता है और उसे स्फूति प्रदान करता है । फलतः हम मीमांसा शालन 
को व्यवहारवाद ( प्रैग्मेटिज्ञम ) का एक विशिष्ट रूप मान सकते हैं क्योंकि 
यहाँ ज्ञान-बोषक वाक्यो का पर्यवसान विधिवाकयों में ही माना गया है । 


मीमांसा-दर्यंन का प्रधान उद्देश्य धर्म का प्रतिपादन है। धर्म के लिए 
प्रमाणभूत वेद हैं। श्रत! मीमाँसा ने वेद के स्वरूप तथा प्रामाणिकता को 
प्रदशित करने के छिए बड़ी सबल युक्तियाँ दी हैं । बौढों और नैयायिकों के मतों 


का खण्डन मीमांसा करती है। वेद नित्य हैं तथा पुरुषनिमित न होने से 
अपोरुषेय हैं। 


वेद को श्रपौरुषेयता 
क्य दो प्रकार के होते है--पौरुषेय बाक्य जिसका कर्ता कोई न कोई 
व्यक्ति हो होता है । अपोरुषेय वाक्य, जो किसी के द्वारा निर्मित नहीं होता, 


. पठ स्ववं निर्य होता है। हमारे आपके बचन पौरुवेय वाक्य है, परन्तु वेद 
है । इसको पोषक युक्तियाँ कुछ दी जाती है*--- 


(क ) नेयायिक लोग वेद को ईश्वर की रचना मानते हैं भ्रौर इसलिए वेद 
उनकी दृष्टि मे 'पौरुषेय' हो होता है, परन्तु मीमांसा ईश्वर की सत्तां नहीं मानती 
फलत ईश्वर के अभाव में उसकी रचना का प्रश्‍न ही नहीं उठता । 


(ख) वेद भें किसी कर्ता का नाम नहीं पाया जाता । कतिपय मन्त्रों के 
ऋषियों के नाम अवश्य पाये जाते हैं, परन्तु वे उन मन्त्रों के द्रष्टा, साक्षात- 
कर्ता नहीं होते । शब्द! का अर्थ है 'दरष्टा! देखने वाला, कर्ता नहीं । ऐसी 
स्थिति में उन्हें “अपौरुषेय? मानना हो न्यायसंगत होगा । 


(ग) वेद की नित्यता का सबसे पक्का प्रमाण है शब्द की श्रनित्यता भौर 
दादानिक हृष्टि से 


मं।मांसकों का यह `दाब्द-नित्यतावाद' बड़े महत्त्व की 
* कल्पना है। 
वेदों की नित्यता का सर्वश्रेष्ठ साधक प्रमाण ढाब्दों की नित्यता है । कानों 
से सुनाई पड़ने वाली ध्वनि अनित्य 


है, वह केवल शब्द के स्वरूप की सूविका है। 
"7 स्वयं नित्य हे । सबसे सबल तथा प्रसिद्ध युक्ति यह्‌ है कि उच्चारित ध्वनि 
ही यदि वास्तव में शब्द होती तो एक ही शब्द के दस बार उच्चारण करने पर 
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१. दष्टब्य मीमांसासूत्र १।१। २७-३२ तथा उसका शाबरभाष्य । 
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दस शब्दों का अनुभव होता, पर धनुमव होता है एक ही शब्द का। फलतः 
उच्चारण शन्द को उत्पन्न नहीं करता, प्रत्युत उसके रूप का आविर्माव कंरता 
है। अतः उच्चारण फे ऊपर धवलस्बित न होने से शब्द है। शब्द का अर्थ के 
साथ सम्बन्ध भी स्वाभाविक तथा नित्य है^॥ वेद नित्य पान्दसमूहात्मक हैं, 
अत) दे भो नित्य हैं। मीमांसा स्फोटवाद को नहीं मानती है* । 


कोकिक ज्ञान के लिए आस पुरुष का कथन प्रमाण माना जा सकता है, पर 
धर्म का प्रतिपादन केवळ अपौरुषेय वेद ही करते हैं। अत) धर्म के लिए वेदों 
की ही प्रामाणिकता सबसे अधिक है। वेद के विषय- 
वेद का विषय-विमाग विभाग का विवेचन मीमांसकीँ ने बड़े बिस्तार तथा 
छानबीन के साथ किया है? । वेद के ५ प्रकार के विषय 
है--(१) विधि, (२) मन्त्र, (३) नामधेय, (9) निषेध, और 
(५) अथंवाद, । 'स्वर्ग की कामना वाला पुरुष यज्ञ करे, इस प्रकार के प्रवर्तना 
गरभित व.क्यों को “विधि! कहते हैं । भनुष्ठान के भर्थस्मारकों को 'मन्त्र' के नाम 
से पुकारते हैं। यज्ञों के नाभ की 'नामवेय' संज्ञा दै । अनुचित कार्य से विरत होने 
को “निषेष! कहते हैं तथा किसी पदार्थ के सच्चे गुणों के कथन को 'अर्थवाद' का 
नाम दिया गया है। इन पाँच विषयो के होने पर भी वेद का तात्पर्य विधिवाक्यो 
में ही है। भन्य चारों विषय उनके केवल अंगभूत हैं, तथा पुरुषों को अनुष्ठान के 
लिए उत्सुक बनाकर विधिवाक्यों को ही सम्पन्न किया करते हैं। 'विधि! का 
विथार मीमांसा के लिए प्रधान विषय है। विधि चार प्रकार की होती है-- 
कर्म के स्वरूपमात्र को बतछाने वाली बिधि “उत्पत्ति-विधि” है; अंग तथा 
प्रधान भनुष्ठानों की सम्बन्ध बोधक विधि को 'विनियोग-विधि!, कर्म से उत्पन्न 
फल के स्वामित्व की विधि को अधिका र-विधि, तथा प्रयोग की श्षीधता की 
बोधक घिषि को 'प्रयोग-विधि' कहते हैं। विध्यर्थ के निर्णय करने में सहायक 
अति, लिंग, वाक्य, प्रकरण, स्थान तथा समाख्या नामक षट्‌ प्रमाणों को मीमांसा 
स्वीकार करती है। उसके द्वारा निर्णीत सिद्धान्तो का उपयोग हिन्दू स्मृतियों 
की व्याश्या करने में प्रधान रूप से किया जाता है । 
भ्रर्थापत्ति पञ्चम प्रमाण है। दृष्ट या धुत अर्थ की सिद्धि जिस धर्थ के 
प्रमाव में न होती हो, उसे भर्थापत्ति कहते हैं, अर्थात्‌ किसी अर्थ की अर्थान्तर. 
के बिना अनुपपत्ति देखकर उसकी उपपत्ति के लिए जो धर्यान्तर की कल्पना 


१. देखिए अर्थसंग्रह, ० १० तथा भीमासापरिभाषा, १० ३। 
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को जाती है वह भर्थापसिं कहलाती है*। उदाहरण के लिए उस व्यक्ति की 

दशा पर विचार कीजिए जो दिन में बिछकुल उपवास 

घ्र्थापत्ति करता है, परन्तु फिर भी मोटा होता जा रहा है। यहाँ 

उपवास करना तथा मोटा होना--इन दोनों का परस्पर 

विरोध स्पष्ट ही है । अतः इस विरोध को दूर करने के लिए “यह रात में अवश्य 

भोजन करता होगा” इस धर्थ की कल्पना करना अर्थापत्ति है] क्योंकि बिता 
इसका श्राक्षेप किये पूर्वोक्त वाक्य की उक्ति सिद्ध नहीं हो सकती । 


दष्ट अर्थ की व्याख्या के 


लिये ऐसे किसी अदृष्ट अर्थ की कल्पना करना 
भ्रर्था 


पत्ति कहराती है जिसके बिना उस वस्तु की उपपत्ति ही नहीं हो सकतो । 
अर्थापत्ति एक स्वतन्त्र प्रमाण है, क्योंकि इसके द्वारा उपलब्ध ज्ञान को न ह्म 
प्रत्यक्ष से, न शब्द से भोर न प्रनुमान से ही जान सकते हैं । मोटे होने वाले 
व्यक्ति को भोजन करते हमने नहीं देखा, भ्रतः उसे प्रत्यक्ष हम नहीं कह सकते । 
उसके रात के समय भोजन करने की बात किसी आत्त पुरुष के बचनों के द्वारा 
हमें ज्ञात नहीं हुई । अतः शब्द भी यहाँ ठीक नहीं । अनुमान के लिए ठीक 
व्यस्त ही नहीं जमती । इसलिये इससे उत्पन्न ज्ञान इन तीनों प्रमाणों के भीतर 


पन्तभू'तः नहीं हो सकता । अतएव मीमांसकों ने “आर्थापत्ति? को स्वतन्त्र 
प्रमाण माना है । 


दैनिक जीवन में इसकी उपयोगिता बहुत ही अधिक हे । वावयों के भर्थ 
समने में मी “अर्थापत्तिः सहायता करती है । जैसे किसी ने कहा “काशी नगरी 
गंगाजी पर है, इस वाव 


प का पर्थ ठीक नहीं जपता । इसलिए अर्थापत्ति के 
हारा हमें यह ज्ञात 


होता है कि 'काल्ी नगरी गंगा जी के तट के ऊपर है।' 
यहाँ “गंगा पर? का अर्थ होता है 


, गंगा के तट पर? और यह अर्थापत्ति के द्वारा 
होता है । प्रतिदिन के जीवन में धर्थापश्ति हमारी बिशेष सहायता करती है । 
हम अपने मिन्न से मिलने के लिये थाम को उनके घर जाते हैं; सबेरे उनसे मॅट 
हो चुकी है, वे भले चंगे हैं; इसक 


उस समय नहीं मिलते । फलत; हेम अर्थापत्ति के द्वारा जानते हैं कि वे कहीं 


प्रथपत्ति के दो भेद होते हुं-(१ ) दृष्टाथापत्ति, जहाँ देखी गई किसी बस्तु 
की उपपत्ति के लिए अर्थान्तर की कल्पना की जाती है, जैसे पूर्वोक्त दृष्टान्त । 


का fi J 
क 
7» “यामा 
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( २) शरतार्यापत्ति-जहाँ किसी वस्तु की उपपति के लिए भ्रन्य शब्द की कल्पना - 
होती है, जैसे “पिधेहि! ( बन्द करो ) पद को सुनते ही 'दार? (द्वार को ) 
पद की कल्पना की जाती है । | 


ये पाँचों प्रमाण भाव पदार्थों की उपलाब्षि के साधक हैं, पर अभाव की उपलब्धि 

के प्रमाण की भी आवश्यकता है। हमारी इन्द्रियां मावारमक वस्तुओं के ज्ञान को 

बदला सकतो हैं, अभाव को नहीं । भतः धनुपलब्धि 

अनुपलब्धि की स्वतन्त्र सत्ता है। यदि लेखनी होती तो अवश्य 

उपलब्ध होती, पर इस समय वह उपलब्ध नहीं हो रही 

है । अतः वस्तु की अनुपलब्धि उसके भमाव को सूचित कर रही हैं साधारण 

अनुपलब्धि से किसी पदार्थ के अभाव का पता नहीं चलता, अन्यथा अन्धकार, में 

अ्रहश्य तथा अनुपलभ्यमान वाटिका के वृक्षों का मी अमाव सिद्ध हो जाएगा । 

प्रत; यहाँ 'योग्यानुपलब्धि! का ग्रहण करना चाहिए । किसी पदार्थ के उपलब्धि- 

ज्ञान के समग्र साधन उपस्थित है, पर फिर भी उस पदार्थ की उपलब्धि नहीं हो 
रही है । इससे उसका अभाव सिद्ध होता है । 


अनुपलब्धि प्रत्यक्ष प्रमाण से भिन्न है, क्‍योंकि हम नेत्रों से घट को देख 
` सकते हैं, घटाभाव को तो नहीं । घट के अभाव से हमारे नेत्र इन्द्रिय का 
कभी संयोग नहीं होता । इसलिए यह प्रत्यक्ष नहीं है, प्रत्युत अनुपलब्धि 
( भददाँन ) के दारा ही अभाव का ज्ञान हमें होता है । यह अनुमान भो नहीं 
है भनुमान के लिए जिस उचित व्याप्ति की सत्ता होनी चाहिए वह यहां नहीं 
है । इसीलिए श्रनुपलब्धि को अनुमान से भिन्न माननौ पड़ता है। प्राप्त वाक्य 
के न होने से यह शब्द भी नहीं है भौर साहश्य ज्ञान होने से उपमान भी 
नहीं है। फलत यह है एक स्वतन्त्र प्रमाण । कुमारिल भट्ट के अनुयायी 
( घाटु मोमांसक ) तथा अहँती वेदान्ती इसे प्रमाण मानते हैं, परन्तु प्रभाकर 
इसे नहीं मानते। उनका मत है कि अमाव जिस स्थान में रहता है तदूप ही 
होता है । घट का अमाव जिस स्थान पर, जिस अधिक रण में हैं ( जैसे घर में ) 
रहेगा वह भ्रधिकरणरूप ही होता है। अव! प्रभाकर को दृष्टि में अभाव की 
सिद्धि के लिए एक नवीन प्रमाण मानने की आवश्यकता तनिक भो नहीं है । 


इन ६ प्रमाणों के द्वारा छौकिफ तया शास्त्रीय प्रभेयों की ससा सप्रमाण 
सिद्ध की चा सकती है । 
भा द०---- २ १ 
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प्रमाण विचार 


यह सर्वमान्य नियम है कि जब किसी ज्ञान के उदय के समय उसकी फारण- 
सामग्री निर्दोष हो, तब वह ज्ञान यथार्थ कहलाता है। दिन दोपहर के उजाले में 
हम भपने निविकार नेत्रो से देखते हैं कि टेबुल के ऊपर लाल रंग का कलम पढ़ा 
है, तो यह यथार्थ ज्ञान कहलावेगा, क्योंकि इस ज्ञान को उत्पन्न करने वाले कारणों 
में किसी प्रकार का दोष या त्रूटि नहीं है । दिन में पूरा प्रकाश है । नेत्रो में कोई 
विकार नहीं है और न कहीं धन्घकार का घेरा है कि आँख काम न करती हो । 
फलतः यह ज्ञान यथार्थ है। तब हम लिखने के लिए कलम लेने के वास्ते अपना 
हाथ बढ़ाते हैं प्रोर हाथ में हमारे छिखने की सहायता देने वाला कलम भधा 
जाता है। अत: पहले था ज्ञान और भ्रब हुई क्रिया । यहाँ ज्ञान तथा क्रिया में 
किसी प्रकार का बिरोध नहीं है । ज्ञान जो बतलाता है उसे क्रिया सत्य सिद्ध 
करती है । परन्तु यदि कारणसामग्रो में दोष होता है, तब ज्ञान यथार्थ नहीं होता 
है। पाण्ड्रोग का रोगी शंख को भी पीला ही देखता है। यहाँ उसके नेत्र में 
विकार होने के कारण उसके द्वारा उर 
इस वस्तुस्थिति से मीमांसक गण अपने सिद्धान्त पर पहुँचते हैं -( १ ) ज्ञान 
को प्रामाणिकता ( ज्ञान की सत्यता) कहीं बाहर से नहीं गाठी, बल्कि वह 
शान की उत्पादक सामग्रो के संग में स्वतः झपने आप ही उत्पन्न होती है । 


ह २ ) ज्ञान A हौ उसके प्रामाण्य का भी ज्ञान उसी समय होता 
॥ उस ज्ञान स लिए भन्य प्रमा ७ 7 
होती । संस्कृत के छाब्दों में हम इन ण ढूंढने की आवश्यकता नहीं 


दोनों तथ्यों को सुगमता से व्यक्त कर सकते 
है ( १ ) प्रमाणं स्वतः उत्पद्यते, तथा 
प्रमाण स्वतः उत्पन्न होता है और ( २ ) प्रमाणं स्वत? ज्ञायते । भ्र्थाव 


सी रि र प्रमाण स्वत; जाना जाता है) । 
इसा सिदान्त का स्वताप्रामाण्यवाद के न 2 
का यही विशिष्ट मत है ।९ म से पुकारते हैं; मीमांसकों 


करने पर यदि उसकी साधक 
लक्षित होती है तो हमें बाध्य होकर प्रपना 
पह्‌ मानना पड़ता है कि यह ज्ञान प्रमाण- 
' पह यथार्थं नहीं है । इस प्रकार शान का 


पूर्व निवचय बदलना पड़ता है भौर 
कोटि में नहीं आता; यह सत्य नहीं है 
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अप्रामाण्य (अप्रामाणिकता) अन्य प्रभाणों से सिद्ध किया जाता है । अत। ज्ञान 
का प्रप्रामाण्य परतः होता है । संक्षेप में मीमांसकों का यह मत है--ज्ञान का 
प्रामाण्य स्वतः होता है, परन्तु ज्ञान का अअप्रामाण्य परतः होता है। 
न्याय की इष्टि में प्रामाण्य परत? होता है. शान होने पर उसकी प्रामाणिकता 
हमें भन्य प्रमाणो से सिद्ध करनी पड़ती है। जव इम देखते हैं कि ज्ञान होने पर 
क्रिया फी चरितार्थता होती है और हमारी प्रवृत्त 
न्याय मत का खण्डन यथार्थ होती है, तब हम तर्क के द्वारा पूर्व ज्ञान को 
प्रमाण कोटि में मानते हैं और उसे ठीक जानते 
हैं । यही नैयायिका फा मत है कि प्रामाण्य परतः होता है । 

इसमें सबसे बड़ी त्रुटि यहद है फि एक अनुमान को सिद्ध करने के लिए दुसरे 
अनुमान की भावश्यकता है ओर उस दूसरे के लिए तीसरे अनुमान की । इसी 
प्रकार हम बढ़ते चले जाते हैं, परन्तु इस अनुमानको प्रक्रिया का भ्रम्त नहीं 
होता । इस प्रकार 'अनवस्था दोष” हमारे गले पतित हो जाता है । फळतः न्याय 

का सिद्धान्त मान्य नहीं । मीमांसकों का यही संक्षिप्त भत है । 


भ्रमज्ञान 
| प्रभाकर-मत 

भ्रमञ्ञान के विषय में मोमांसको के विशिष्ट मत हैं। प्रभाकर के मत में 
समस्त ज्ञान यथार्थ ही होते हैं, परन्तु शुक्ति में रजत का, रस्सी में सर्प का भ्रम 
भी सर्वत्र परिचित है । इस विषय की मीमांसा प्रभाकर ने इस प्रकार की है-- 
“इद रजतम्‌' ऐसी अआस्ति की उपलब्धि में केवल 'इदमंश' प्रत्यक्ष ज्ञान का विषय 
है। पक्षु 'इद? पदार्थ के अस्तित्व को ही सुचना देकर विरत हो जाती है। 
रत” अंश प्रत्यक्ष का विषय नहीं है, क्योंकि बहाँ वह पदार्थ विद्यमान नहीं 
है। अन्यत्र देखे गये 'रजत? का केवल स्मरणमात्र हौ जाता है । दोनों अपने 
अपने स्थानों पर सत्यरूप हैं, पर स्मृति के दोष होने से उपछम्यमान 'इदं' पदार्थ 
तथा स्मरण किए गए “रजत” पदार्थ के भापस में भेद का ज्ञान न होने से ही 
यह भ्रम उत्पन्न होता है, तथा प्रत्यक्ष ज्ञान के ही भाँति इनके विषय--रजत 
तथा थृक्ति--में विवेक ग्रहण न होने के कारण भपज्ञान होता है। धक्ति तथा 
रजत का ज्ञान, दोनों ही प्रपने-अपने विषयों में यथार्थ हैं।१ परन्तु इस स्थान. 
पर अनुभव होता है चमक का, भौर स्मरण होता है रजत का । इस गड़बड़ी के 
कारण ही यह भान्ति है। प्रभाकर इसे 'पिवेकाग्रह” ( ज्ञान का अभाव ) कहते 
हैं । दसो का नाभ 'ग्रख्यातिर भी है।११ 
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कुमारिल सत 


कुमारिल तथा मुसरि मिश्र नैयायिको के मत को मानते हैं । धुक्तिविषयक 
ज्ञान शक्तिस्वप्रकारक होता है और रजत-विषयक ज्ञान रजतत्वप्रकारक होता है। 
शृक्तितव तथा रणतत्व दो धर्म हैं, जो शक्ति गौर रजत भें समवाय सम्बन्ध से रहते 
हैं जिससे वे कथमपि पृथम्‌ नहीं किये जा सकते; परन्तु शुक्ति में रजतज्ञान होने 
के भवसर पर शुक्ति में रजतत्वप्रकारक ज्ञान होता है, भ्रर्थाद्‌ अन्य विषय 
(जुक्ति ) में अन्य ( रजतत्व ) प्रकारक ज्ञान है! 
माट्टमत का तात्पर्य यह है कि जहाँ कोई ज्ञान होता है वहाँ उस ज्ञान की 
विशिष्टता का बोधक कोई न कोई धर्म भी रहता है। उसे 'प्रकारता” के नाम से 
न्यायशास्रन पुकारता है । जैसे हमें चाँदी का ज्ञान होता है तब रजत के ज्ञान में 
'रजतत्व' “प्रकारता? है, अर्थात्‌ रजत का ज्ञान रजतत्व-प्रकारक होता है। यही 
वस्तु स्थिति है। ऐसा ज्ञान यथार्थ कहलाता है। भ्रव भ्रम के स्थल पर विचार 
कीजिए । शुक्ति ( सीपी ) में हम चमक देखकर कह बैठते हैं कि “यह सोपी चांदी 
है।' यहां असली चीज तो है शुक्ति, परन्तु हमें ज्ञान होता है चांदी का । यही 
यहाँ भ्रान्ति है । इसका कारण यह है कि यहाँ शक्ति का ज्ञान 'शक्तितत्वप्रका रक' 
न होकर रजतत्वप्रकारक? होता है । ज्ञान तो होता है धूक्ति का, परन्तु प्रकारता 
है 'रजतत्व” की । इस प्रकार यह ज्ञान भिन्न रूप से हो रहा है। जिस रूप में 
( जिस प्रकार के रूप में ) उसे होना चाहिए वह न दोकर झन्य प्रकार के रूप में 
हो रहा है। इसीलिए 


४ इसका नाम अन्यथाख्याति या विपरीतख्याति है, 
क्योंकि यहाँ अकार्य में कायं 


ज्ञान का अभाव मात्र रहता है, कोई भ।वात्मक वस्तु नहीं 
होती, जिसे हम “भ्रम? नाम दे सकेँ परर 


हि च छ कुमारिल भ्रम को सत्ता स्वीकार करते 
हैं। उनका कहना है कि भ्रम विषय फो लेकर नहीं होता, बल्कि उनके संसर्ग 
को लेकर ही होता है। 'यह रज्जु सर्प है!--यहां उद्देश्य तथा विधेय दोनों 


ही पृथक्‌ रूप से सत्‌ पदार्थ हैं, परन्तु इन दोनों का उद्देश्य-- विधेय-सम्बन्ध 
जोड़ना ही असत्‌ है। अतः भ्रम संसर्ग को लेकर है, पदार्थों को लेकर नहीं, जो 
वस्तुत: सत्य पदार्थ हैं। रज्जु भी ठीक है, सांप भी सत्य है, परन्तु यहाँ तक 


ति कवि जिम मार >- वार्ड &क 
रत “ळक... कट 
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दोनों का सम्बन्ध हो असत्य है । यही भ्रम है । प्रभाकर का सिद्धान्त है प्रख्याति 
प्रौर कुमारिझ का विपरीताख्याति, परन्तु दोनों की दृष्टि में सामान्य नियम 
यही है कि प्रत्येक शात सत्य का दर्धन कराता है और इसी आधार पर हमारा 
लोकव्यवहार चलता है। कभी-कभी इस नियम के श्रपवाद भी होते हैं ओर 
बढौं भ्रम उत्पन्न होने की गुंजाइश रहती है । 


( ३ ) सोभांसा की तत्त्वसमीक्षा 
तत्त्वज्ञान की दृष्टि से मीमांसा प्रपञ्च की नित्यता स्वीकार करती है, पर 
पदार्थों की कल्पना में प्रभाकर, कुमारिल और मुरारि में मतभेद दिखलाई पड़ता 
है । प्रभाकर थाठ पदार्थों की सत्ता मानते हुँर---द्रब्य, गुण, कर्म, सामान्य, 
परतन्त्रता, शक्ति, सादृश्य और संख्या । इनमें द्रव्य, गुण तथा कर्म के स्वरूप का 
वर्णन वँशेषिको के समान ही है । सामान्य की सत्ता 
( क ) पदार्थं व्यक्तियों से पृथक नहीं मानी जाती; वह व्यक्तियों में ही 
रहती है । 'परतन्त्रता' वंशेषिकों का समवाय है। यदद 
जाति तथा व्यक्ति के बीच विद्यमान सम्बन्ध है। यह नित्य नहीं हैं, क्योंकि यह 
प्रनित्य पदार्थों में भी रहता है। केवळ द्रव्य, गुण तथा कमा में कार्यजनकता नहीं 
है, शक्ति से सम्पन्न होने पर हो इनसे कार्य की उत्पत्ति होती है.। अतः शक्ति 
नामक एम नवीन पदार्थ की कल्पना युक्तियुक्त मानी जाती है। न्यायदृष्टि भे 
शक्ति प्रतिबन्धका-भाव रूप है और सादृश्य तया संख्या गुण के अन्तर्गत हैं । 
कुमारिख के अनुसार पदार्थों की संख्या केवल पांच ही है। पदार्थो के दो 
बिमाग हैं-- भावात्मक तथा अमावारमक । वँशेषिकों के समान भ्रभाव के चार 
प्रकार स्वीकृत किये गये हें । भाव पदार्थो के चार भेद हैं--द्रभ्य, गुण, कर्म, 
तथा सामान्य । वैशेषिक मत में नौ ही दव्य हैं। भाइ मत में अन्धकार सोर 
शब्द दो नये द्रव्य माने जात हैंर---नीलरंग का अन्धकार प्रकाश भने पर 
चलता है, इस व्यवहार के ऊपर भन्धकार में नोल गुण तथा चलत कर्म को 
विद्यमान मानकर उसे द्रव्य माना गया है, पर प्रभाकर तथा वैशेषिक लोग इसे 
प्रकाश का अभाव मानते हैं और इसके गुण तथा कम को उपाधिजन्य मानते हैं, 
वास्तविक नहीं । मीमांसा में गुण आदि के विमाग का वर्णन न्याय-वंशेषिक के 
ही समान होता है। 


१, द्रव्य तन्व्ररहृस्य, पृ २०-२४ । 
२. माममेयोदय ( अडंघार सं० ) १० १५६ । 


३२६ भारतीय दर्शन 


¢ 
मुरारि मिश्च की पदार्थ-कल्पना दोनों से भिन्न है । ME कोड 002. 
पदार्थ है, परन्तु लोकिक व्यवहार की उपपत्ति के लिए अन्य a ह Pr 
(क ) घभिविशेष--नियत आश्रय, जैसे घटत्व का श्राश्र क 0 
विशेष-- नियत भाघेव, जसे घट का घटत्व; ( ग “ भ्राघार-वि शुक 
आधार, जसे “इदानीं ( इस समय का ) घटः' 'तदानं ( उस समय के ) कह 
कालबोधक 'इदानी' तथा 'तदानी' पद घट के अनियत प्ाघार हुँ; ( घ ) प्र 


द्‌ 4 सुत १ से गर भत 
विशेष--दणिक आवार, यथा 'गृहे घट”, 'मृतले घटः? में घट का ग्रह और भू 
देश-सम्बन्धी अनियत श्राधार हैं१२ । 


हमारी इन्द्रियां ही बाह्य वस्तुओं की उपलब्धि के साधन हैं। उनके रास 
जगत्‌ को जिस रूप से उपलब्धि होती है, उसी रूप में 'बगत्‌ को सत्यता है* १ | 


(ख) जगत्‌ है--( १) शरीर, जिसमें रहकर भ्रात्मा सुख दुःख का 


जिनके द्वारा आत्मा सुख- 
पदार्थ; जिनका भोग घात 

उक्त नानारूप यह संसार 
सृष्टि तथा प्रलय नहीं मा 
को प्राप्त करते हैं; जगत्‌ 


रते हैं'४ । जगत्‌ के सब पदार्थ भरु से उत्पन्न हुए 


व्यक्ति उत्पन्न होते हैं, तथा फल 
हो जाता है। न्याय-वंशेषिक दर्शन में भी 


कल्पना के लिए कोई भ्राधार नहीं है। न्याय उसे योगि 
है, पर मीमांसा योगजप्रत्यक्ष 
भ्रव: हमारे नेत्रगोचर कण ही परमाणु हैं, यही भीमांसा 
जगत्‌ का यही मीमांसा सम्मत स्वरूप हूँ । 
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इस प्रकार तत्त्वविचार को दृष्टि से मीमांसा दर्शन जगत्‌ को सत्य मानता है 

और वेद के द्वारा प्रतिपादित स्वर्ग, नरक, अदृष्ट भादि अनेक भ्रतीन्द्रिय विषयों 

की मी सत्ता मानता है । अतः बह वस्तुवादी ही नहीं; प्रत्युत 'अनेक वस्तुवादी” 
( प्लुरलिस्टिक ) दर्शन है । 

मोमांसा कार्य-कारण के सम्बन्ध की व्याश्या में एक नवीन दृष्टि का परिचय 

देती है। उसका कहना है कि कार्य की उत्पत्ति के लिए कारण के अतिरिक्त 

शक्ति! भी माननी चाहिए । बीज से अंकुर होते है-~यह सत्य बात है, परन्तु 

यदि किसी कारण से बीज को शक्ति नष्ट हो जाय ( उन्हें भून देने से ), तो 

लाख परिश्रम करने पर भी उनसे अंकुर उत्पन्न नहीं हो 


(ग) शक्ति सकते । जब तक यह शक्ति अक्षुण्ण बनो रहती है तभी तक | 


बीज से अंकुर हो सकते हैं, अन्यथा नहीं । इसलिए बीज से 
अतिरिक्त 'शक्ति' को भी कारण की सहायता देने वाला पदार्थ मानना हीं 
चाहिए । इस प्रकार शक्ति एक विशिष्ट पदार्थ है । 


परन्तु न्याय का मत इसके विरुद्ध हे । उसका कहना यह है कि कार्य की 
उत्पत्ति तमी हो सकती है जब उसे रोकने या रुकावट डालने वाली वरतुएं 
नहीं रहती । उपादान कारण के होने पर मो कार्य तब तक उत्पन्न नहीं होता 
जब तक उसमें यकावट डालने वाली वस्तुओं का नाश नहीं हो जाता ।. ऊपर के 
. उदाहरण में केवल बीज से ही अंकुर उत्पन्न नहीं हो सकता, प्रत्युत उसके रोकने 
का ( जसे भून देने का ) भी अभाव होना ही चाहिए । कारण सामग्री में केवल 
उपादान वस्तु ही कारण नहीं होती, बल्कि उसको रोकने वाली वस्तुओं का 
अमाव भी कारण होता है। न्याय की भाषा में 'प्रतिबन्धकाभाव' मी कारण 
है । इस प्रकार न्याय 'शक्ति! को 'प्रतिबन्धकाभाव' के रूप में ग्रहण करता है। 
मीमांसा का कहना है कि जो कुछ भी हो, उपादान कारण से अतिरिक्त कोई न 
कोई वस्तु अवश्यमेव विद्यमान रहती है। यह नेयायिकों को भी सम्मत है । 
प्रतः उसे अभाव न मानकर भाव पदार्थ ही मानना श्रेयस्कर होगा । इसलिए 
भावरूप 'शक्ति' की कश्पना युक्तियुक्त है । | 

शक्ति’ के मानने का मौलिक उपयोग मीमांसा मत में है । मीमांसा वैदिक 
काण्ड के अनुष्ठान का पक्षपाती है, परन्तु कर्म तथा कर्मफल में बहुत ही भविक 
व्यवधान होता है। आज तो यज्ञ का अनुष्ठान किया जाता है और उसका स्वग- 
. रूपी फल बहुत वर्षा के धनन्तर होता है। इस व्यघघान की व्याख्या करने के 
लिए मीमांसा “अपूर्व! नामक पदार्थ मानती है। पूर्व” का अर्थ है कर्मों के 
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शुभ या भ्रशूम फल--पुण्य तथा पाप । कर्म के अनुष्ठानसे न भ्रदृष्ट ल्या 
हो जाता है और यही “श्रपूर्व” कर्म के फलों को कालान्तर में उत्पन्न कर हि? 
साधन बनता है । इस प्रकार आज किये गये कर्म तथा कालान्तर में उत्पन्न के 
वाले फछ--इन दोनों के बीच में 'भ्रपूवं' वर्तमान रहता है, जो एक ओर कृ से 
उत्पन्न होता है भौर दूरी श्रोर कर्मकल का निष्पादक होता है । यह “आपूर्वे! भी 
“शक्ति जसे स्वतन्त्र द्रव्य का ही कर्मकाण्ड के क्षेत्र में एक श्लाघनीय प्रतीक है । 
फलतः “शक्ति! की कल्पना मीमांसा का एक मौलिक तत्त्व है ! 


आत्मा कर्ता तथा भोक्ता दोनों है । वह व्यापक और प्रति-शरोर में भिन्न, 
है । ज्ञान, सुख, दु:ख तथा इच्छादि गुण उसमें समवाय-सम्बन्ब से रहते हैं । 
यात्मा ज्ञानसुखादिरूप नहीं है ; न्याय-वंशेबिक मत के 
विपरीत भाट सीमांसक आत्मा मै क्रिया के अस्तित्व को 
पानते हैं । कर्म दो प्रकार के होते हैं --स्पन्द तथा परिणाम । 
इनके मतसे आत्मा में स्पन्द (स्यान-परिवर्तन) नहीं होता, पर परिणाम (ख्प 
परिवर्तन ) होता है *६ । कुमारिल परिणामी वस्तु की भी नित्यता मानते हैं । 
उनके मव से परिणामञ्चील होने पर भो आत्या नित्य पदार्थ है । आत्मा में चिद्‌ 
"गा अचित्‌ दो अंश होते हैं। इसमें चिदंश से भाला प्रत्येक ज्ञान का अनुभव 
करने वाला है, पर अघिदेश से वह परिणाम को प्राप्त करता है । सुख, दुःख, 
कता, प्रयत्नादि, जिन्हे न्यायवैशेषिक आत्मा का विशेष गुण बतलाते हैं, भाट्टमत 
में आत्मा के अचिदंश के परिणाम-रूप हूँ? | वेदान्तियों के मत से विपरीत, 
कुम।रिल आत्मा को चेतन्य-स्व रूप नहीं मानते; प्रत्युत चैतन्यत्रिशिष्ट मानते हैं; । 
अनुकुल परिस्थिति में ( शरीर तथा विषय से संयोग होने पर ) आत्मा में चैतन्य 


का उदय होता है, स्वप्नावस्था में विषय से सम्पर्क न होने पर आतमा में 
चतन्य नहीं रहता । आत्मा इस प्रकार जड तथा बोधात्मक दोनों प्रकार का 
है ¦ प्रभाकर भात्मा में क्रियावत्ता नहों मानते । 


आत्मज्ञान _ 7” 


(घ) आत्मा 


लेकर मोमांसा के दोनों सम्प्रदायों में कतिपय 
भब विचारणीय प्रश्‍न यह है कि इस आत्मा! 

? माट मीमांतकों के अनुस॥र प्रत्येक वस्तुजान 
में आसमा का ज्ञान नहीं होता; प्रत्युत 'आत्मसंवित्तिः में ही आत्मा का ज्ञन 
होदा है। “मैं अपने को 


। जानता हूँ! इस ज्ञान में जानता हूँ! क्रिपा का कर्म 
क्या है ? “पने को? इस पद के द्वारा भ्रात्या के ज्ञान का ही संकेत होता है । 


के ज्ञान हमें किस प्रकार होता है 
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इस प्रकार कुमारिछ धारमा को ज्ञान का कर्ता तथा ज्ञान का कर्म दोनों एक 
साथ ही मानते हैं, परन्तु प्रमाकर के मत में यह तथ्य यथार्थ नहीं है। उनके 
अनुसार 'आत्मसंधित्ति' की धारण ही ठीक नहीं; एक ही वस्तु एक साथ कर्ता 
तथा कर्म नहीं हो सकती । ऊपर के अनुभव वाक्‍य में 'मात्मा? 'जानता हूँ क्रिया 
का कर्ता भी है ओर साथ ही- साथ कर्म भी है, यह युक्ति-युक्ति नहीं है। प्रभाकर 
के मत में प्रत्येक वस्तुश्ञान भे उसो ज्ञान के द्वारा भात्मा का ज्ञान भी कर्ता 
के रूप में प्रकाशित होता है । “मैं घड़े को जानता हैँ, 'मैं लेखनी से लिख रहा 
है'-इन समग्र अनुभवों में क्रिम्रा के कर्ता रूप में प्रास्मा ही आलोकित होता 


, है। यही ज्ञान मेरा है और यह दूसरों के ज्ञान से भिन्न ही है। इस प्रकार का 
` अस्तर हमें तभी ज्ञात होगा, जब हम यहाँ आत्मा के ज्ञान को भी सिद्ध मानें । 


निष्कर्ष यह है कि कुमारिळ आत्मा को ज्ञान का कर्ता तथा ज्ञान का विषय दोनों 
मानते है, परन्तु प्रभाकर झात्मा को “परहंप्रत्यय-वेथ? [ अर्थात 'अह' पद के द्वारा 
जाना गया ) मानते हैं, भर्थात्‌ प्रत्येक ज्ञान के कर्ता रूप में भ्राश्मा की सत्ता 


'मानते हैं। प्रभाकर का खण्डन करते हुए कुमारिक कहते हैं कि शास्त्र तथा लोक- 


व्यवहार दोनों के अनुभव से हम यही जानते हैं कि आत्मा ज्ञान का कर्ता तथा 
ज्ञान का विषय दोनों ही होता है। शास्त्रीय वाक्य है--'भात्मानं विद्धि! ( अपने 
को जानो ) और छोकिक अनुभव है- “मैं अपने आप को जानता हूँ।” इन दोनों 
ज्ञानों में आसमा ज्ञान का कर्ता भी है और साथ ही साथ विषय भी है । अत; 
प्रभाकर को युक्ति ठीक नहीं है । इस प्रकार “आत्मसंवित्तिः के द्वारा ही भरात्मा. 
का ज्ञान सम्भव है झौर यह पक्ष यथार्थ है। ' 
( ५ ) मीमांसक भ्राचारसोसांसा 

मीमांसा दर्शन का प्रधान उद्देश्य घर्म की व्याख्या करना है। जैमिनि ने घर्म 
का लक्षण दिया हैं-- चोदनालक्षणोऽर्थो घर्म--'चोदना' के द्वारा लक्षित अर्थ 
धर्म कहलाता है । चोदना का शर्थ है--क्रिया. का प्रवर्तक वचन, अर्थात्‌ वेद का 
विधिवाक्य । चोदना १ “भूत, भविष्य, वर्तमान सुक्ष्म, व्यवहित और विप्रकृष्ट 
पदार्थो को बतलाने में जितना समर्थ है, उतना सामर्थ्यं न तो इग्दरिबों में है भोर 
न किसी श्रन्य पदार्थ में मीमांसकों की माननीय सम्मात में भगवती श्रृति का 
तात्पर्य क्रियापरक ही है । विधि का प्रतिपादन ही वेदवाक्यो का मुख्य तात्पर्य 
है । प्रत: ज्ञानप्रतिपादक वाकय क्रिया की स्तुति या निषेध का प्रतिपादन करने के 
कारण परम्परया क्रियापरक हैं । उन्हें सामान्यतः 'ग्रथंवाद! कहते हैं । इसीलिए 


22 किसी प्रयोजन फे उद्दश्य से वेद के द्वारा विहित यागादि अर्थ घमं? कहलाता है । 
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इन अर्था के विधिवत्‌ अनुष्ठान करने से पुरुषों को निःश्रेयस की--दुःखों को 
निवृत्त करने वाले स्वर्ग की--उपलब्धि होतो है; यथा "स्वर्गकामो यजेत' (स्वर्ग 
की कामना वाला पुरुष यज्ञ करे ) इस वाक्य में 'यजेत? क्रियापद के द्वारा 
“भावना'१९ की उत्पत्ति मानो जाती है । 

वेदबिहित कमो के फलों के विषय में मीभांसको में दो मत दृष्टिगोचर होते 
हैं। यह प्रसिद्धि है कि दुःख की निवृत्ति भौर सुख की प्राप्ति प्रत्येक प्राणी का 
लक्ष्य होता है । प्राणियों की कर्मविशेष के अनुष्ठान में प्रबृत्ति तभी होती है, जब 
उससे किसी इष्ट, अभिलषित पदार्थ के सिद्ध होने को उन्हें ज्ञान होता है । अर्वः 
कुमारि की हृष्टि में घामिक कृश्यों के अनुष्ठान 'इष्टसाघनताज्ञान' कारण हैं, 
परन्तु प्रभाकर 'कार्यताज्ञान' को कारण अंगीकार करते हूं, अर्थात्‌ वेदविहिंत 
$त्यों का अनुष्ठान कतंव्यबुद्ष्या करना चाहिये, उनसे न सुख पाने की आशा 
रखे, न अन्य किसी फल के पाने की चाह । कुमारिल का कथन है कि काम्य कर्म 
विशेष इच्छा की सिद्धि के लिये किये जाते हैं, पर प्रभाकर का मत है कि काम्य 
कम में कामना का निर्देश सच्चे भ्रधिकारी की परीक्षा करने के लिए है--वैसी | 
कामना रखने वाला पुरुष उस कर्म का सच्चा अधिकारी सिद्ध होता है । इन दोनों 
का नित्यकर्म के बिषय में मतपार्थक्य नितान्त स्फुट है। कुमारिल के मत में 
नित्यकर्म ( यथा संध्यावन्दन प्रादि ) के अनुष्ठान से दुरितक्षय ( पाप का नाश ) 
होता है, ओर भनुष्ठान के अभाव में प्रत्यवाय ( पाप ) उत्पन्न होता है, परन्तु 


प्रभाकर की सम्मति में नित्यकमों का अनुष्ठान वेदविहित होने के कारण ही 
कतव्य है । वेद की भ्रनुल्छंघनीय आज्ञा है कि 
करनी चाहिए ( अहरहः सन्ध्या 


भाकर को माननीय है। इस सिद्धान्त पर 
श्रीमगवद्गोता के 'कर्मयोग” का विपुल प्रभाव दृष्टिगोचर होता है । 


वेदप्रतिपाद्य कर्म तीन प्रकार के होते हैं--( क ) काम्य-. किसी कामना 
विशेष के छिए करणीय कार्य, जैसे “स्वर्गकामो यजेः; (ख) प्रतिषिद्ध--अनर्थ 
उत्पादक होने से निषिद्ध, जैसे 'कलज्ञ' न अक्षयेत्‌' ( विषदग्ध शस्र से मारे गये 
पष्ठु का मास नहीं खाना चाहिए ) (ग) नित्य नेमित्तिक-- अहैतुक करणीय 
कर्म, जैसे संन्ध्याबन्दन नित्य कर्म है और अवसर विशेष पर अनुष्ठेय श्राद्धादि १ 
नैमितिक । अनुष्ठान करते ही फल की निष्पत्ति स: नहीं होती, प्रत्युत कालान्तर 
में होती है । अब प्रश्‍न यह है कि फर-काल में कर्म के अमाव में वह फक्ोत्पाद्क 
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किस प्रकार होता है? मीमांसकों का कहना है कि “अपूर्व? के द्वारा । प्रत्येक 
कर्म में 'अपूर्व” ( पुण्यापुण्य ) उत्पन्न करने की शक्ति रहती है?” । क्म से होता 
है अपूर्व और अपूर्व से होता है फल । अतः “पूर्व” कर्म तथा फल के बीच की 
दशा का द्योतक है । शंकराचार्य ने इसी से भ्रपूर्व को कर्म की सूक्ष्म उत्तरावस्था 
या फल की पूर्वावस्था माना है०१। “अपूर्वी की कल्पना मीमांसको की 
कमविषयक एक मौलिक कल्पना मानी जाती है। 
कर्मकाण्ड के प्रति मीमांसकों की भावना पर दृष्टिपात करना ावश्यक है । 
कर्ममीमांसा का मुख्य उद्देश्य यह है कि प्राणो वेद के द्वारा प्रतिपादित भ्रभीष्ट 
साधक कर्मों में लगे ओर अपना वास्तविक कल्याण सम्पादन करे। यज्ञ यागादि 
में किसी देवताविशेष (जैसे इन्द्र, विष्णु, वरुण आदि ) को लक्ष्य कर भ्राहुति दी 
षाती है । वेद में इन देवों के स्वरूप का पूरा वर्णन मिलता है, परन्तु मीमांसा के 
मत में देवता सम्प्रदानकारक सूचक पदमात्र है । इससे बढ़कर उनकी स्थिति 
नहीं है । देवता मन्त्रात्मक होते हैं और देवताप्नों की पृथक्‌ सत्ता उन मन्त्रो को 
छोड़ कर अलग नहों होती, जिनके द्वारा उनके लिए होम का विधान होता है । 
पेव प्रश्‍न यह होता है कि वैदिक कर्म का अनुष्ठान किस लिए किया णाय ? सामान्य 
मत यह है कि किसी कामना की ही सिद्धि के लिए, परन्तु विशेष मत यह है कि 
बिना किसी कामना के हो वैदिक कर्मों का अनुष्ठान हमें करता चाहिए । ऋषियों 
रातिम चल्नु के द्वारा दृष्ट वैदिक मन्त्रं में प्रतिपादित घर्म हमारे कल्याण के 
लिए है । अत, हमें चाहिए कि उसका अनुष्ठान बिना किसी प्रयोजन की सिद्धि के 


स्वयं करते चल । इस प्रकार निष्काम कर्म के भगुष्ठान की शिक्षा देना मीमांसा 
कतं { है । जर्मन तत्त्वज्ञ कांट भी कर्तव्य के बिषय में 


व्यद्याख का चरम उत्कष 
मांसा के मत के समान हो मत रक्षते हैं। इनका कहना है कि प्र।णी को कर्तव्य 
करना चाहिए । इन दोनों 


जी सम्पादन स्वार्थ बुद्धि से न कर निरपेक्ष बुद्धि से करन 
थोड़ा अन्तर है । जहाँ कांट के मत में कर्म के फो का दाता ईश्वर है, वहाँ 
भीमा कर्म को ही फल देने की योग्यता से मण्डित मानता है । कांट की दृष्टि 
ईश्वर ही मानव को कर्तव्य करेने की भोर प्रेरित करता है, परन्तु मोमांक्षामत 
कर्तव्य का मुल स्रोत अपौर्षेय वेद ही है । वही हमें निष्काम कम करने का 
थ देता है और हमें उसकी आज्ञा का पालन कर्तव्यबुद्धि से करना चाहिये । 


देवता-मीमांसा दृष्टि में 
वेद से विहित यागादि कर्म द्रव्य और देवता इन दो वस्तुओं से साध्य होते 
है । व्य दघि प्रादि पदार्थ है और देवता जास्त्रैकसमापिगम्प है। 'देवता' के 
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विषय में ठोन पक्ष ह-अ देवता, शब्दविशिष्ट घर्थ देवता और थन्द ट्क । 
इन तीनों में घभ्तिम पक्ष ही सिद्धान्त है, क्योंकि अर्थका स्मरण शब्द मी 
. हारा होता है । शब्द की उपस्थिति प्रथम होने से शब्द हो देवता शात 
है ॥ यथा "इन्द्राय स्वाहा, “त्रर्नये स्पाहा? छाब्दों में इन्द्राय और हक 
चतुष्प॑न्त पद ही देवता हैं। अर्थ को देवता मानने वाला व्यक्ति भी शन 


है का 
उपेक्षा नहीं कर सकता । फलत? 'शब्दमयो देवता” हो मीमांसा दर्शन का 
विडान्व है । | 


शं को 
देवता का विग्रह मोमांसा मानती है । इस विषय में वह पाँच वस्तुओं के 
सत्ता मानती है-.- 


विग्रहो हविषां भोग ऐड्वर्य च प्रसन्नता । 
फलदातृत्वमित्येतत्‌ पञ्चकं विग्रहादिक्रस्‌ ॥ 


झवता मनुष्यों के समान ही कर-चरण आदि भव्यो से युक्त होते हैं ( विग्रह ), 
: हविष 


सन्न होकर किये गये कर्म का 
होते हैं। 


“विग्रह का खण्डन करते हैं जिसका धनुसरण 
पार्थसारथि तथा खण्डदेव जैसे मूर्धन्य मीमांसक करते हं । कुमारिलभट्ट ने देवता 
को प्रधान न मानकर कर्म कां 

ढिवाद माना जाता है। अत एव "शब्दमयी देवता 
“-यही मीमांसा का सर्वापेक्षा विशिष्ट सिद्धान्त है! 


प्रभाव से पूर्व कर्मों के 
के चक्कर से छुटकारा 


बन्धनों से मुक्त हो जाता 


ग ही माना है तथा कर्म को फछदाता अंगीकार | 
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हमारे भचेतन मों के फल का दाता कोन है ? बिना किसी चेतन पुरुष 
की अधिष्ठातृता के कमं स्वकीय फल उत्पन्न करने में नितरा प्रसमर्थ हैं । अतः 
आचार्य बादरायण ईश्वर फो कर्मफल का दाता मानते 
ईश्वर हैं। पर जैमिनि! के अनुसार यज्ञ से ही तत्तत्‌ फल, 
की प्राप्ति होती है, ईइवर के कारण महीं । प्राचीन 

मीमांसाग्रन्थों के भाधार पर ईश्वर की सत्ता सिद्ध नहीं मानी जाती, पर पीछे के 
मीमांसकों को यह त्रुटि बेतरह खटकी और इसके मार्जनार्थ उन लोगों ने ईश्वर 
को यज्ञपति के रूप में स्वीकार किया । आपदेव तथा छोगाक्षिमास्कर ने गीता 
के ईश्वर-समपंण सिद्धान्त को श्रतिमूलक मानकर मोक्ष के लिए समस्त कार्यो के 
फल.को ईश्वर को समपंण कर देने की बात लिखी है ।२२ वेदान्तदेशिक ने उसी 
उद्देश्य से 'सेश्वरमीमांसा' नामक ग्रन्थ की रचना की है। ईश्वर के विषय में 
प्रभाकर तथा उनके भनुमायी मीमांसक लोग ईश्वर की सत्ता मानते हैं। वेदान्तमत 
में ईश्वर श्रृतिवाक्यो के द्वारा तथा न्यायमत में अनुमान के द्वारा सिद्ध होता है । 
भ्रभार्कर-विजय' के कर्ता ने ईश्वर के विषय में किये गये अनुमान का तो खण्डन 
किया है,२3 परन्तु ईश्वर की सिद्धि को स्पष्टतः अंगीकार किया है । प्रभाकर भी 
उस ईश्वर को मानते हैं, जो श्रुतिमुलक वाक्यों के द्वारा प्रमाणित किया जाता 
है, धनुमानभम्य ईश्वर को नहीं । कर्मकाण्ड की उपादेयता मीमांसामत में इतनी 
अधिक मान्य है कि वदद ईश्वर को मानने के लिए तैयार नहीं है। प्राचीन 
मीमांसा का मत निरीश्वरवादी दवी प्रतीत होता है। पिछले मीमांसकों को यह 
घात खटकी घौर उम्होंने ईश्वर को कर्मफल के दाता के रूप में स्वीकार किया । 


सोक्ष 


मोक्ष के महत्वपूर्ण विषय का विवेचन मीमांतकों ने बड़ी सुक्ष्म दृष्टि के साथ 
किया है। मोक्ष की परिमाषा थोड़े शब्दों में इस प्रकार है--प्रप्वसम्बध- 
विलयो मोक्ष), इस जगत्‌ के साथ घारमा के सम्बन्ध के विनाद का नाम मोक्ष 
है। प्रपञ्च के तीन बन्धनो ने आत्मा को जगत्‌-फारागार में. डाळ रखा है । आत्मा 
दारीराबच्छिश्न बन कर इन्द्रियों के साहाय्य से बाह्य विषयों का अनुभब करता 
है । अतः इन.बन्धनों ने संसारयुद्धरा में जीव को जकड़ रखा है--मोगायतन 
शरीर, भोगसाधन इन्द्रिय, भोगविषय पदार्थ । इन तीन प्रकार के बन्धनो के 
आरयम्तिक नाश को मोक्ष कहते हैं ।९४ 'आत्यन्तिक' का अभिप्राय यह है कि 


१. घर्मो जैमिनिरत एक-- प्रह्-सूत्र ३।२।४० । 
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पूर्वोत्पन्न शारीर, इन्द्रिय और विषयों का नाश हो जाता है, परन्तु बन्धन के ` 
उत्पादक धर्माधर्म के एकदम नाछ हो जाने के कारण भविष्य में इनकी उत्पत्ति 
. भी महीं रहती । 


मोक्ष-विषय में वेदान्त भौर मीमाँसा का अन्तर नितान्त सुस्पष्ट है। मोमांसा 
“प्रपञ्चसम्बन्च विलय को, परन्तु वेदान्त 'प्रपञ्चविलय' को ही मोक्ष स्वीकार 
करता है । -स्वप्नप्रपञ्च फे समान यह संसार-प्रपञ्च अविद्यानिमित है। अतः . 
बहाशान होने ठे अविद्या के विलीन होने पर जगत्‌ की सता ही नहीं रहती । 
प्रपञ्च का ही विलय हो जाता है,२* परन्तु वास्तववादी मीमांसा की दृष्टि 
इससे बिल्कुल भिन्न है । मुक्तावस्था में संसार की सत्ता उसी प्रकार रहती हे, 
जिस प्रकार भविद्यादशा में रहती है । केवल बन्ध का नाश हो जाता है । यही 
दोनों दक्षाओं का पार्थक्य है। प्रभाकरमत का मोक्ष भाट्ट मत से भिन्न है। 
प्रमाकर के मत में “नियोगजिद्धिरेव मोक्ष! । बिना किसौ बाहरी फल की 
कामना. किये कर्तव्यबुद्धि सै नित्य कर्मो' का अनुष्ठान ही मोल है । अत: मुक्ति 
अनवरत कार्य की दक्षा है, जिसमें क्रिया को छोड़ कर अन्ये फल की भाकाक्षा 
रहती ही नहीं ।* 

मोक्ष की दशा में आस्म को आनन्द का अनुभव नहीं होता ।२६ मीमांसा 
के मत में चैतन्य आत्मा का स्वाभाविक गुण नहीं है, वरन्‌ शरीर आदिके 
सम्पर्क में आने पर हो उसे सुल-दुश्च का अनुभव होता है । मोक्ष दशा में आत्मा 
शरीरादिकं से विच्छिन्न हो. जाता है। फलतः साधन के अभाव में सुख का 
अनुभव उस समय नहीं हो सकता । तब उस दशा के लिए प्रयत्न ही क्यों किया . 
बाय ! बात यह है कि इस दक्षा में सब दुःखों का सर्वथा नाश हो जाता है 
और आत्मा सुख-दुःख से परे भपने विशुद्ध रूप में विद्यमान हो जाता है । यही 
मुक्त दशा है, जो आनन्दमय न होने पर भी वांछनीथ है । 


मोक्ष का साधन 


अब इस मोक्ष के साधन पर विचार करना चाहिये । काम्य धौर निषिद्ध 
कर्म बन्धनरूप होते हैं, परन्तु नित्य-नैमित्तिक कर्म इस दोष से रहित हैं । किसी 
कामना की सिद्धि के लिए किए गये कर्मो' का फळ मगना ही पड़ेगा, तथा 
प्रतिषिद्ध कर्मो का आचरण परशुम फल उत्पन्न करेगा ही । अतः इससे निवृत्त 


१. प्रकरणपञ्चिका, १० १८०--१६०। 
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वाङ्छनीय है, परन्तु नित्य-नैमितिक का अनुष्ठान नितान्त आवश्यक है। अतः 
` काम्य-निविद्ध कर्मों से निवृत्ति, परन्तु नित्य कर्मों में प्रवृत्त रखनी चाहिए ।. 
मोक्ष की साधिका यही है। कर्म के साथ ध्रारम-ज्ञान उपेक्षणीय विषय नहीं है । 
कर्म प्रधान कारण है, परन्तु आत्मज्ञान सहकारी कारण है । प्रत; कर्तव्यद्यास्त्र की 
ष्टि से मीमांसा ज्ञानकर्मसमुचय को मानती है । कुमारिळ ने इसीलिए वेदान्त के 
अनुष्दोलन को उपादेय बतलाया है** । 


उपसंहार 


इस दार्शनिक विवेचन के अनुशीलन से मीमांसा की दार्शनिकता में किसौ 
प्रकार सन्देह नहीं रह जाता। मीमांसा का मुख्य अमिप्राम यज्ञऱ्यागादि 
वैदिक भ्रनुष्ठानो की तात्विक विवेचना है, परन्तु इस विवेचन की उपपत्ति के 
लिए उसने जिन सिद्धान्तों को खोज निकाला है वे भत्यन्त महत्त्वपूर्ण हैं। शब्द' 
विषयक मीमाँसा के सिद्धान्त माषाशास्त्र की दृष्टि से मी कम महत्तशाली नहीं 
हैं। कुमारिल का 'अभिहितान्वयवाद' और प्रभाकर का 'अभ्विताभिधानवाद? 
दाब्श्बोष के यथार्थ निरूपण के लिए नितान्त माननीय हैं । 'ब!छमनोविज्ञान' के 
समझते के रिए मीमांसा ग्रन्थों में मसाला भरा हुभ्ना है। विरोधी माक्यों की 
एकवाक्यता करने की प्रक्रिया मीमांसा के ही द्वारा बतळाई गई है । भत! जिस 
प्रकार 'पद? का ज्ञान व्याकरण से और “प्रमाण” का भ्याय से होता है, उती प्रकार 
“वाक्य? का ज्ञान मीमांसा से होता है । इस विषय में मीमांसा ने अनेक मौलिक 
सिद्धान्तो का वर्णन किया है, जिसका उपयोग स्मृति प्रन्या का पर्थ निर्णय करने में 
किया जाता है । स्मृतियो का क्षेत्र विशाल है तथा उनमें नाना प्रकार के विरोध- 
सुचक सिद्धान्त उपछब्ध होते हैं। देखने में ये बिरोधी बड़े ही मार्मिक प्रतीत 
होते हैं, परम्तु मीमांसा की व्याख्या शैली के उपयोग करने पर इन विरोधों का 
परिहार मशी भाँति किया जा सकता है। इसलिए स्मृति के मर्मज्ञान के लिए 
'कर्ममीमांसा' का उपयोग अत्यधिक किया जाता है । अत; मीमांसा का अनुशीछन 
निःसन्देह वैदिक धर्म की जानकारी के लिए अत्यन्त आवश्यक है। कुमारिक का 
यह कथन यथार्थ है-- 


'्वर्माख्य विषयं वक्तुः मीमांसायाः प्रयोजनम्‌”॥ 


द्वादश परिच्छेद 
ग्रह त-वेबान्त दरशन 


वेदान्त दर्शन भारतीय अध्यात्मशास्त्र का मुकुटमणि माना जाता दै । अब 
तक वर्णित दार्शनिक प्रचुत्तियों तथा ताकिक विचारों का चूढान्त उत्कर्ष घेदान्त में 
उपलब्ध होता है । वेदान्त का मूल उपनिषद्‌ है, लिसका वर्णन पहले किया 
गया है। श्रूति के चरम सिद्धान्त के अर्थ में 'वेदान्त' शब्द का प्रयोग 
उपनिषदों में ही सबसे पहले उपलब्ध होता है--उपनिषदों के वैदिक स 
सिद्धान्तो के प्रतिपादक होने के कारण उनके लिएं वेदान्त? ( वेद का अन्त-= 
सिद्धान्त ) शब्द का प्रयोग नितरां न्याय्य है? । परन्तु काछान्तर में औपनिषद 
सिद्धान्तो में आपाततः विरोधों के परिहार करने की तथा एकवाक्यता करने की 
भाव॑श्यकता प्रतीत होने लगी । इसी की पूति करने के रिए बादरायण व्यास ने 
बहासूतो' का निर्माण किया । यह साढ़े पाँच सो सूत्रों का स्वल्पकलेवर प्रस्थ 
समस्त वेदान्त - सिद्धान्तो का आकर-प्रन्य है, जिसकी अपनी दृष्टि से विस्तृत 
व्याख्या कर पोछे के भाचायो ने भ्रपने धामिक मतों की भव्य प्रतिष्ठा की है, 
तथा विपुल यद्य अर्जन किया है) इन सूत्रों का उदयकाल प्राचीन है । भिक्षुप्रो 
अर्थात्‌ संन्यासियो के लिए उपादेय होने के कारण इन सूत्रों को 'मिक्षुसूत्र' भी 
कहते हैं। पाणिनि ने जिन पाराशर्य ( पराछरपुत्रनिमित ) भिक्षुसून्नों का नाम 
निर्देश किया है वे पराशर के पुत्र महषि बादरायण व्यास के द्वारा विरचित 
प्रकृत त्रह्मतुत्नों से भिन्न प्रतीत नहीं होते । धीघरस्वामी को सम्मति में गीता भी 
अहासूनपदैश्चैय हेतुमदिमिविनिण्वितेः' ( १३।४ ) प्याश में बह्मसूत्रों का ही 
निर्देश करती है । इस प्रकार ग्रहासुधो का निर्माणकाछ विक्रमपूर्व षष्ठ शतक से 
उतर कर नहीं है। तकंवाद ( २।२ ) में सर्वास्तिवाद ओर विज्ञानवाद के खण्डन 
उपलब्ध होने पर भी इस सिद्धान्त को हानि नहीं पहुंचती, क्योंकि भारतीय 
विचारघारा के इतिहास में ये मत बुद्ध से मी श्रधिक प्राचीन हैं । असंग आदि ने 
नवीन प्रन्यो का मिर्माण कर इनका व्यवस्थापनमात्र किया । 
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ब्रह्मसुत्र के प्रसिद्ध भाष्यकार 

संख्या नाम ` माष्य-नाम सिद्धान्त 

१ शंकर (७८८-८२० ई० ) शारीरकभाष्य निविशेषाईत 

२ भास्कर (१००० ) भास्करभाष्य भेदाभेद 

३ रामानुज ( ११४०) श्रीभाष्य विशिष्टाद्वैत 

9 मध्व ( १२१८) पूर्णप्रज्ञमाष्य हत 

५ निम्वार्क ( १२१०) बेदान्तपारिजात हैवाहत 

६ श्रीकण्ठ ( १२७०) शव माष्य शैव-बिशिष्टाहत 
७ श्रीपति (१४००) शोकरमाव्य वीरदौव-विशिष्टादेत 

८५ वल्‍लम ( १४७६-१५४४) अखुभाष्प शुद्धादत 

९ विज्ञानमिक्षु ( १६०० ) विज्ञानामृत श्रविमागाददत 
१० बलदेव ( १७२५) गोविन्दमाष्य  अनित्मभेदाभेद 


इन भाध्यों में सिद्धान्तों का ही फर्क नहीं है, बल्कि सूत्रों मोर अधिकरणों 
की संख्या में भी बड़ा अन्तर है। शंकर के अनुसार सूश्रों ओर अधिकरणों की 
संख्या क्रमक्षः ५५५ भौर १६६ है; रामानुजमत में ५४५ और १६०; माध्वमत 
में १६४ और २२३; निम्बार्कमत में ५७६ और १६१; ओकण्ठ के अनुसार 


१४४ और १८२ तथा वल्लममठ में ५१५७ भोर १७१ है । 


म्रह्मसूत्र 


- बहासूत्र में चार अध्याय ओर प्रत्येक अध्याय में चार पाद हैं। प्रथम 


अध्याय का नाम समन्वयाध्याय है, जिसमें समग्र वेदान्तवाक््यों का साक्षात 


या परम्परया प्रत्यगभिन्न अहितीय ब्रह्म में तास्पर्य दिखलाया यया है । इस 
अध्याय के प्रथम पाद में स्पष्ट-अह्मालिगयुक्त वाक्यों का विचार किया गया है। 
इस पाद के प्रथम चार सूत्र विषयदृष्टि से नितान्त महत्त्वथालो हैं। इन्हें 'चतु!- 


 सुत्री! कहते हैं । द्वितीय पाद में अस्पष्टब्रह्मछिज्रयुक्त उपास्य ब्रह्मनिषयक वाक्यों 


का तथा तृतीय पाद में स्पष्ट-ब्रह्मरिङ्गे प्रायशः शेय-ब्रह्मविषयक वाक्यों का, 
तुर्य पाद में धज, अव्यक्तादि उपनिषद्गत पदों के भ्रर्थ का विचार किया गया 
हे। दवितीय श्रष्याय का नाम अविरोघाध्याय है, जिसमें, स्मृति, तर्कादि के 
सम्भावित बिरोध का परिहार कर ब्रह्म में अविरोध प्रदर्शित किया गया है । इस 


मा० द०-२२ 
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झध्याय के प्रथम पाद (स्मृति-पाद) में सांख्यादि स्मृतियों के सिद्धान्तो का खण्डन 
किया गया है । द्वितीय पाद ( ठर्क-पाद ) में सांख्य, वैशेषिक, जैन, सर्वास्तियाद, 
` विज्ञानवाद, पाशपंठ और पाञ्चरात्र मतों का युक्तियों से क्रमश) खण्डन कर 
वेदान्ठमत की प्रतिष्ठा की गई है । दोनों पादों में बादरायण ने अपनी तर्क- 
युक्तियों की सूक्ष्मता, समर्यता तथा व्यापकता के बक पर प्रतिपक्षियों के सिद्धाम्ठों 
फी जैसी मार्मिक समीक्षा की है बह्‌ विद्वानों के आदर का विषय है। तृतीय 
तथा चतुर्थ वादों में महाम्तसषि, जीव तथा इन्द्रिय-विषयक श्रृतियों का विरोघ- 
परिहार किया गथा है । तृतीय अध्याय का नाम साधनाध्याय है, जो वेदान्त- 
सम्मत साधनों का विधान करता है। परलोकगमन, तत्यपदार्थपरिशोषन, 
.सगुणविद्यानिरूपण तथा निगुण-ब्रह्म-विद्या के बहिरङ्गसाधन ( भ्राश्रमधर्म, यज्ञ, 
दानादि ) तथा अन्तरङ्गताधन ( शम, दम, निदिध्यासन झादि ) का निरूपण 
- प्रत्येक पाद में क्रमश; किया गया है। चतुर्थ अध्याय का नाम फलाध्याय है, 
जिसमें सगुण-निगु'ण विद्यार्ो के फलों का साङ्गोपाङ्ग विवेचन किया गया है । 


बह्मसुत्र के विषयों का यही संक्षिस प्रतिपादन है । ग्रहासुत्र के आध्यात्मिक 
सिद्धान्त कोन-कीन से थे ? इसका यथार्थ उत्तर देना कठिन कार्य है । सुत्र इतने - 
स्वल्ाक्षर हैं कि बिना किसी भाष्य की सहायता के उनका अर्थ लगाना दुष्कर है 
और साम्प्रदायिक भाष्यों में धर्थ की खीचाताची भी कम नहीं है। ऐसी स्थिति 
में बादरायण के मन्तंव्यो का प्रकाशन एक विषम समस्या है जिसके हरु करने 
का श्छाघतीय उद्योगः डाक्टर घाटे ने “वेदान्त नामक अंग्रेज़ी पुस्तक में किया 
है, जिसमें उन्होंने शंकर, रामानुज, निस्बार्क, मध्व तमा अणछम की व्याख्याओं 
के तारतम्य का अगुशीळ्य कर मुल सूत्रों के प्रतिपाद सिद्धान्तो को लोण निकाला 
है । उनकी सम्मति में शंकराचार्य के भनेक सिद्धान्तों की पृष्टि सूत्रों से नहीं की 
चा सकती । सूत्रकार के सिद्धान्त सम्मवत इस प्रकार थे--विभु ब्रह्म की अपेक्षा 
आत्मा अणु है, धीव चैतन्यरूप है तथा ज्ञान इसका विशेषण या गुण मी है। 
ब्रह्म जगत्‌ का उपादान तथा निमित कारण दोलों, है । कार्य-कारंण के सम्बन्ध में 
सूत्रकार परिणामवाद के पक्षपाती प्रतीत होते हैं, विवर्तवाद के नहीं । “आत्म- 
कृतेः परिणामात्‌” (ब्र० सु० १ (४२६) में सु्रकार ने “परिणाम? शब्द का स्पष्ट 
निर्देश किया है। सुत्रकार के ये मन्तव्य रामानुजादि चारों वैष्णव माध्यकारों 
के सामाम्य, समभावेन माननीय सिद्धान्त हैं। यदि किसी विशिष्ट सिद्धान्त 


की झलक सुत्रों में दीख पड़ती है, तो वह 'भेदाभेद* 
मत मध्यम कोटि के हैँ । मु द सिद्धान्त है। वादरायण के 


अहँत-वेदान्त दर्शन ३३९ 
अत वेदान्त के प्रमुख आचाय॑ 


ब्रह्मसूत्र के भष्ययन से स्पष्ट है कि बादरायण से भी पूर्व काल में अनेक 
आचायों ने वेदान्त-तत्त की मीमांसा की थी, परन्तु इन थाचायों. की कृतियाँ 
अव उपक्षज्ध नहीं हैं। इनके नाम अकारादिफ्रम से नोचे दिये आते हैं।--- 


( १ ) श्रात्रेय- इनका नाम केवळ एक बार ही (90 सू० ३।४।४४ में ) 
निर्दिष्ट है। यज में अङ्गाित उपासना यजमान के द्वारा था ऋत्विज्‌ के द्वारा 
दोनों प्रकार से हो सकती हे। यहाँ फल के विषय में सन्देह घना हुआ है । 
आत्रेय के मतानुसार कर्म का फल यजमान (यज्ञ स्वामी) को ही प्राप्त होता है, 


. ऋत्विज्‌ को नहीं । 


( २ ) प्राइमरथ्य--इनका निर्देश दो बार (अ० सु० १।२।२६;१।४।२०) 
मिलता हे । उपनिषदों में कहीं-कहीं सर्वव्यापक ईश्वर को प्रादेश -मात्र ( एक 
प्रदेश में टिक्ने वाला ) कहा गया है, जिसकी उपपत्ति ये इस प्रकार बतछाते 
हैं परमेश्वर वस्तुतः अनन्त है, तथापि भक्तों पर अनुग्रह करने के लिए 
प्रदेशमात्र में श्राविमूत होता है, क्योंकि कोई भी सम्पूर्णजः उसकी उपलब्धि 
नहीं कर सकता । हृदयादि उपलब्धि स्थानों ( प्रदेशों ) में उसकी उपलब्धि 
विशेष रूप से होती है। इस कारण भी घह प्रादेशमात्र कहा गया है। इसके 
मत में विज्ञानारमा तथा परमात्मा में भेदाभेद सम्बन्ध है । ये भेदाभेदवादी थे । 
आतिप्रकाशिका के कर्ता सुदर्सनाचार्य फा कथन है कि इन्हीं के मत को परवर्ती- , 
काळ में यादब-प्रकाछ ने पुष्ट किया है। मीमांसा ( ६।५।१६ ) में मी इनके 
नाम का निर्देश एक बार है। | 


( ३) ग्रौडुलोमि--तीन बार निदिष्ट है ( १।४।२१; ३।४।४१ तथा 
४.७॥६ )। इनके मत मैं. अवस्था की भिन्नता के कारण भेदाभेद होता दै, 
अर्थात्‌ संसार दशा में जीव और ब्रढा में भेद है, पर मुक्ताबस्था में दोनों में 
अभेद है । वाचस्पति मिभ ने भामती में इनके मत का उपपादन बड़े सुम्दर ढंग 
से किया है । 


( 9) का्ष्णजिनि--म्र० सू ( ३।१।६ ) में एक बार तथा मीमांसा- 
सूत्र में अनेक बार इनका उल्लेख मिलता है। ब्रह्मसूत्र में 'रमणीयचरणा?' 
( छा० ५।१०।७ ) के ऊपर इनका विशिष्ट मत निदिष्ट हुआ है । 
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(५) का शकृत्तन--इनके मत में ( ब्र» सु० १।४।२२ ) परमेश्वर ही इस 
संसार में जीव रूप से भ्रवस्थित है, जीव परमात्मा का विकार नहीं है । आचार्य 
शंकर के दाब्दों में इनका सिद्धान्त यह है--काद्यकृत्स्सस्य आचार्यस्य अविकृत; 
परमेश्वरो जीवो नान्य इति मतम्‌ । यह मत धत्यनुसारी होने से आचार्य को 
मान्य है । 

(६) जेमिनि--इनका नाम ब्र० सू० में सबसे भ्रधिक भ्राता है- पुरे 
११ बार । ये बादरायण के साक्षात्‌ शिष्य माने जाते हैं । कर्ममीमांसा दर्शन की 
रचना इन्होंने ही की है । प्रत्येक विषय में इनका मीमांसक मत स्पष्टतया 
प्रतीत होता है । 

(७) बादरि--इनका उल्लेख चार बार भ्राता है ( न्न० सु० १।२ ३०; 
३।१।११३ ४।३।७; ४।४।१० ) । उधर मीमांसा सूत्रों में भी इनका निर्देश 
उपलब्ध है । अनुमान किया जाता है कि इन्होंने इन दोनों मीमांसाभों पर सूत्र- 
ग्रन्य लिखे थे | इनके मत ये हैं ॥-- 


(क) कर्मानुष्ठान के विषय में इनका विलक्षण मत यह था कि वैदिक कर्म 


में सबका अधिकार है। जैमिनि ने इसका खण्डन कर शुद्र के अनुष्ठान का 
निषेष किया है। 


(ख ) इश्वर को प्रादेशमात्र कहने की इनकी व्याख्या विचित्र है । हदय में 
रहने के कारण मन प्रादेशमात्र कहा जाता है। ईश्वर का स्मरण ऐसा ही 
प्रादेशमातर मन करता है। पतः ईश्वर के लिए यह शब्द व्यवहृत हुभा है । 


( ग ) 'रमणीयचरणा:” में चरण का अर्थ फर्म ही है। अनुष्ठानवाचक 
चरण का प्रयोग कर्म के लिए होता है। 


(ष ) 'य एनान्‌ ब्रह्म गमयति’ ( छा० ९॥१५॥५ ) में ब्रह्म शब्द कार्य ब्रह्म 
का वाचक है। जैमिनि के मत में यह परक्रह्म का वाचक है, परन्तु यह ठीक 
गहों, क्योंकि सर्वव्यापक होने से वह गन्तव्य नहीं हो सकता । 


( इ.) ईश्वर-भावापन्न विद्वान्‌ के _ शरीर तथा इन्द्रियों की सत्ता के विषय 
में बादरि कहते हैं कि सत्ता नहीं रहती, तभी तो मन से कार्मो को देखने का 
वणन छान्दोग्य करता है ( ८।१२।१४ ) । 


( ५ ) आचाय॑-काइयप--इनका भी कोई सुत्रग्र्थ था, परम्तु ब्र० सू० में 
उल्लेख नहीं है । शाण्डिल्य ने भक्तिसूत्र में ( तामेश्वर्यपरां काश्यप) परत्वात्‌ 
सूत्र २६ ) किया है । इनका मत भेदवाद था । 
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शंकर-पूर्व वेवान्ता चाय 

शकर से पूर्व के आचायों का उल्लेख स्वयं शंकराचार्य के ग्रन्यो में किया गया 

है। इनमें 'भठ-प्रपञ्च' ने कठ तथा बृहदारण्यक पर भाष्य की रचना की थी। 
सुरेश्वराचार्य और आनन्दगिरि के समय में मी इनका ग्रन्य उपलब्ध या ॥ 
भतुप्रपञ्च कह सिद्धान्त ज्ञानकर्मसमुचपवाद कहा है । शंकराचार्य ने वृददारण्यक- 
भाष्य में कहीं-कहीं 'आऔपनिषन्मन्य' कह कर इनका परिहास किया दै । दार्शनिक 
दृष्टि में इनका मत ईताह्वैत नाम से प्रसिद्ध है+ 'मर्दृमित्र' का प्रसंग न्याय- 
मञ्जरी में तथा यामुनाचार्य के सिद्धित्रय में भ्राता है । इससे प्रतीत होता है कि 
ये भी वेदान्त के आचार्य रहै होंगे । इनके मोर्मासा-ग्रन्थ का उल्लेख किया जा 
चुका है । “मतूहरि? का नाम यामुनाचार्य के प्रत्य में उल्लिसित है। मतृ हरि 
वाक्यप्रदीपकार दी हैं, परन्तु इनका कोई वेदान्त प्रन्य भमी ठक उपलब्ध नहीं 
हुभा है । शाज्दाद्वैत ही इनका प्रदिपाद्य सिद्धान्त है। “उपवर्ष? का नाम आचार्य 
शंकर ने ब्रह्मसुत्र के भाष्य (३।३।५३) में निदिष्ट किया है । ऐसा प्रतीत होवा दै 
कि इन्होंने पुर्व तथा उत्तर उभय मीमांसाध्रों पर बूत्ति-प्रन्य लिखा था । ब्रह्मसूत्र 
पर “बोधायन? की एक वृत्ति थी जिसका उद्धरण भ्राचायं रामानुज ने अपने भाष्य 
में किया है । प्रतीत होता है कि बोघायन-निमित वेदान्ठ-बुत्ति का भाम 'कृतकोटि' 
था । 'ब्रह्मनन्दी’, “टंक? और 'माइचि” के नाम वेदान्ताचार्य के रूप से शरीर्वषणव 
सम्प्रदाय के ग्रन्थों में मिलते हैं। 'इविडाचारय एक प्राचीन वेद।न्ती थे, जिन्होंने 
छान्दोग्य उपनिषद्‌ पर अति बृहत्‌ भाष्य लिखा था । माण्डुक्योपनिषद के म।ष्थ 
में शंकराचार्य ने इनका 'भागमवित्‌? .कहकर उल्लेख किया है । शांकर के पहले 
“सुन्दरपाण्ड्य' नामक आचार्य ने एक कारिकाबद्ध वात्तिका की रचना की थी । 
ककराचार्य ने इनके वातिक-प्रन्य से तोन श्लोक उदधुत किए हैं ( १।१:४ ज० 
भा० ) । ये छैव वेदाम्ती थे । तन्त्रवातिक में इनके श्लोकों के उद्धृत होने से 
प्रतीत होता है कि : इन्होने पूर्व तथा उत्तर मीमांसा पर वातिक की रचना की 
थी ॥ 'न्रह्मादत्तः शकराचार्य के पूर्वकाल में एक अति प्रसिद्ध वेदान्ती थे। सम्भव 
है ये सुत्र के भाष्यकार रहे हों । ब्रह्मदत्त के मत से जीव अनित्य है; एकमात्र 
ब्रह्म ही नित्य पदार्थ है। ये कहते हैं कि जीव तथा जगत्‌ दोनों ही ब्रह्म से 
उत्पन्न होकर ब्रह्म में ही छोन हो जाते हँ । इनकी दृष्टि से उपनिषदों का यथाथ 
तात्पर्य त्वमसि’ इत्यादि महावाक्यों में नहीं, अपितु आत्मा बा अरे द्रष्टव्यः 
इत्यादि नियोयवाबयों में है । इनका कहना है कि भिन्नवत्‌ प्रतीत होने पर भी 
जीव वस्तुतः ब्रह्म से भिन्न नहीं है । इनके मत से किसो अवस्था में भी साधक के 
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कर्मों का त्याग नहीं हो सकता । ब्रह्मदत्त भो जोव की उत्पति थोर विनाश 
मानते हैं। प्राश्मरथ्य के मत से इनका भेद इतना ही है कि वे भेदाभेदबादी हैँ 
तथा ये अद्वैतवादी । 


अह त-वेदान्त का इतिहास 
घाँकराचाय 


ये अछौकिक मेधासम्पन्न पुरुष ये । इनकी धरछौकिक विद्वसा, सर्वातिशायिनी 
शेमुषी, असाधारण तकफ्टुता देख कर किसी भी आलोलक का मस्तक गौरव से 
इनके सामने नत हुए बिना नहीं रहता । इनका जन्म ७८८ ई० ( संवत्‌ ८४५) 


तथा निर्वाण काल ८२० ई० माना जाता है। ३२ वर्षको स्वल्प भायु में ` 


आचाय ने वेदिक घर्म के उद्धार तथा प्रतिष्ठा का जो महनीय कार्य सम्पादन 
किया बह्‌ श्रद्धितीय हे । इसीलिये ये भगवान्‌ शंकर के अवतार माने जाते हैं। 
माछाबार प्रान्त के एक नम्बूद्री ब्राह्मण के धर जम्म लेकर इम्दोने काशी को 
भपना कर्मकषेत्र बनाया था । भाचार्य गोढपाद के शिष्य गोविन्द मगवरपाद के ये 
शिष्य थे । इनके विषय में प्रसिद्ध है-- 


अष्टवर्षं चतुवंदी द्वादशे सर्वशाख्रयित्‌। 

षोडशे कृतवान्‌ भाष्यं द्वात्रिशे सुनिरभ्यगातु ॥ 
मस्थानत्रयी के आद्य उपलब्ध भाष्यकार आप ही हैं । इनको प्रसिद्ध रचनायें 
| 77 उपनिषद्माष्य, गीता माध्य, ्रह्मसुत्रमाष्य, माण्दुक्यकारिकामाष्य, विष्णु- 
ei सनह्तुजातीयमाध्य, सौन्दर्थलदरो, उपदेश्चसहस्रो आदि । इनको 
न इतनी रोचक है, गम्भीर विषयों को सरल शब्दों में अभिव्यक्त करने में 
हे कैला इतनी मनोरम है कि इनके “प्रसन्नगम्मीर! माव्य साहित्यिक दृष्टि से 
हड. हैं। इनके परमगुरु “गोड्यादाचार्य” छद्दैद के प्रथम आजाये हैं, 
दावों माण्डुवयकारिका' अद्वैततत्त्व की भाघारशिला के समान महनीय मानी 

दै। शंकरोत्तर युग के विश्यात आचार्यों के नाम ये हैं :-- 

। ल ) मण्डनमिश--शंकरबारय के समकालीन भट्तप्रतिपादक आचार्य 
स्फोटविषयक काला ग्रन्यो का निर्देश पढ्ने किया गया है। इनको 'स्फोटसिदि' 
अती जक प्रन्य है । इनको ब्ह्मधिद्धि! यक्ष पणि को टोका के साथ मद्रास से 
बि पे हुई है। इसको अन्य व्यास्मारयें 'ब्रहा(खवसमोक्ष।' वा वल्पति को, 

प्रकाशिका' विल्सुक्ष को तथा 'मावधुद्धि' आनन्द [ण ( विद्यावागर ) 
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की हैं । वाचस्पति की सबसे प्राचीन यहु व्याइपा अभो तक कहीं मो उपलब्ध 
नहीं हुई है । मण्डन मतृ हरि के 'शब्दाद्वयवाद' के समर्थक हूँ। आधार्य के दो 
शिष्यों ने उनके ग्रन्यों पर व्याश्यायें लिली हूँ--(२) 'सुरेश्वराचार्य' आचार्य के 
उपनिषद्भाष्य पर वात्तिकों की रचना करने के कारण 'वा्तिककार' के नाम से 
विख्यात हैं । इनका बृददारण्यकमाष्य-वातिक विपुलकाय, प्रौढ तथा पाण्डिरय- 
` पूर्ण प्रम्यरस्न हैँ। इसके अतिरिक्त इनके तैत्तिरीयमाष्यवासिक, नंग्कर्म्यसिखि, ` 
दक्षिण।मूिस्तोत्रवातिक अथवा मानसोल्लास, पञ्चीकरणवासिक आदि ग्रन्थ प्रसि 
हैं। आचारं के दूसरे सिष्य ( ३) 'पद्मपादाचायं ने शारोरकमाष्य की प्रथम 
बृत्ति पञ्चपादिका’ नाम से लिखी, जिसमें चतुःसुत्रो का ही विस्तृत बिवेचन है। 
इसके भ्रतिरिक्त “्रचञ्चसारटीका” और विज्ञानदोपिका' पद्मपाद के ग्रन्थ माने जाते 
हैं। पञ्चपादिका” से ऊपर भ्रवान्तर शताब्दियों में अनेक महस्वशाली ग्रन्थ रचे 
यये । “प्रकाशात्मयति’ ने इसकी टीका “विवरण” नाम से छिक्षी । यह टीका इतनी 
विशिष्ट है कि इसी के नाम पर “विवरण-प्रस्थान' का नामकरण हुआ है । विवरण 
-की दो टीकायें हैं- (क) अखण्डानन्दमुनि कृत 'तत्वदीपन? और (ख) किण्य 
कृत 'विवरणप्रमेयसंग्रह' । पञ्चपादिका की भन्य अनेक वृत्तियाँ भी है। 


“सुरेश्‍्वराचार्य' के शिष्य (७ ) सर्वञ्चारममुनिः ने ब्रह्मसुत्रों के ऊपर “संकेप- 
थारीरक' नामक एक प्रख्यात पद्चबद्ध व्याख्वा-प्र्य लिखा है, जिसपर नुसिहा्म 
की तस्‍्वबोधिनी, तथा मधुसुदनसरस्वतो का 'तारसंग्रह” प्रसिद्ध हे) (५) 
वाचस्पति की 'मामती' भाष्य पर एक भव्य टोका है, जो उनको सर्वतोगामिनी 
वेदुषो के नितान्त अनुरूप है । अ्रहमदत्वसमीक्षा' अभी तक उपलब्ध नहीं है। 
भामती की अपनी विशेषता है, जिसके कारण उसकी पद्धति के अन्तर्भुक्त ग्रन्थ 
“मामतीप्रस्थान' के नाम से प्रसिद्ध हें । वाचस्पति मिश्र के वेदान्त-सिद्धान्तों पर 
मण्डनामि्च कै विचारों का प्रभाव विशेष रूप से पड़ा था; यह इन दोनों के 
ग्रत्यों की तुना से प्रतीत होता है। भब्यक्तात्मा के शिष्य ( ६ ) विमुक्तात्मा! 
( दशम शतक ) की 'इष्टसिद्धि' बडोदा से हार में ही प्रकाशित हुई है। वेदान्त 
के इस गौरवमय ग्रन्थ में अविद्या' के स्वरूप का विवेचन बड़े ळदापोह के साथ 
किया गया है । नंषघ-चरित के रचयिता (७) महाकवि “थोइष असाधारण 
वेदान्ती थे, जिनका 'खण्डनखण्डलाय? आज भी पाडित्य का निकषप्रावा बना 
हुआ है। नेयायिक पद्धति का अवलम्बन कर इँतवाद का इतना विद्वत्तापूण 
खण्डन मिळना दुष्कर है। शंकर मिश्र ज॑से नैयायिक का इस पर टीका लिखना 
इसके गौरव का परिचायक है। (५) 'बहतानन्द' ( १२ छातक ) का 
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“ब्रह्मविद्यामरण’ भाष्प का आम रग हो है। ( ६ ) आनन्दवोष ( १२ शठक ) 
का 'न्यायमकरंद? वेदान्त का माननीय प्रन्य है । 


. ( १० ) 'चित्सुखाचार्य' ( १३ शतक ) अपनी ही कृति 'तस्वदीपिकाः 
( प्रसिद्ध नाम चित्सुखी ) से विख्यात ह गये हैं। पर इनकी झन्य रचनायें-- 
(१) थारीरकमाइ्य पर भावप्रकाशिका, ( २) ब्रह्मसिद्धि पर अभिप्राय- 
प्रकाशिका, ( ३ ) नँव्कर्म्यसिद्धि पर मावतस्वप्रकाशिका-कम महर्वशालिनी 
नहीं हे । भामती पर "कल्पतस' तया शालदर्पण के रचयिता (१२) 'भमळानन्द'' 
( १३ शतक ) चित्मुख के समकालीन थे । माधवाचार्य संन्यास ले हर श्यूंगेरो मठ 
पर अधिष्ठित होने पर ( ११ ) “विद्यारण्य” के नाम से प्रसिद्ध हुए। इनकी 
'पञ्चदश्यी' की लोकप्रियता का परिचय देना व्यर्थ है । यह वेदास्ततत्त-जिज्ञासुओं 
के गले का हार है। इंसके अविरिक्त विवरण-प्रमेय-संग्रह, धनुभूतिप्रकाश, 
घीवन्धुक्तिविविक, बृद्दारण्मक-बात्तिकसार आदि ग्रन्थ वेदान्त के सिद्धान्तों की 
जानकारी के लिये विशेष उपादेय हैं । गीता पर वेदान्ततत्त्वप्रतिपादक छंकरानन्दी 
टोका के रचयिता ( १३) शकरानम्द? और वैयासिक न्यायमाला के 
निर्माता “मारतीतीर्थ' विद्यारण्य के गुरु थे । पश्चदशशतक में (१४ 'श्रानन्दगिरि” 
ने शंकराचा के भाष्यों को सुबोध बनाने के लिए उनपर टीकाये लिखी । 
शारीरफमाष्य पर इनका “न्याय-निर्णय? भाष्यार्थ को भली-माँति समझाने मे 
कृतकार्य हे । इनके समकालीन ( १५ ) 'प्रकाशानन्द यतिः ने 'वेदान्तसिद्धान्त- 
मुक्तावळो' नामक 'एक-जीववाद' के प्रतिपादक उत्तम ग्रन्थ की रचना की और 


( १६ ) 'अखण्डानन्द' ने 'तस्वदीपन' में विवरण के गूढार्थ को मली-माँति 
प्रकट किया । 


(१७) “मधुसूदन सरस्वती” ( १६ शतक ) काशी के संन्यासियों में अग्रगण्म 
थे । इनका सर्वश्रेष्ठ ग्रन्यरतन 'अद्वैतस्तिद्धिः है, जिसके द्वारा हैतवादियों की 
युक्तियों का मामिक खण्डन कर अ्रद्वततत्व की प्रभा का सर्वत्र विस्तार किया 
गया है। यह वेदान्त-प्रन्थो में खण्डन के समकक्ष माना जाता है। वेदान्तकल्प- 
लतिका, सिद्धान्तबिन्दु, गीता-टोका ( मधुसुदनी ) भ्राज भी नितान्त लोकप्रिय 
हैं। असिड पर भरद्वेत-चन्द्रिक ( लघु तथा गुरु) के रचयिता ( १८ ) 
'अह्यानन्द सरस्वती! बंगाल के रहने वाले थे। अतः इनकी टीका 'गौड बह्मानन्दी' 
के नाम से विख्यात है । (१६) नृश्िहाश्रम सरस्वती’ मधुसूदन के समकालीन 
काशोस्थ संन्यासियों भै विशेष विख्यात हैं। वेदान्ततत्त्वविवेक, अद्वैतदीषिका, 
भेदधिक्कार, विवरणटीका भादि उदुभट प्रस्य इतकी कोति को स्थायी 
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रखने के लिए पर्याप्त हैं। इनके समकालीन ( २० ) 'भ्रप्यय दीक्षित” पेदान्स के 
एक अलौकिक विद्वान्‌ हो नहीं थे, प्रत्युत उच्च कोटि. के साधक भी ये। 
श्रोकण्ठाचार्य के ब्रह्मतुत-माष्य पर 'शिवार्कमणिदीपिका” इनकी एक उच्च कोटि 
की कृति है। च्यांकरमत में 'कल्पंतर-परिमळ? ( अमछानन्दकृत "कल्पतरु व्याख्या 
की टीका ) तथा 'सिद्धान्तलेशसंग्रह' प्रख्यात ग्रन्थ हैं। 'सिद्धान्तलेश? अत 
वेदान्त के महत्त्वपूर्ण सिद्धान्तों का केवल सारभूत संग्रह है; प्रत्युय ऐतिहासिक 
दृष्टि से मी उपादेय है। ( २१ ) 'र्मराजाष्यरीन्द्र' ( नृश्तिहाश्रम के प्रशिष्प 
भौर वॅकटनाथ के शिष्य ) की 'वेदान्त-परिमाषा* वेदान्त भ्रमाणशास्त्र पर एक 
अनुपम ग्रन्थ है। तत््वचिन्तामणि की दशटीकाविमञ्ञती भ्रभिनबा टोका के 
निर्माता होने से इस ग्रन्यक/र की ताकिक विद्वत्ता भें किसी को सन्देह नहीं हो 
सकता । इसके पुत्र ( २२ ) 'रामकृष्ण' ने परिमाषा को 'वेदान्तसिखामणि' | 
टीका से विभूषित किया । ( २३ ) 'सदानन्द' ( १६ छा ) के वेदान्ततार? को 
सरछ विवेचन के कारण घेदान्त का प्राइमर कह सकते हैं भर यह इसी कारण 
लोकप्रिय है। (२४) 'गोविन्दानन्द' (१७ श०) की रल्नप्रपा शारीरिकमाष्य की 
सरल टोका है, जो काशो में लिखो गई । (२५) 'नारायणतीर्थ' तथा ब्रह्मानन्दः 
के मधुसुदन के 'सिद्धान्तबिन्दु' पर क्रथः “लघुव्याज्या! तथा *न्यायरत्नावली? 


.. नामक उपयोगी टीकायें लिखों हैं। कश्मीर के ( २६) 'सदानन्द यति? 


इन्ही ब्रह्मानन्द तथा नारायण के शिष्य थे। उनकी “महँतब्रह्मसिद्धि! विषय की 
व्यापकता तथा सुबोध शेली के कारण वेदान्त के इतिद्वास में प्रसिद्ध है। भदत 
वेदान्त के आदरणीय आचायोँ का यही संक्षिप्त विवरण है ॥१ 
| गोडपाद 

अहैत वेदान्त का विकास जानने के लिए शंकर से पूर्व के दार्शनिकों का 
अध्ययन उपादेय है । इनमें सबसे मुख्य हैं गोडपाद, जो छांकर के गुरु गोविन्द- 
पाद के गुरु माने जाते हैं । 'मायावाद' का आरम्म गोडपाद से माना जाता है । 
इनका कीतिस्तम्म “माण्डूक्यकारिका' है, जों उपनिषदों के अनन्तर अदत वेदान्त 
का भर्यम्त गौरवमय ग्रन्थ माना जाता है । 'उत्तरगीता' का भाष्य भी आप 
की हो कृति है। कारिकाम्रों की रचना बड़ी हो उदात्त तथा मर्मस्पर्थिणो है । 


१. बृष्टव्य म० म० पण्डित गोपीनाथ कविराज की ब्रह्मसूत्र के भाध्यानुवाद की 
भूमिका तथा स्वामी प्रज्ञानानन्द सरस्पती का वेदान्तेर इतिहास ( ३ भाग- 
बंगला ) । 
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इसमें चार प्रकरण हैं जिनमें कुछ मिलाकर २१५ कारिकायें है। इन प्रकरणों के 
नाम है--( १) भागम प्रकरण, ( २ ) वैतथ्य-प्रकरण, ( ३) अद त प्रकरण, 
तथां ( 8) अलातशान्ति प्रकरण । | 

(क ) आगम प्रकरण में मूळ माण्डूक्य उपनिषद्‌ की विस्तृत व्याल्या है, 
जिसमें स, उ, म, के दारा प्रतिपाद्य वैश्वानर, हिरण्यगर्म एव ईश्वर से भिन्न तथा 
जाग्रत्‌, स्वप्प, सुषुन्ति अंवस्थाओं से पृथक्‌, परन्तु इनमें अनुगत परमारमंतस्व, 
अनुष्ठान तथा साक्षोख्प से ओर ओंकार के चतुर्थ-पाद अमात्र 'तुरीय' नाम से 
वर्णित किया गया है । 


( ख ) वेतथ्य ( मिथ्यात्व ) प्रकरण में युक्तियों के सहारे बढी कुशलता से ' 


- प्रपञ्च का मायामयरव सिद्ध किया गया है। जाग्रत जगत्‌ भी स्वप्न के अनुरूप 


ही एकदम मिथ्या है । घारमा हो एक नित्य पदार्थ है, परन्तु उसी में तरह-तरह | 


के भावों की फल्पना होकर इस प्रपञ्च का उदय होता है। इस विकल्प का मूल 
श्वाया' है। यह समस्त मायाकल्पित जगत्‌ स्वप्न तथा गंघर्वनगर के समान 
असत्य है । तब परमार्थ का लक्षण कया है? आचार्य का कहना है-- 


ब्रह्म का. न तो.कंभी नाश होता है और न उदय; न वह कभी बन्धन में 
आता है, न वह मुक्ति की इच्छा करता है ओर न कभी मुक्त होता दै । उत्पत्ति 
और नाथ; बन्धन तथा मुक्ति -ये सापेक्ष भावनाए" हैं । ब्रह्म सर्वथा निरपेक्ष सत्ता 
है । उस एक अखण्ड चिद्धन वस्तु को छोड़कर अन्य किसी की सत्ता नहीं है ।. 


(ग ) अह्व तप्रकरेण में आचार्य ने. प्रनेक हढ युक्तियों के आधार पर पद त- 
तत्त्व की-सिद्धि की है। धातमा में सुख-दुःख की भावना करना नितान्त असंगत 
दै । बाळक लोग चुलि तथा घूम के संसर्ग से आकाश को मलिन बतलाते हैं; 
परन्तु धाकाश वास्तव में कमी मिन नहीं होता । उसी प्रकार आत्माको भी 
सुख-दुःखादि भावों के संसर्ग से मिन तथा दुल्ली-सुली मानना बालकों की 


¢ 


ढुबुडि का विलास है; भात्मा तो स्वत! असंग ठहरा । ढत को कल्पना का 
आधार माया है । न श्रमृत पदार्थ मर्त्य होता है, न मरणशील वस्तु अमृत बनती 
है । अतः भमृत आत्मा की उत्पत्ति मानने से उसमें मत्यत्व घर्म का दोष जाने 


छगेगा । ल्त आत्मा की उत्पत्ति--जांति--नहीं होदो । यही है गौडपाद का 
विख्यात 'अजातिवाद? का सिद्धान्त । 


(घ) चतुर्थ प्रकरण का नाम “अलाति-शान्ति' है । प्रछात का अर्थ होता 
है। 'मशार'। मद्याल के घुमाये बाने पर गोल आकृति को उत्पत्ति भ्रमण- 
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जन्य व्यपार से होती है । उसी प्रकार जगत्‌ का यह रूप मायाकल्पित है। मन 
के व्यापार होने से ही उनकी सत्ता है, मव के निरोध होते ही उनका 
भमाव हो घाता है। अत; मन के अमनोभाव होते ही प्रपञ्च का विळ्य 
हो जाता है। प्रपञ्च को उत्पति तथा लय, प्रतोति तथा अप्रतीति 
दोनों आन्तिजनित हैं। वस्तुतः एक ही परमात्मठरव की पारमाथिक ससा है । 
इस प्रकरण फी भाषा, परिभाषिक शब्द ( विज्ञति भादि) तथा सिद्धान्त के 
धनुयीखन से अनेक धाधुतिक विद्वानों की धारणा है कि गोडपाद ने बुद्धधर्म के. 
'तुसवो का हो प्रतिपादन वेदान्त के रूप में किया है, परन्तु यह मत नितान्त 
भ्राम्त है । बहुत सम्भव है कि ये पारिमाविक शब्द अध्यात्मशाख के सर्बजनमान्य 
. साधारण कन्द रहे हों, जिनका प्रयोग करना बौद्ध दार्शनिकों के समान यौडपाद फे 
लिए मो न्याय्प था । केवळ शब्दसाम्य के आघार पर महत्त्वपुर्ण सिद्धान्तों की 
,-उद्मावना करना उतना उचितं नहीं है। बौद्ध दर्थन के प्रन्यो से गौडपाद के 
परिचित होने का हम निषेध नहीं करते, परन्तु वेदान्त के छळ से बोद्ध धर्म के 
वस्वों का प्रचार करने का दोष उनके ऊपर लगाने के भी हम पक्षपाती नहीं है' । 


( २) वेदान्त तत्वमोमांसा |. 
भट्टेत वेदान्त का मूळ मन्त्र हैं परमार्थं सता-रूप ब्रह्मा को एकता तथा 
प्रतेकातमक जगत्‌ की मापिकता । इस तथ्य को हुदयस्षम करने के लिए कतिपय 
मौलिक सिद्धान्तो से परिचित होना आवश्यक है। भ्त वेदान्त का एक मौखिक 
- विद्धान्त है जिसे भछी-भाति समझ लेने पर दी धन्य तत्वों का अनुशोलन किया 


` था सकता है। वह तत्व है--आरमश्ान की स्वयंसिद्धि । 


थात्मा की स्वयंसिद्धता | 
` जगत्‌ भनुभूति पर अवलम्बित है; अनुभव के ही आधार पर जगत्‌ के समस्त 
व्यवहार प्रचलित होते हैं । इस धनुभुति के स्तर से आत्मा की सत्ता स्वत? सिद्ध 
रहती है । विषय के भनुभव के मीतर चेतन विषयो की सत्ता स्वयंसिद्ध दै, 
क्योंकि आत्मा को श्ञाताख्पेण उपछब्धि के अमाव में विषय का ज्ञान संभव मदी. 
है । प्रत्येक अनुभव की प्रक्रिया में अनुमवकर्ता को भपर्नी सत्ता का भनुंभव 
अवश्यमेय “होता है? ।.. | 


१. दासगुस-हिस्ट्रो आफ इण्डियन फिलासफो, भाग १, १० ४२३-४२६ 
- तथा उसके उत्तर के लिए देखिये, स्वामी निखिलानन्द कृत माण्दुक्यकारिका . 


का अग्रेजी अनुवाद ( भूमिका पृ० १५-३० ) । 
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शंकराचार्य का कथन है कि प्रमाण घादि सकल व्यवहारों का ग्राथय आत्मा 
ही है; प्रतः इन व्यवद्वारों से पहले ही उस आत्मा की सिदि है। आत्मा का 
निराकरण नहीं हो सकता; निराकरण होता है धागन्तुक ( बाहर से आनेवारो ) 
वस्तु का, स्वभाव का नहीं । क्या उष्णता अग्नि के द्वारा निराकृत की जा सकती 


है? अन्यथाभाव ( परिवर्तन ) ज्ञातव्य में सम्भव है, ज्ञाता में नहों । “वर्तमान 


को इस समय जानता हूँ', 'अतीत वस्तु को मैंने जाना! तथा 'अनागत वस्तु को | 


मैं जानू'गा'--इस अनुमवपरम्परा में ज्ञातव्य वस्तु का ही परिवर्तन दृष्टिगोचर 
होता है, परन्तु ज्ञाता का स्वरूप कथमपि परिषतित नहीं होता, क्योंकि वह सर्मदा 
अपने स्वरूप से विद्यमान रहता है । आवार्य ने भी अन्यत्र इसी तत्त्व का प्रतिपादन 
` संक्षेप में किया है कि सब किसी को भात्मा के भ्रस्तित्व में भरपुर विश्वास है, ऐसा 

-कोई भी व्यक्ति नहीं है जो विश्वास.करे कि “मैं नहों हँ' । यदि झात्मा न होता, 
तो सब छिपी को भपने न रहने में विश्वास होता; परन्तु ऐसा तो कमो होता 
ही नहीं । धतः आत्मा की स्वत।सिद्धि माननी ही पड़ती है ? 


ग्रत। भ्रात्मा के अस्तित्व के विषय में शंका करने की तनिक भी जगह नहीं 
है। यह उपनिषदों का ही तत्त्व है। याज्ञवल्क्य ने बहुत पहले ही कहा था कि जो. 


सब किसो को जानने वाला है, उसे हम किस प्रकार जान सकते हैं ? सूर्य कें 
प्रकाश से जगत्‌ प्रकाशित होता है, पर सूर्य को क्योंकर प्रकाशित किया जा सकता 


ट 


है ? इसी कारण प्रमाणों की सिद्धि का कारणभूत भारतमा किसी प्रमाण के बल. 


पर कसे सिद्ध किया जाय* ? अतः आत्मा की सत्ता स्वयंसिद्ध होती है । 
आत्मा ज्ञानरूप 


ग्रात्मा ज्ञानल्प हे और ज्ञाता मो है। ज्ञाता वस्तुतः ज्ञान से पृथक्‌ नहीं 

होता । ये दो भिन्न-भिन्न वस्तु नहीं हें । शेय पदार्थ के आविर्भाव होने पर ज्ञान 
ही ज्ञातारूप से प्रकट हो जाता है, परन्तु शेय के न रहने पर 'ज्ञाता' की कल्पना 

` ही नहीं उठती । जगत्‌ की ज्ञेयडपेण जत्र उपस्थिति रहती है, तभी परात्मा के शाता- 
रूप का उदय होता हे, परन्तु उसके अभाव में आत्मा को सवंदा शानरूपेण स्थिति 
रहती है। एक ही ज्ञान कर्ता तथा कर्म से सम्बद्ध होने पर भिन्न सा प्रतीत होता है, 
परन्तुं वह वास्तव में एक हीं अभिन्न पदार्थ है। 'आरमा आरमानं जानासि' (प्रारमा 
भात्मा को जानता है )। इस वाकय में कर्ताहप आरमा और कर्मरूप धारमा एक 

` ही वस्तु है। रामानुज ने भी घर्मीमूत शान और घर्मभूत ज्ञान को मानकर इसी 
सिदान्त को अपनाया है । नित्य आत्मा को ज्ञानस्वरूप होने में कोई बिरोध नहीं 
है, क्योंकि ज्ञान भो नित्यानित्यभेद से दो प्रकार का होता है । अनित्य ज्ञान धग्त!- 
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करणावच्छिन्न वुसिमात्र है, जो विषय-साभ्िष्य होने पर उत्पन्न होता है, परन्तु 
वस्तु के अमाव में अविद्यमान रहता है। दूसरा शुद्ध ज्ञान इससे नितान्त भिन्न है। 
वह सर्वया तथा सर्वदा विद्यमान रहता है। निष्कर्ष यह है कि रामानुज के अनुसार 
शान दो प्रकार का होता है-- (१) घर्मीभूत ज्ञान, जो कर्तारूप ज्ञान होता है; 
` (२) घर्ममूत शान, जो कर्म या विषय रूप में बिद्यमान होता है । ज्ञान भो नित्य 
तथा भनित्य भेद से दो प्रकार का होता है। “मैं इस लेखनी को जानता हुँ 
यहाँ लेनी के साथ हमारे भन्तःकरण का सम्बन्ध होने पर वह लेखनी फा रूप 
धारण कर लेती है। इसे वृत्ति! कहते हैं । लेखनी का यह ज्ञान वृत्तिजन्य ज्ञान 
कहुळायेगा भौर अनित्य है। लेखनी जब तफ विद्यमान है तब तक ज्ञान है; 
लेखनी के हटाते ही ज्ञान भी नष्ट हो जाता है । इसीलिए वृत्तिजन्य ज्ञान अनित्य 
होता है, परन्तु इससे भिन्न नित्य ज्ञान होता है, जो वास्तव ज्ञान है ओर वह एक 
ही रूप से सर्वदा रहता है । आत्मा का ज्ञान इसी कोटि का होता है । फर्ताहप 
ज्ञान सदा नित्य होता है, जब कि वृत्ति-जस्य शान श्रनिष्य होता है । 
दृष्टि दो प्रकार की होती है--नेत्र की हृष्टि अनित्य है, क्योंकि तिमिर रोग 
के होने से वह नष्ट हो जाती है, पर रोग के दूर होने पर उत्पन्न हो जाती है] 
परन्तु आत्मा की दृष्टि नित्य होती है। इसीलिए घुति भी भात्मा की दृष्टि को द्रष्टा 
बतछाती है, रोक में भी आरमा को दृष्टि नित्य मानी जाती है, क्योंकि जिसका 
नेत्र निकाल लिया गया हो, वह भी कहता है कि स्वप्न में मैंने अपने भाई को 
या किसी प्रिय को देखा । बधिर पुरुष भी स्वप्न में मन्त्र सुनने की बात कहता 
है । भ्रतः आतमा को दृष्टि तथा ज्ञान नित्यभूत है। नित्य आत्मा के ज्ञानस्वरूप 
होने में संय उठाने की कोई गुखाइश नहीं है" । 
गात्मा की ब्रह त सिद्धि 
प्रत्येक विषयानुभूति मे दो अंध होते हैं--अनुभव करने वाला आत्मा तथा 
श्रनुभव का विषयझूत शेय पदाथं । वास्तववादी की दृष्टि में जीव और जगत्‌ दो 
पृथग्भूत स्वतन्त्र सत्ता हैं, परन्तु सूक्ष्म हष्ठि से विचार करने पर आत्मा ही 
एकमात्र सत्ता सिद्ध होता है, जगत्‌ की सत्ता केवळ व्यावहारिकी है-व्यवहार की 
सिद्धि के छिए स्वीकृत की गई है। जगत्‌ की व्यावदारिकता प्रदर्वान के अवसर 
पर आचाय कहते हैं"... 'ज्ञत्ति आत्मा फा स्वरूप है, तथा नित्य है। चक्षुरादि 
दवारों से परिणत होने वाली बुद्धि की जो धब्द-स्पर्णादि प्रतीतियाँ हैं, वे आत्म- 
विज्ञान के विषयभूत होकर ही उत्मन्न होती हैं । इस प्रकार वे भ्रात्मज्ञात के दारा 
प्राप्त होती हैं ।' अतः जगत्‌ की समस्त वस्तुएं झातमविज्ञान के द्वारा प्राप्त होकर 
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उत्फान होती हैं । नामरूप से बिकार प्राप्त होने वाले पदार्थ. अन्तनिविष्ट कारण- 
चक्ति के साथ ही परिवर्तित हुआ करते हैं । नामरूप की जिन-जिन भवस्याबों में 
विक्ृति होती है, उन सब भ्रवस्थाओं में यह विकृति आत्मस्वरूप का परित्याग 
नहीं करती, अर्थात्‌ कार्यसत्ताओं में कारणसत्ता सर्वया भोर सदा अनुस्यूत 
रहती है। क्या फार्यरुप घट अपने कारण भूत मृत्तिक! का परित्याग कर एक 
क्षण के लिए भी टिक सकता है ? इस विषय में शंकराचार्य कहते हैं. कि जगत्‌ 
के समस्त उत्पन्न पदार्थ केवल सन्मूलक ही नहीं हैं, अपितु स्थितिकाछ में भी 
ये सत्‌ ब्रह्म के अधिष्ठान पर ही आधित हैं; । जगत्‌ की कलाएं उत्पत्ति, स्थिति 
तथा लय दक्षाओं में सर्वदा चैतन्य से प्रव्यतिरिक्त--भपृथम्भृत ही रहती है । 
चैतन्य ब्रह्म का ही स्वरूप है। अतः अपने जीवन की सब अवस्थाओं में पदार्थ 
रहा के साथ अभिन्न रूप से स्थित रहते हैं? । इस विशाळ विश्व के भीतर 
देश काल से प्रविमक्त भूत वर्तमान या भविष्यत्‌ कोई मी वस्तु ऐसी नहीं है, 
जो आत्मा से दयक्‌ या मिल्न हो” । नामरूपात्मक विकारों के भीतर एक ही 
आत्मस्वरूप चेतन्यरूप में झलक रहा है। अतः प्रत्येक भ्रतुभृति में हुम आत्मा 


को ही--विषयी या विषयरूप्‌ से, कर्ता या कर्म रूप से-एक अखण्डाकार 
उपलब्धि पाते हैं। एक 


पार्थक्य परमार्थतः न होकर व्यवहारमूछक ही है । 
देश काळ की उपाधि हत सत्ता को सिद्ध करती है । 'यहा'-'वहाँ' का भेद 
देशजन्य | 


है। भूत, वर्तमान की कल्पना काळ के ऊपर आशित है । देश-कार को 
कल्पना अहेत की 


“गाषातक नहीं है। घर को दोबाल उसे बाह्य वस्तुओं से पृथक्‌ करती सी प्रतीत 
होती है, परन्तु यह प्रतीति काल्पनिक है; क्योंकि ज्ञानरूप से आत्मा के अव- 
मासित किये जाने के 


की सत्ता रहने पर भी आत्मा 


इसी प्रकार काल से उत्पन्न भेद भी काल्पनिक है । आज”, 'कल' आदि का 
भेद काळ की उपाधि से ही उत्पन्न होता है, व 


ही भईत सत्ता सर्वत्र लक्षित होती है; विषयो-बिपय का. 


“याषात नहीं होता । उसी प्रकार भिन्न-भिन्न पदाथा ` 


स्तुत। काळ एक ही हैं और वढू . 


I ७७ 
NN हर 
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मी आत्मा से भिन्म नहीं है । इसीलिए आचार्य शंकर ने इस सृष्टि को देश और 
कार की विचित्रता से चित्रीकृत कहा है भ्रौर देशकाल को माया फो कल्पना 
माना है, अर्थात्‌ देश भ्रौर काल से होने वाले भेद केवल काल्पनिक होते हैं, 
वास्तव नहीं ॥ इस प्रकार इस जगत्‌ में एक ही अखण्ड सत्ता विद्यमान हैं। 
जो उस सत्ता फो जानता है वह सच्चा तत्वज्ञानी होता है। जगत्‌ में नाना या 
अनेकता देखना मृत्युरूप है। कठोपनिषद्‌ का स्पष्ट कथन है कि बहू मृत्युको 
प्राप्त होता है जो इस संसार में भिन्नता को देखता दै | एकता का दर्शन अमरत्व 
है भोर अनेकठा का ज्ञान मृत्यु। उपनिषत्‌ के इन वचनों का तात्पर्य सत्ता 
को अहेतघारण पर ही आशित तथा भ्रवलम्नित है । 


म्रह्वविचार 


आचार्य ने ब्रह्म के वास्तव स्वरूप का निर्णय करने के लिए दो प्रकार के 
लक्षणों को स्वोकार किया है--स्वरूप लक्षण भौर (२) तटस्थ लक्षण । स्वरूप 
छक्षण पदार्थ के सत्य तात्त्विक रूप का परिचय देता है, परन्तु 'तटस्य छक्षण' 
कुछ देर तक होने वाले आगन्तुक गुणों का ही निर्देश करता है। लौकिक 
उदाहरण से इसको देखिये । कोई ब्राह्मण किसी नाटक में एक क्षत्रिय नरेश की 
भूमिका ग्रहण कर रंगमंच पर भ्राता हे, जहाँ वह शत्रुओं को परास्त कर अपनी 
विजय-वेजयन्ती फह्राठा है और अनेक शोभन कृत्यों को कर प्रजा का अनुरञ्जन 
करता है, परन्तु इस ब्राह्मण के सत्य स्वरूप का निर्णय करने के लिये उसे राजा 
बतळाना क्या उचित है ? राजा हे वह भ्रवश्य, परन्तु कब तक ? जब तक नाटक 
का व्यापार चलता रहता है; नाटक की समाप्ति होते ही वह अपने विशुद्ध रूप में 
आ जाता है। अत; उस पुरुष को क्षत्रिय राजा मानना “तटस्थ लक्षण' हुप्रा 
तया ब्राह्मण बतलाना स्वरूप लक्षण” हुआ* | 


गर्म जगत्‌ की उत्पत्ति, स्यिति तथा शय का कारण है। आगन्तुक गुणों के 
समावेश करने के कारण यह उसका 'पटस्थ? लक्षण है । 'सत्यं ज्ञानमनन्तं ब्रह्म! * ° 
( वैति० उप० २।१।१ ) तथा “विज्ञानमानन्द॑ बरह्म? (बृहू० उप० ३।६।२८ ) 
ब्रह्म के स्वरूपप्रतिपादक लक्षण हैं। बह सत्‌ ( सत्ता), चित्‌ ( ज्ञान ) और 
आनन्द रूप ( सञ्चिदानन्द ) है। यही ब्रह्म का “स्वरूप लक्षण? है; परन्तु यही ब्रह्म 
सायावच्छिन्न होने पर सगुण ब्रह्म, अपर ब्रह्म या ईश्वर कहलाता है, जो इस जगत्‌ 
की स्थिति, उत्पत्ति तथा लय का कारण होता है । ब्रह्मा के दो रूप होते हैं-- 
सगुण ब्रह्म तथा निगुण ब्रह्म । दोनों एक ही हैं, परन्तु हहिकोण की भिन्नता से 
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दो रुपों में गृहीत किये जाते हैं। जिस प्रकार संसार के पदार्थ असत्य और 
काल्पनिक हैं, उसी प्रकार जीव भी अविद्या के ऊपर आश्रित 

सगुण ब्रह्म रहता है। “त्रहा हो एकमात्र सत्ता है, इस शान के अमाव में 
हो जीव की सत्ता है। जीव ईश्वर को कल्पना उपासना के 

लिए करता है। ईश्वर जगत्‌ का स्वामी तथा नियन्ता है । इसीलिए जीव उसकी 
: उपासना करता है और उसे दया, दाक्षिण्य, श्रेगाघ करुणा आदि गुणों से मण्डित 


मानता है। यही है सगुण ब्रह्म या ईश्वर । इस प्रकार सगुण ब्रह्म की कल्पना 


उपासना के निमित्त व्यावहारिक दृष्टि से ही की गई है। 


परमाधिक दृष्टिसे ब्रह्म निगु'ण है । उसके ऊपर जीव का या जगत्‌ का कोई 

भी गुण आरोपित नहीं क्या जा सकता । शंकर के मत में यह ब्रह्म सजातीय, 
विजातीय तथा स्वगत--इन तीनों भेदों से रहित होता है, 

निर्गुण ब्रह्म परन्तु रामानुज के मत में ब्रह्म में 'स्वगत' भेद रहता है। ब्रह्म 


में दो अंश होते हैं--चित्‌ अंश तथा अचित्‌ अंश और ये 


आपस में विरुद्ध होते हैं। इस प्रकार ब्रह्म में एक अंश दूसरे अंश से भिन्न होता 
है और स्वगत भेद की सिद्धि करता है। शंकर के मत में ब्रह्म के दो खप होते 
हैं--विश्व तथा विश्वातीत । बिश्वय रूप में वह गुण सम्पन्न माना जा सकता है, 
परन्तु विश्वातीत रूप में वह अनिर्वचनीय है; क्योंकि उसमें किसी गुण की सत्ता 
नहीं मानी जा सकती । इसलिए बह 'निगु'रा! है । 


उपनिवत्‌ ब्रह्म को 'नेति नेति’ शब्दों के द्वारा अभिहित करते हैं। इसका 
तात्पर्य कया है ? प्रत्येक विधेय उद्द शय के क्षेत्र को सीमित करता है--वह उसका 
स्वमाव होता है। “यह लेखनी लाळ है!--इस वाकय में 'लाळ' यह विषेय 
उद्देश्य (लेखनी ) के क्षेत्र को वस्तुत; सीमित करता है । अर्थात्‌ 'छार' से 
पृथक क्षेत्र में 'लेखनी' का कोई भी सम्बन्ध नहीं माना जा सकता है। ब्रह्म के 


विषय में हम किसी. विधेय का प्रयोग नहीं कर सकते, क्योंकि ऐसा करने से यह्‌ 


सीमित तथा परिमित बन जायगा; वह ठहरा वस्तुतः भ्रपरिमित सत्ता । 


इस प्रकार उसमें कोई गुण नहीं रहता। न यह गुण वहाँ है, और न ' 


वह गुण । इस प्रकार सव गुणों के निषेष करने से जो तरव बच जाता है 
वही है ब्रह्म । इस प्रकार जिस ब्रह्म के विषय में अति 'नेति नेतिःदाव्दों का 


व्यवद्दार करती है वह ब्रह्म वस्तुतः निगुण ब्रह्म ही है। यही ब्रहा का 
पारमाविक रुप है। 
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सगुण तथा निगुण ब्रह्म में किसी प्रकार का भेद नहीं है । वह एक हो सत्ता 
है परन्तु दृष्टिकोण की भिन्नता के कारण वह इन दोनों नामों से पुकारा जाता है। 
नाठ्यशाला में रंगमंच के ऊपर दुष्यन्त को भूमिका में उतरने वारा नट नाटभशाला 
के बाहर जाते समय बह कोई दुसरा व्यक्ति नहीं बन जाता; रहता है वह बही 
मनुष्य ही, परन्तु नाट्य की दृष्टि से कह नट कहलाता है; वस्तुतः पारमाथिक 
दृष्टि से वह मनुष्य ही रहता है। ब्रह्म की मो ठीक यही दशा है। यह संसार की 
सृष्टि, स्थिति तथा लय करता है । अत) संसार की अपेक्षा वह ईश्वर है परन्तु 
निरपेक्ष भाव से देखने पर वही ब्रह्म है । भतः सगुण ईश्वर तथा निर्गुण ब्रह्म में 
भेद मानना नितान्त क है । निगुण ब्रह्मा ही वास्तविक परमाथिक सत्ता है, 
परन्तु व्यवहार के लिए, उपासना के निमित्त बही सगुण ईश्वर माना जाता है। 
तत्व एक ही है, दृष्टि भिन्न-भिन्न हैं और इसीलिए उसके दो रूप हैं। एकबारगी 
हम धन्तिम सीढ़ी पर नहीं पहुंच सकते । ज्ञान के मन्दिर में चढ़ने के लिए 
सोढिर्या हैं, जिनके द्वारा ही साधक उसमें पहुँच सकता है। निगुण ब्रह्म की 
प्राप्ति अन्तिम लक्ष्य है, परन्तु उसे अश्रान्त ज्ञानी ही पा सकता है। उसके 
सोपान रूप हैं उपासना भौर इसके लिए 'ईश्वर? की महती अवश्यकता है । 
ईश्वर की उपासना से--सगुण ब्रह्म के भजन-पुजन से--चित्त की शद्धि होती 
है। प्रौर तभी साधक विशुद्ध ज्ञान मार्ग का भ्रवळम्बन कर निगुण ब्रह्म फो 
पा सकता है अन्यथा नहीं । यही उपासना का उपयोग है। 


अद्द त-सिद्धि की युक्ति 


ब्रह्म की अहंतता सिद्ध करने के लिए शंकराचार्य तथा उनके अनुयायियों ने 
बड़ी सुन्दर युक्तियाँ दिखलायी हैं । श्रृति के आधार पर ही ब्रह्म प्रतिष्ठित मूल 
तत्त्व नहीं है बल्कि युक्ति भी उसके अस्तित्व को भली भांति समझाती है । 


कार्य-कारण के सम्बन्ध पर विचार करने से यह स्पष्ट प्रतीत होगा कि कारण 
में उत्पन्न होने से पहिले भी कार्य विद्यमान रहता है। कार्य कारण से भिन्न वस्तु 
नहीं है । मिट्टी से बने हुए जितने पदार्थ हे वे वस्तुतः मिट्टी ही तो हैं। सोने से 
बनने वाले गहने (जैसे अंगूठी आदि) भ्राखिरकार सोना ही तो हैं । यह समक्षमा 
एकदम मिथ्या है कि कार्य कारण से भिन्न कोई नई चीज है। सत्‌ कार्य फी ही 
उत्पत्ति होती है, प्र्थात्‌ कारण में कार्य पहले से ही विद्यमान रहता है । अव्यक्त 
रूप में निमित्त कारण ( जसे कुम्हार और सुनार आदि) के द्वारा वही अव्यक्त- 
रुप व्यक्त बना दिया जाता है। सद्‌ से भसत्‌ की उत्पत्ति कथमपि नदी सोयी 

भा० ६०००-२३ 
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जा सकती । यदि ऐसा होता तो दिलो से तेल न निकालकर बाल्नु से तेल निकाला 
जाता, परन्तु ऐसा नहीं होता । तात्पर्य यह है कि कार्य कारण में सत्‌ या काय 
विद्यमान ही रहता है । सांख्य का भी यही ( सत्‌ कार्यवाद ) सिद्धान्त है, 
परन्तु अहैत वेदान्त से उसमें कुछ भ्रन्तर है। सांख्य के मत में मृत्तिका में वास्तव 
परिवर्तन या विकार उत्पन्न होता है। दूध से दही या सोने से अंगूठी--दोनों 
नये पदार्थ हैं, अर्थात्‌ दूध में रौर सोने में जो यह परिवर्तन होता है वह वास्तव 
है। यहाँ नवीन आकार की सृष्टि होती है। निर्मित कारण के द्वारा पदार्थ नये 
आकार में पैदा होता है, जो वास्तविक सत्य है। भ्रता साँझ्योँ के भनुसार 
परिणाम मानना ही युक्तियुक्त है। 


विवतं 


शंकराचार्य की व्याख्या इससे आगे बढ़ती है । जगत्‌ के कार्यो में नया रूप, 
नया धाकार उत्पन्न होता है। इस प्रत्यक्ष को अस्वीकार तो नहीं किया जा 
सकता, परन्तु सूक्ष्म विचार करने से यही प्रतीत होगा कि आकार कोई नई 


चीज नहीं है, जो पदार्थ से अछूग हो । आकार वस्तुतः द्रव्य ही एक अवस्यामात्र 
है और द्रव्य से वह भिन्न नहीं है। प्राकार की सतां तो द्रव्य को लेकर ही 
है। आफार कोई नई चीज 


नहीं है, जिसके कारण मूल वस्तु में वास्तव परिवर्तन 
माना जाय । झाकारजन्य भेद को लेकर किसो उपादानकारण को भिन्न मानना 
उचित नहीं, क्योंकि आाकार में परिवर्तन होने पर भी वस्तु एक ही रहती है। 
सोता, खाता, पीता चलता फिरता व्यक्ति आखिरकार वही व्यक्ति रहता है, 
कोई दूसरा व्यक्ति तो बदल कर नहीं हो जाता । तथ्य यह है कि आकार की 
या किसी गुण की द्रब्य से पृथक कल्पना मानना नितान्त असंगत है। यदि. 
` दोनों भिन्न माने जायेंगे तो उनका सम्य घ फ्योंकर सिद्ध हो सकता है? उनमें 

सम्बन्ध की कल्पना किसी तीसरी वस्तु को ही लेकर हो सकती है। तो उसके 
सम्बन्ध की कल्पना के लिए एक चौथी वस्तु मो माननी पड़ेगी। इस प्रकार 
अनवस्था दोष आ जाता है। उससे बचने का एक ही उपाय है और वह है 
यह मानना कि आकार या गुण कव्य से भिन्न सत्ता रखते ही नहीं । वस्तुत! 
मृत्तिका' ही एक वास्तव द्रव्य है और कुम्मकार के व्यापार से वह्‌ कभी घड़े, 
कमी कड़ाही और कमी फसोरे के रूप में जो दीख पड़ती है, वह वस्तुत मिथ्या 
है । नाम तथा रूप दोनों को कल्पना मिथ्या है। “बह मृत्तिका है? यही बात 
एकदम सच्ची है। 
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फछत; कारण की ही एकमात्र सत्ता है। कार्यों के रूप में जो हम परिवर्तन 
देखते हैं, वह केवल मानसिक भारोप है, वास्तव नहीं है । इसी मानसिक आरोप 
को शंकराचार्य 'अध्यास' के नाम से पुकारते हैं । कार्यकारण की शपुंखला पर 
विचार करने से हम इसी निष्कर्ष पर पहुंचते हैं कि कारण ही एकमात्र सत्ता है; 
उसके समस्त आकार मिथ्या हैं। कारण के इस असत्य, काल्पनिक परिवर्तन को 


अहेत की माषा में 'विवतं' कहते हैं । 


सूल तस्व 

इस प्रकार युक्ति से विचार करने पर जगत्‌ के समस्त आकार मिथ्या ही 
प्रतीत होते हैं, समस्त गुण भ्रत्य सिद्ध होते हैं; तब प्रश्‍न यह्‌ है कि वह कौन-सी 
वस्तु है जो सर्वत्र विद्यमान रहती है। हमने देखा कि 'घढा' नामक कोई वास्तव 
पदार्थ नहीं होता, वस्तुत; मृत्तिका ही सत्य है, परन्तु यह भी ठीक नहीं; पढ़े 
की अपेक्षा मृत्तिका अवश्यमेव विशेष स्थायी है, परन्तु फिर भी वह एकान्त 
पदार्थ नहीं जो सब - जगह समान रूप से विद्यमान रहे। अंगूठी की अपेक्षा 
सुवर्ण अवश्य ठोस तथा चिरस्थायी है, परन्तु फिर मी वह मूल वस्तु नहीं हो 
सकता । मूल वस्तु वही हो सकती है जो सब पदार्थों का भ्रधिष्ठान हो, सब 
पदार्थों में. समान रूप से सम्बद्ध ( अनुस्युत ) हो और जिसे छोड़कर ये 
पदार्थ क्षण भर के लिए भी जीवित न रह सकें। ऐसी वस्तु को खोजने पर हमें 
सत्ता” ही एक ऐसी वस्तु मिलती है जो समग्र पदार्थो में विद्यमान रहती है । 
सत्ता? से हमारा तात्पर्य किसी विशिष्ट सत्ता से नहीं है, बल्कि 'शद्ध सत्ता” से ही 
है । यह सत्ता प्रत्येक पदार्थ में सम मात्र से रहतो है । अतः “सत्ता? को जगत्‌ 
की मूल वस्तु या उपादान-कारण मानना चाहिए । वह भौतिक पदार्थों में ही नहीं 
बलिकि मानसिक व्यापांरों में भी विद्यमान रहती है। भ्रम भी तो एक 'प्रस्यय 
( आइहिधा ) है, चाहे उसका विषय असत्य मले हो परन्तु बह भी 'सत्ता' 
है । इस प्रकार सत्ता समस्त पदाथों मै-- चाहे वे भौतिक जगत्‌ के हों या मानस 
व्यापार--अनुगत रहती है। इस तथ्य पर हम युक्ति के द्वारा पहुंचते हैं । 
इसी शद्ध सत्ता को, जो संसार का मूल कारण है, जो नग्ना रूपों में प्रकट होने पर 
भी स्वयं निराकार तथा निरवयव है, ब्रह्म की संज्ञा दी गई हैं। यही ब्रह्मा है । 
बह्‌ एक हे । अनेक नहीं युक्तियों से पृष्ट अद्दै तवाद का यही प्राघार है । 

साया .. 

निर्विशेष निर्लक्षण ब्रह्म से सविशेष लक्षण जगत्‌ की उत्पत्ति क्योकर हुई ? 

एक ब्रह्म से नानारमक जगत्‌ की सृष्टि कैसे हुई ? इस प्रश्‍न के यथार्थ उत्तर के 
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लिए 'भाया? के स्वरूप को जानना आवश्यक है-। शंकराचार्य ने माया तथा 
अविद्या शब्दों का प्रयोग समानार्थक रूप से किया है, परन्तु परवर्ती दार्शनिकों 
ते इन दोनों शब्दोंमें सूक्ष्म भर्थ-भेद की कल्पना की है । परमेश्वर की बीघशक्ति 
का नाम “माया! है। माया-रहित होने पर परमेश्वर में प्रवृत्त नहीं होती 
भ्रौर न वह जगत्‌ की सृष्टि करता है । यह अबियारिमका बीजबाक्ति अव्यक्त! 
कही जाती है। यह परमेश्वर में आशित होने वाली महासुसिरूपिणी है, 
जिसमें अपने स्वरूप को न जानने वाले संसारी जीव शयन किया करते हैं! १ । 
अग्नि की दाहिका शक्ति के अनुरूप ही माया भी ब्रह्मा के साथ संग रहने वाली 
शक्ति है। त्रिगुणारिमका माया ज्ञान-विरोधी भावरूप पदार्थ है। भाय-रूप 
कहने का अभिप्राय यह है कि वह अभावरूपा नहीं है। माया नतो सत्‌ है, न 
असत्‌; इन दोनों से विलक्षण होने के कारण उसे “अनिर्वेचनीय” कहा गया है । 
जो पदार्थ सद्र प से वणित न किया जा सके, उसकी शास्त्रीय संज्ञा 'अनिर्वचनीय' 
` है। जगत्‌ के पदार्थों का रूप दो प्रकार का होता है-सत्‌ या असत्‌ । “सत्‌? 
उसे कहते हैं जो सर्वदा एक ही प्रकार का हो और किसी ज्ञान से भी उसका 
विरोध न हो, अर्थात 'बाध' न हो। निर्वा बस्तु सत्‌ होती है, परन्तु 
यदि अन्य ज्ञान के द्वारा पूर्व वस्तु बाधित हो जाती है, तो उसे "असत्‌? कहना 
पढ़ता है । माया के विषय में ये दोनों प्रकार भ्रसंगत हैं। माया को “सत? कँसे 
माना जाय ? ब्रह्म का ज्ञान होने पर माया का ज्ञान बाधित हो जाता है। ब्रह्मन 
शानी को माया फा ज्ञान कभी नहीं होता, केवल भ्रज्ञानी ही माया के पचड़े में 
फिरता रहता है । यदि माया “सव होती, तो वह कभी बाधित नहीं होती घौर 
उसकी प्रतीति सवदा होती रहती, परन्तु ऐसा म होने से बह 'सत्‌' नहीं कही 
जा सकती । तो माया “असत्‌' कही जाय यह मी पक्ष ठीक नह क्योंकि असत्‌ 
पदार्थ की कमी प्रतीति नहीं होती, परन्तु माया की प्रतीति तो हमें अवश्यमेव 
होती है। भतः उसे 'असद्‌' भी नहीं कहा जा सकता । इस प्रकार “माया! में 
बाघ प्रतोति दोनों प्रकार के विरुद्ध धर्मों के कारण उसे अनिवंचनीय कहना 
पड़ता है* । | 


तर्क की सहायता से माया का ज्ञान प्राप्त करना अन्धकार की सहायता से 
अन्वकार का ज्ञान प्राप्त करना है? ९। सूर्योदय फाछ में अन्धकार की भाँति ज्ञान के 


१. इसी तथ्य फो संस्कृत के एक संक्षिप्त बाक्य में यों कहते हैं--सत्‌ चेत्‌ न - 


बाध्येत, भ्रसत चेत न प्रतीयेत । 


आ... 
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उदय-काल में माया टिक नहीं सकती । अत; नैष्कस्यसिति* र का कहना है 
कि “यह भ्राम्ति प्रालम्नन हीन तथा सब न्यायों से नितान्त विरोधिती है । जिस 
प्रकार अन्धकार सूर्य को नहीं सह सकता, उसी प्रकार माया विचार को नहीं सह 
सकती ।? इस प्रकार प्रमाण को न सहने और विचार को न सहने पर भी इस 
जगत्‌ की उत्पत्ति के लिए माया को मोनना तथा उसकी अनिर्वचनीयठा स्वीकार 
करना नितान्त युक्तियुक्त है । इसीलिए छंकराचार्य ने माया का स्वरूप दिखलाते 
समय लिखा है कि मामा मगवान को अव्यक्त शक्ति है जिसके आदि का पता 
नहीं चलता, वह गुणत्रय से युक्त. अविद्यारूपिणी है। उसका पता उसके 
कार्यों से चलता है। वही इस जगत्‌ को उत्पन्न करती है ४ | 
माया सत्‌ भी नहीं है, असत्‌ भो नहों है और उभय रूप भी नहीं है; वह 

न भिन्न है, न अभिन्न है और न मिन्नामिन्न उभय रूप है; न भङ्गसहित है, 
न अङ्गरहित है और न उभयात्मिका ही है, अपितु बह भ्रत्यन्त भ्रदभुत 
अनिर्वंदनोया है--वह ऐसी है जो कही न जा सके'“ । 


माया की दो शक्तियाँ होती हू?! ९-आवरण तथा विक्षेप । इध्हों की सहायता 
से वस्तुभूत ब्रह्म के वास्तव रूप को ढक कर उसमें अवस्तु रूप जगत्‌ की प्रकृति 
का उदय होता है। लौकिक अ्रान्तियों में भी प्रत्येक 
माया की शक्तिर्या पिचारणील पुरुष को इन दोनों शक्तियों को झतुमव _ 
हुए बिना रह नहीं सकता । अधिष्ठान के सच्चे रूप को 
जब तक ढक नहीं दिया जाता ओर नवोन पदार्थ की स्थापना उस पर नहीं कीः 
जातो, तब तक भ्रान्ति की उत्पत्ति नहीं हो सकती । जादू के खेल पर विचार 
कीजिये । जादूगर दर्शकों के सामने एक जादू का खेळ दिखला रहा है । वह ककड़ों 
को आकाश में ऊपर उछालता है और वे सफेद चमकते हुए सिक्कों के रूप में 
जमीन पर गिरते हैं। यहाँ जादूगर अपने जादू के बल पर कंकड़ के असली रूप 
को ढक देता है, परन्तु इतने से भी उसके अभिप्राय की सिद्धि नहीं होती । वह 
उनको सिक्को के रूप में जो दिखलाता है वही नवीन वस्तु की कल्पना है । अतः 
वस्तु के असलो रूप को छिपा देना पहली सोढ़ी है (आवरण) और फिर उसी 
वस्तु में नवीन वस्तु को उत्पन्न कर देना भन्तिम सीढ़ी है (विक्षेप ) । जब तक 
ये दोनों कार्य सिद्ध नहों होते जादू का खेळ बन नहीं सकता । ठोक इसी तरह माया 
मी ब्रह्म के असली रूप को ढक लेती है ओर फिर उसमें झाका, पृथ्बी मादि 
नाना पदायों का धारोप कर लेती है । बरह्म तो ज्यों का त्यों बना रहता है । उसमें 
किसी प्रकार फा अन्तर नहीं होता, परन्तु माया-शक्ति को कृपा से उसी से आकाश, 
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जळ, अग्नि तथा पृथ्वी आदि पदार्थो' के उत्पन्न होने की हक हमारे सामने 
आठी है। यह माया फा ही विलास है तथा उसकी दोनों शक्तियों का सामूहिक 
व्यवसाय है । । 


आवरण शक्ति ब्रह्म के थषृद्ध स्वरूप को मानो ढक लेती है और विक्षेप शक्ति 
उस ब्रह्म में आकाद्यादि प्रपञ्च को उत्पन्न कर देती है । खिस प्रकार एक छोटा- 
सा मेघ दर्शकों के नेत्र को उक देने के कारण अनेक योजन-विस्तृत आदित्य- 
मण्डल को ढकता मालुम होता है उसी प्रकार परिच्छिन्न अज्ञान अनुभवकर्ताओं 
की बुद्धि को ढक देने के कारण अपरिच्छिन्न असंसारी आत्मा को प्राच्छादित-सा 
कर देता है। इसी शक्ति की संज्ञा 'आवरण' है, जो शरीर के भीतर द्रष्टा भौर 
दृश्य के तथा शरोर के बाहर ब्रह्म भोर सृष्टि के भेद को ढक देती है । जिस प्रकार 
रज्जु का अज्ञान रज्जु में अपनी शक्ति से साँप पैदा करता है, ठीक उती प्रकार 


माया भी अशानाच्छादित घातमा में इस छक्ति के बरू पर आकाशादि जगत्‌ | 


अपरश्च को उत्पन्न करतो है। इस शक्ति का अभिषान 'विक्षेप? है । 


आवरण! का अर्थ है असली स्वरूप पर परदा डाल देना तया “विक्षेप” का 
तात्य है उस पर दूसरी वस्तु का आरोप कर देना । इन दोनों शक्तियों के,बळ 
पर माया भी ब्रहासे जगत्‌ की उत्पत्ति करती है। एक बात विचारणीय है । जादूके 


पूर्षोक्त खेल में जादू का प्रभाव दर्शकों पर पड़ता है, स्वयं जादूगर के ऊपर नहीं । - 


बह्‌ तो अपने जादू के रह्स्य को जानता है 
- लिए है। वह इससे भ्रछूता बचा रहता हे । 
ईश्वर के लिए माया केवल एक इच्छामात्र दै 
परन्तु हम भ्रज्ञानियो की दृष्टि में ईएवर के : 
लगते हैं। इस प्रकार माया हम छोगों के 
इसोखिए हम उसे अज्ञान या अविद्या 
आवरण तथा विक्षेप । सृष्टि अनादि है । 


कि वह दूसरों को भ्रम में डाऊने के 
माया में मी यही बात होती है। 
। बह्‌ इससे प्रभावित नहीं होता । 


लिए भ्रम का कारण होती है । 
भी कहते हैं। उसके दो कार्य हैं-- 
इसी प्रकार माया भी अनाद्रि है । 


माया को विभिन्न कल्पना 
शंकर तया रामानुज दोनों आचार्यो' के द्वारा माया व्यास्यात है, परन्तु 
इन दोनों की माया-विषयक कल्पना नितान्त भिन्न है। ध्यान देने की बात है कि 
रामानुज के मतानुसार यह सृष्टि वास्तविक भौर सच्चो है । इसोलिए वे माया 
को ईश्वर फी वास्तविक सृष्टि करने की शक्ति मानते हैं। ईश्वर की शक्ति माया 
दै लो इस वास्तव जगत्‌ की रचना करतो है । रामानुज के मत में इस प्रकार 


बदले नात्रा प्रकार के पदार्थ दीखने . 
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रह्म में घवस्पित अचित्‌ तत्त्व में ( ओर इस प्रकार ब्रह्म में मो ) वास्तव विकार 
उत्पन्न होता है। शङ्कुर के मत में ब्रह्म में कोई वास्तव विकार या परिवर्तन 
नहों होता । विकार केवल प्रातिमासित होता हे, वास्तविक नहीं । शङ्कुरावायं 
भी माया फो ईश्वर की शक्ति मानते हैं, परन्तु यहू ईश्वर का नित्य स्वरूप नहीं 
है । माया तो ईश्वर की इच्ठामात्र है, जिसको वे जब चाहें छोड़ सकते हैँ । फलत! 
रामानुज माया को ईश्वर की सर्जन शक्ति मानते है, जो वहाँ नित्य निबास करती 
है। शङ्कर उसे ईश्वर की अनित्य इच्छा मानते हैं, जो वहाँ कभो रहती है भोर 
कभी नहीं रहती। जिस प्रकार अग्नि से. दाहकता. शक्ति भिन्न नहीं होती, उसी 
प्रकार ब्रह्म से भी मायाक्षक्ति भिन्न नहीं है। वहु ब्रह्म से अभिन्न और अच्छे 
है । यही माया रामानुज के मत में ब्रह्म में परिणाम पंद। करती है, परन्तु धद्भुर 
के मत में केवल विवर्त की जननी है, विकार को नहीं । 


| ईश्वर 

यही निविशेष ब्रह्म माया के द्वारा आवृत होने पर जब सविशेष या सगुण 
भाव को धारण करता है, तब उसे ईश्वर कहते हैं । विश्व की सृष्टि, स्थिति तथा 
लय का कारण यही ईश्वर है । परन्तु ईश्वर का जगत्‌ की सृष्टि करने में कोन-सा 
उद्देश्य सिद्ध होता है ? यह भी एक विचारणीय प्रश्‍न है। बुद्धि पुर्वकारी चेतन . 
पुरुष की प्रवृत्ति बिना किसी प्रयोजन के सिद्ध नहीं होती, एतदर्थ इस बढ़ी 
प्रवृत्ति का प्रयोजन खोज निकालना आवश्यक है । शति ईश्वर को 'स्वकामश 
कह कर पुकारती है, अर्थात्‌ उसकी सब इच्छायें परिपुर्ण हैं । यदि ईश्वर का इस 
युष्िःव्यापार से कोई आात्मप्रयोजन सिद्ध होता है, तो परमात्मा का परितृत 
होमा बाधित होता है । यदि बिना उद्दृश्य के प्रवृत्ति की कल्पना मानी जाय, तो 
ईश्वर की सर्वज्ञता को यरा धक्का लगता है । जो सब वस्तुधो का ज्ञाता है वह 
स्वयं सृष्टि के उद्देश्य से कैसे अपरिचित रह सकता है ? अतः परमेश्‍वर का यह 
सृष्टि-म्यापार लोलामात्र है । जैसे छोक में सकल मनोरथ की सिद्धि होने बाले 
पुरुष के व्यापार, बिना किसी प्रयोजन के छोछा के लिए होते हैं, उतो प्रकार 
सर्वकाम तथा सर्वज्ञ ईश्वर का यह सृष्टि-ब्यापार भी लोला-विलास है? । 

न्याय ईश्वर को जगत्‌ का केवल निमित्त-कारण मानठ। है, परन्तु वेदान्त 
के. मत में ईश्वर हो जगत्‌ का उपादान कारण भी है। जगत्‌ की सष्टि 
इच्छापुर्वक है । ईक्षणपूर्वक सृष्टिळ्यापार करने वाला. ईश्वर निमित्त-कारण 
निःसन्देह है, पर उसका उपादान-कारण भी सिद्ध है। उपनिषद्‌ में इस. प्रश्न के 
उत्तर भें कि जिस एक वस्तु के जानने पर सब बस्तुयें ज्ञात दो जाती हैं, भह्म ही 
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उपदिष्ट है। निस प्रकार एक मिट्टी के पिण्ड के जानने से मिट्टो के समग्र बने 
पदार्थों का ज्ञात हो जाता है, क्योंकि मृत्तिका ही सत्य है, मृण्मय पदार्थ केवल 
नामरूप वाले हैं, उसी प्रकार एक ब्रह्म के जानने पर समस्त पदार्थ बाने जाते 
हैं। मृत्तिका के साथ ब्रह्म का दृष्टान्त उपस्थित किये जाने से ब्रह्म का उपादान 
होना स्पष्ट है । मुण्डक ( ३।१।२ ) ब्रह्म को योनि? शव्द से अ्रभिहित करता है। 
अतः ब्रह्म हो इस जगत्‌ का निमित्त-कारण धौर उपादान-कारण भी है। 
इस प्रकार ब्रह्म जगतु की सृष्टि करता है ( निमित्त-कारण ) झौर साथ ही 
साथ जगत्‌ का वह उपादान कारण है, मृत्तिका की तरह । जिस प्रकार कुम्मकार 
मिट्टी से नाना प्रकार के मिट्टी के बरतनों को तैयार करता है, उसी प्रकार ईश्वर 
भी धपने में से ही जगत्‌ को स्वयं बनाता है। एक ही वस्तु के दोनों कारण 
होने में कोई विरोध नहीं है । ईश्वर है मायोपाधिक ब्रह्म, भर्थात्‌ वह ब्रह्म जिसे 
माया आदत किये रहती है । वह चेतना मी है । चैतन्य पक्ष के अवलम्बन करने 
पर ब्रह्म जगत्‌ का मिमित्त-कारण और उपाधि' ( माया ) पक्ष की दृष्टि से 
बही ब्रह्म उपादान-कारण है। इस प्रकार ब्रह्म का एक साथ ही जगत्‌ का 
उपादान ओर निमित-कारण होना कोई आश्चर्य की घटना नहीं है । अत; ब्रह्म 
की जगत्‌ सृष्टि में माया को ही प्रधानतया कारण मानना उचित है । 
इस पर कुछ ताकिकों का भ्राक्षेप है कि जगत्‌ ब्रह्म से नितान्त विलक्षण है। 
(१) जगत्‌ है सुश्च-दुःखमय तथा भ्रचेतन भौर चेतन; इस प्रकार आनन्दमय 
ब्रह्म से बिलकुछ भिन्न है । तब क्या यह ब्रह्मा का कार्य हौ सकता है ? इसका 
यथार्थ उत्तर यह है कि इस प्रकार का पार्यक्य कथमपि बाधक नहीं हो सकता । 
अचेतन से चेतन की उत्पत्ति लोक में दिखाई पड़ती है, तथा चेतन घे प्रचेतन की 
सृष्टि मी दृष्टिगोचर होती है। गोबर की राधि भ्रचेतन होती है, परन्तु उससे 
चेतन बिच्छू पैदा होता है। इससे विपरीत पुरुष होता है चेवन और उससे 
अचेतन नख तथा केष उत्पन्न होते हैं। इसलिए कारण-कार्य की यह विलक्षणता 
ब्रह्म के जगतृकर्ता होने के सिद्धान्त को किसी प्रकार की बाधा नहीं पहुँचा सकता १। 
(२ ) जगत्‌ भोग्य तथा रातमा भोक्ता, है परन्तु उपादान कारण होने से 
दोनों की एकता सिद्ध है, तो भोक्ताभोग्य का विभाग न्यायसंगत कैसे प्रतीत होगा ? 
यह आक्षेप भी ठोक नहीं है, क्योकि समुद्र तथा लहरियों में, मिट्टी, ब्रह्म भ्रोर 
जगत में वास्तव भ्रभेद होने पर भी व्यावहारिक भेद अवश्यमेव विद्यमान है ।२ 


१. ब्रह्मपुत्र २।१।३ पर शांकरमाव्य देखिए । 
२. ब्रह्मसु २।१४। पर शांकरसुत्र-भाष्य देखिये । 
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उपास्य ब्रह्न 


उपासना के लिए भी निविशेष सविशेष ईश्वर का रूप धारण करता है। 
ब्रह्म वस्तुतः प्रादेशिह्दीन है, तथापि उपाधिविशेवसे सम्बन्ध होने से वहो ब्रह्म 
भिन्न-भिन्न प्रदेशों में स्वीकृत किया जाता है। इसीखिए उपनिषदों में सुर्य में 
नेत्र में ओर हुदय में ब्रह्म की उपासना कही गई है । इस वात का स्मरण रखना 
चाहिए कि दोनों प्रकार के ब्रह्म के शान तथा उपासना का फल भी वस्तुता मिन्न 
होता है । जहाँ निविशेष ब्रह्म का ज्ञान बतलाया गया है वहाँ फरु-ख्प मोक्ष हो 
होता है, परन्तु जद्दाँ प्रतीक उपासना का प्रधंग आता है, अर्थात्‌ ब्रह्म का संथंब 
किसी प्रतीक ( सुर्य, भाका आदि )१८ विशेष से बतलाया गया है, वहाँ . 
संसार-गोचर ही भिन्न-भिन्न फल होते हैं। उपास्य-उपासक को भेददृष्टि से ही 
यह कल्पना है । धत? ईक्वर ओर जीव की कल्पता व्यावहारिक होने से दोनों 
मायिक हैं--माया के काल्पनिक विलास के सिवाय भोर कुछ नहीं है । 


आशय यह है कि ब्रह्म ठो वस्तुतः मिगुण हो है, परन्तु माया के सम्बन्ध 
से बही सगुण प्रतीत होता है। उपासना की दृष्टि से वही सगुण रूप अर्थात्‌ ईश्वर 
का रूप धारण करता है । इसी प्रकार जीव ओर ब्रह्म में किसी प्रकार का अंतर 
नहीं होता, परन्तु अन्तःकरण की उपाधिसे युक्त होने पर वही जोव कहलाता 
है । ईश्वर मायावच्छिन्न चैतन्य है, तो जीव अन्तःकरणावच्छिन्न चैतन्य है । 
दोनों चैतन्य रूप हैं, परन्तु माया-जन्य उपाधि के द्वारा सीमित होने के कारण 
हौ ईश्वर तथा जीव की ब्रह्म से पृथक्‌ सत्ता है। माया ही इन दोनों को ब्रह्मा से 
पृथक पदार्थं बनाती है। इसीलिए विद्यारण्य स्वामी के सुन्दर शन्दों भें जीव 


. झोर ईश्वर दोनों मायारूपी कामधेनु के दो बढे हैं। वे भपनी इज्ठानुसार 


ढत का पान भले ही करें, परन्तु तत्व तो अहत हो होता है** । इसोलिए 
उपास्य ब्रह्म की सता काल्पनिक ही है । 


जीव-विधार 


` पझन्‍्तःकरणावब्छिन्न चैतन्य को जीव कहते हैं । भ्राचायं को सम्मति सें 
शरोर तथा इम्दिय-समूह के भ्रष्यक्ष भौर कर्मफल के भोक्ता आत्मा को ही जोब 
कहते हर । पहला प्रश्‍न है कि 'उपनिषदों में पातमा के उत्पत्तिविषयक वाक्यों 
का क्या रहस्य है? यदि आत्मा नित्य-थुद्ध-बुढ्-मुक्त-स्वभाव माना जाता है, 
तो उसकी उत्पत्ति कसे मानी जाती है ? इतके उत्तर में सूत्रकार का स्पष्ट कथन 
है कि शरीरादि उपाधियों की ही उत्पत्ति होती है, नित्य आत्मा कभी उत्पन्न 
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नहों होता । आारम-स्वरूप के विषय में मो दार्शनिकों को विमिन्त कल्पनायें हैं । 
सुप्त, मुछित तथा ग्रह्मविष्ट पुरुषों में कतिपय काळ तक चैतन्य माव को देकर 
प्रत्यक्ष भ्रनुमव का पक्षपाती वैक्षेषिक दर्शन चेवन्य को आत्मा का कमो होने वाला 
गुण मानता है, परन्तु वेदान्त की सम्मति में भात्मा चेतन्यरूप ही है, क्योंकि 
परेत्रह्म ही उपाधिसम्पर्क से जीवभाव में विद्यमान रहता है। अतः आत्मा में 
ब्रह्म के साथ स्वमावगत ऐक्य होने पर नित्य-चजन्य का तिरस्कार नहीं किया जा 
सकता । सुत्रभाव्य में आत्मा के परिमाण का भो विशेष बिचार किया गया है । 
अनेक श्रृतिवाक्यों के आधार पर पूर्वपक्ष का कहना है कि भात्मा अणु है। 
भाष्यकार का उत्तर है--नहीं । परब्रह्म के विभु होने से तद्ख्यपदेश घारमा का 
भी विभुपरिभाण ही युक्तियुक्त है । श्राचार्य ने अणुत्व-ऋल्पना की उत्पत्ति यह 
कह कर दिखलाई है कि अत्यन्द सूकम होने के कारण ही आत्मा भ्रणु स्वीकार 
किया गया है । भ्रारमचेतन्य जाग्रत, स्वप्न तथा सुषुलि--त्रिविष प्रवस्थाभ्रों' में 
तथा धन्तमय, मनोमय, प्राणमय, विज्ञानमय भोर आतन्दमय--इन पाँच कोषों 
में उपलब्ध होता है, परन्तु भ्रारमा का शुद्ध चेतन्य इन कोषपञ्चक से नितान्त 
परे की वस्तु है। इसी तरह स्थूछ शरीर, सूक्ष्म शरोर तथा कारण दारीर के व्यष्टि 
अभिमानी जोव की विश्व तेजस तयथा प्राज्ञ संज्ञायें हैं ओर इन्हीं शरीरों के 
समष्टि भ्रमिमानी ईश्वर की बंश्वानर ( विराट्‌ ), सुत्रात्मा ( हिरण्यगर्भ ) तया 
ईश्वर संश्ञायें दी गई हैं । व्यष्टि तया समष्टि के अभिमानी पुरुष परस्पर में अभिन्न 
हैं, परन्तु आत्मा. इन तीनों से परे स्वतन्त्र सत्ता दै । निम्नलिश्चित कोष्ठक में यह 
विषय संग्रहीत किया जाता है 


- शरोर अभिमानी कोष अवस्था 
> pa ( बिराद्‌ ) } अन्नमय जाग्रत 
सूकम समष्टि-सूत्रात्मा मनोमय 
हि | प्राणमय स्वप्न 
व्यष्टि--तैँजस विज्ञानमय ' 
कारण सर्माष्ट -- ईश्वर } | 
व्यष्टि--प्राश झानन्दमय सुषुत्ति 


जोब को वुत्तियाँ उभयमुखी होती हैं । यदि वे बहिमुँखी होती हैं तो विषयों 
को प्रकाशित करती हैं और जब वे अन्तर्मुखी होती हैं, तो कर्ता को अभिव्यक्त 


१, ब्रष्टव्य ब्र० सू० ११२।१---१०; तथा तैति उप० २१ का शाद्कुरमाष्य । 
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करती हैं। जीव को उपमा नृत्याला के दीपक से बड़े सुन्दर रूप से दोजा 
सकती है । खिस तरह रजुस्थल में दोपक सुत्रधार, सम्य तथा नर्तको को सममाव 
से प्रकाशित करता है धोर इनके अमाव में स्वतः प्रकाशित होता है, उसी तरह 
` साक्षी आत्मा अहंकार, विषय तथा बुद्धि को अवभासित करता है भौर इनक 
प्रभाब में स्वतःप्रद्योतित होता है ।२१ बुद्धि में चाञ्चल्य होता है ऑर बुद्धि से 
युक्त होने पर जीव चञ्चछ-सा प्रतीत होता है; वस्तुव) वह धान्त है ।... 


जोव झौर ईदवर 

इन दोनों तत्वों के स्वरूप का निरूपण आचायों ने भिन्न-भिन्न रोति से 
किया है॥ एक आचार्य की सम्मति में जीव घोर ईश्वर के सामाम्म रूप से 
` रहनेवाला चैतन्य यिम्बस्थानीय है । उती का प्रतिबिम्ब भिन्न भिन्न उपाषियों 
में पढ़ने से भिन्न नाम ग्रहण करता है। चैतन्य का वह प्रतिविम्ब जो माया 
या अविद्या में पड़ता है 'ईश्‍वर-चेतन्य' कहलाता है और जो अन्तःकरण में 
पड़ता है वह 'जीव-चेतन्य' नाम से अभिहित होता है। इस मत में जीव 
भोर ईश्वर में वंही धन्तर और भिन्नता है, जो षट तथा जलाशय के जल में 
पड़ने वाले सूर्य के प्रतिबिम्ब में. होता है। 

परन्तु इस भत से परमेश्वर में भविद्या से उत्पन्न दोषों को सम्भावना ननी 
रहती है। उपाधि प्रतिबिम्ब को प्रभावित करती है। अत, अविद्या भपने में 
प्रतिबिम्बित चैतन्य फो फ्रेश ही भपने दोषों से दूषित करेगी, इसलिए इस 
मत के मानने में आपत्ति है। . | 

दूसरे मत में ईश्वर-चेतन्य हो विम्ब के स्थान में माना जाता है, जिसके प्रतिबिम्ब 
को हम लोग जीव के नाम से पुकारते हैं। दोनों में चैतन्य एक ही प्रकार 
का है। प्रन्तर इतना ही है कि जब वह बिम्बाकोर धारण करता है, तब 'ईश्वर' ' 
कहछाता है और जब प्रतिबिम्ब से आच्छादित रहता है, तो “जीव” नाम से 
अभिहित होता है । सच तो यह है कि चैतन्य एक ही अविच्छिन्न वस्तु है, उसमें 
बिम्ब तथा प्रतिबिस्व को कल्पना उपाषिजेन्य है। “एक जीव” मानने वालों के 
मत में यह उपाधि अविद्या है; नाना-बीषवाद में यढ्‌ उपाधि भ्रन्तःकरण है । 
इन्हों उपाधियों के कारण ही तो जीव और ईश्वर में भेद है । इस मत में 
बिम्बभुत चैतन्यरूप ईश्वर में उपाधियों का दूषण कंथमपि स्पर्ण नहीं करता । 
जिस प्रकार आंकाशरियत सूर्य का प्रतिबिम्ब जछ में पडता है और इनंका 
प्रतिबिम्ब जल में पड़ता है और इन प्रतिबिम्बों में पार्थक्य है, उसी प्रकार जोव 
और ईश्वर में अन्तर है। 


३६७ भारतीय दर्शन 


वेदान्त में जडतत्त्व 


थी शंकराचार्य तथा रामानुजाचाय ने जडतरव के विषय में उद्भावित उन 
सिद्धान्तों का खण्डन किया.है जिनके द्वारा यह जगत्‌ (१) या तो अचेतन 
परमाणुओं के संघात का परिणाम है अथवा (२) बिना किसी अन्य की सहायता 
के स्वयं परिणामशाछिनी भचेधना प्रकृति का विकारमात्र है अथवा (३) स्वतन्त्र 
पदार्थ--दो प्रकृद्धि तथा ईश्वर के द्वारा निर्मित है, जिनमें एक तो उपादान 
. कारण है भोर दूसरा निमित्त कारण है। परन्तु ये सिद्धान्त उक्त दार्शनिकों को 
फथमपि मान्य नहीं हैं। दोनों का यह मत है कि अचेतन वस्तु इस जगद्‌ को 
पैदा करने में नितान्त असमर्थ है, तथा चेतन और अचेतन के परस्पर संयोग से 
जगढुरपत्ति को सिद्ध मानना मी ठोक नहीं है। वे 'सवै खल्विदं ब्रह्म' के औपनिषद्‌ 
तथ्य का अवलम्बन कर प्रकृति तथा मन दोनों की स्वतन्त्र सत्ता मानने के छिए 
उद्यत नहीं हैं, प्रत्युत यह समस्त जगत्‌ के ब्रह्म मय होने से प्रकृति तया मन दोनों 
दी अपनो सत्ता के लिए ब्रह्म पर भ्राश्वित हैं। इस प्रकार ये दोनों आचा ब्रह्म 
को ही एकमांघ सत्ता स्वीकृत करने के कारण अद्वतवादी हैं। बादरायण ने ब्रह्मसूत्र 
के द्वितीय प्रध्याय के द्वितीय (तर्क ) पाद में लगदुस्पत्ति-विषयक पूर्वोक्त 
सिडान्तों का खण्डन बढी सुन्दर तया अकाय्य युक्तियो से किया है। यह सिद्धान्त 


वेदान्त के प्राय) समस्त सम्भ्रदायों को माननीय है । थत; इन युक्तियो का 
प्रदर्शन संक्षेप में यहाँ किया जाता दै-- 


सांख्य दर्शन के मतानुसार सत्त्व, रज तथा तमरूप गुणत्रयात्मिका प्रकृति 


स्वयं प्रवृत होकर इस जगत्‌ की उत्पत्ति करती है और 


_ सांल्यमत का खण्डन इस कार्य में उसे किसी चेतन अध्यक्ष की सहायता को 

भपेक्षा नहीं रहती । परन्तु यह मत समीचीन प्रतीत 
नहीं होता । प्रकृति के जगदुङ्प से परिणत होने में एक महान उद्द श्म 
दहै--पुरुषों के भोग तथा अपथर्ग की सिद्धि प्रकृति के परिणाम का 
दो यह फछ है कि पुरुष अपने पूर्व कर्मानुसार सुख-दुःख - रूप मोगों को 
भात कर लेता है तथा प्रकृति से. अपने को बिविक्त ( पृथक्‌ ) घान लेने 
पर वह इस संसार से मुक्तिछाम कर लेता है। क्या इस प्रकार के उद्देश्य 


की कल्पना कोई अचेतन पदार्थ कर सकता है? लोकानुभव इसका नितान्त : _ 


बिरोधी है. दूसरी बात यह है कि बिका किसी चेतन अध्यक्ष के भचेतन मैं 
किया को उत्पत्ति नितान्त असिद्ध दै । चेतन घु के धारा अधिष्ठित होने पर 
हाथ की लेखनो लेक्षन-व्यापार में प्रवत होतो है; सारथि की अध्यक्षता में रथ में 


है 
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गति का अविर्भाव होता है। तब अचेतन प्रकृति में पहली प्रज्रत्ति का उदय 
फ्योंकर हुआ ? इसके उत्तर में सांख्य का कयन है कि जिस प्रकार बछडे के लिए 
गाय के स्तन से दूध आप से आप बढ्ने लगता है, उसी प्रकार अचेतन प्रकृति 
विना किसी बाह्य कारण के स्वयं परिणाम उत्पन्न करती है । वत्स की वियुद्धि- के 
लिए गो-स्तन से स्वयं प्रवृत्त होने वाले दूध का यह उदाहरण उचित नहीं है, 
क्योंकि गाय चेतन पदार्थ है जिसके हृदय में अपने बछडे की पुष्टि की कामना 
विद्यमान है । पुरुष की सहायता भी प्रकृति को इस महत्त्व के कार्य में नहीं भिल 
सकती, क्योंकि सांस्य ने पुरुष को क्रियाहीन तथा उदासीन मानकर उसे नितान्त 
पंगु बना डाला है। प्रकृति की कल्पना भी केवल आनुमानिक है ॥ बादरायण 
सूत्रों में सर्वत्र प्रकृति के लिए “आनुमानिक” शब्द का प्रयोय किया गया है । 
श्रुति में इसके लिए कोई प्रमाण नहीं मिलता । इतने विरोधों के होने पर जगत्‌ 
को प्रकृति कां परिणाम मानना युक्तियुक्त नहीं । 


वैशोषिक मत का तिरस्कार 


सूक्ष्म परमाणुभो के संघात से इस विचित्र जगत्‌ की उत्पत्ति सिद्ध होती 
है--यह वैशेषिक सिद्धान्त है, जो तके की कसौटी पर ठोक नहीं उतरता । 
परमाणुओं संयोग से ढघखुक, त्रसरेणु भादि के क्रम से यह संसार उत्पन्न बतछाया 
जाता है, परन्तु अचेठन परमाणु इस नियमबद्ध जयत्‌ की उप्पत्ति में क्या कभी 
समर्थ हो सकता है? बैद्योषिक अहृष्ट को इस जगत्‌ का नियामक बताते हैं, 
परन्तु अहृष्ट भी तो अन्ततोगत्वा अचेतन ही ठहरा | परमाणु में प्रथम संयोग की 
` को उत्पत्ति किसी भी युक्ति के बल पर समझाई नहीं जा सकती । यदि परमाणु 
में स्वभाव से हो गतिशीलता का सिद्धान्त मानें, तो उनमें कभी विराम न होगा, 
सदा गति ही विद्यमान रहेगी। ऐसी स्थिति में प्रलय की कल्पना ही नष्ट हो 
जायेगी । जगत्‌ के रूप, रस गन्ध, स्पशं उत्पन्न करने के लिए परमाणुओं में इन 
गुणों का सद्भाव माना जाता है। तब परमाणु सगुण हुए भोर. ऐसी दक्षा में 
सगुण पदार्थ न तो नित्य हो सकता है भोर न सूक्ष्म । गुण से युक्त होना उसे स्थुरु, 
"अतएव अनित्य ही बनाता है। ऐसी दशा में वैशेषिक मत में परमाणुओ की 
स्वरूप-हानि होती है । प्रत; परमाणु को भी जगत्‌ का उपादान मानना युक्तियुक्त 
नहीं है। 
वास्तववादी बौद्ध ( सौत्रान्तिक तथा वैभाषिक ) दा्ंनिकों की सम्मति भें यह 
जगत्‌ सभूहारमक है। धान्तर जगत्‌ पञ्चस्कन्ध--रूप, वेदना, संज्ञा, संस्कार तथा 


३६६ मारतीय दषांन 
बोद्ध सत का खण्डन 


- विज्ञान का संघातमात्र तथा बाह्य जगत्‌ विभिन्न रूप वाले चार परमाणश्रों 
का पुखमात्रे है । जगत्‌ के समस्त पदार्थ क्षणस्थायी हैं; परन्तु क्षणिक पदार्थों में 
कारणता नहीं सिद्ध हो सकती । कारण मानने के लिए किसी भी पदार्थ को उत्पन्न 
होना चाहिए तथा स्थित भी होना चाहिए। ऐसी दशा में पदार्थ दो क्षणों तक 
स्थायी होगा । एक क्षण में उत्पन्न होगा और दूसरे क्षण में स्थित होगा । इस 
प्रकार क्षणिकवाद का स्वत; खण्डन हो जाता है । चेतन की अध्यक्षता मानने पर 
भी यह मत सुसम्पन्न नहीं हो सकता, क्योंकि यदि चेतन स्थायी है, तो क्षणवाद 
का निरास होता है । यदि वह॒ क्षणिक है, तो वह कार्य उत्पन्त ही नहीं कर सकता । 
एक क्षण उत्पन्न होने के लिए तथा दूसरा क्षण परमाणुओं को संयोग करने के 
लिए मानने से क्षणिकवाद का खण्डन हो जाता है । अचेतन कारण का दोष 
अभी बतलाया गया है । ऐसी दशा में जगत्‌ को संघात्मक तथा क्षणिक मानना 
नितान्त निराश्रय सिद्धान्त है । 


विज्ञानवादी बोद्धो का मी सिद्धान्त इतना ही हेय तथा अप्रामाणिक है। 
शंकराचार्य ने इस मत के विरुद्ध बडी प्रौढ युक्तियाँ प्रदर्शित की हैं। सबसे प्रधान 
युक्ति यह है कि जगत्‌ को असत्य मानकर विज्ञानमात्र को सत्य मानना प्रतिदिन 
के लोकानुमव के नितान्त विरुद्ध है? । अनुभव के विषय होने पर मी घटपटादि 
को सत्ता का तिरस्कार करना उसी प्रकार उपद्दासास्पद है जिस प्रकार रसमरी 
मिठाइयों के स्वाद का अनुभेव करते हुए भी उन्हें मिथ्या ठहराना है। जगत 
के प्रसत्य होने पर घटपटादि का प्रापस में विभेद किस कारण पर ठहुरेगा ? 
विज्ञान रूप होने से तो ये दोनों समान ही ठहरे । ऐसी दशा में घट माँगने पर 
यदि घटं लाकर उ धटे लाकर उपस्थित कर दिया जाय, तो लोक का व्यवहार कैसे सिद्ध होगा ? 
अतः जगत्‌ को विज्ञान का ही विकृत रूप बतराना नितान्त अनुचित है । जब 
विज्ञानवाद की ऐसी विषम दशा है तो समस्त पदार्थों के प्रभाव मानने वाले 
शुन्यवादियों का सिद्धान्त किस प्रकार ठीक माना जाय ? अतः बोद्धो की 
जगदुत्पत्ति की कल्पना नितान्त तकंशूत्य, प्रामाणिक, भतएव अविश्वसनीय है । 

दैतवादियों--पाशुपत, शैव तथा नैयायिक प्रादि दार्शनिकों--के मतानुसार 
ईश्वर जगत्‌ का निमित्त-कारण मात्र है, उपादान-कारण नहीं । यह मत भी 


१, ब्रह्मसूत्र २२।१८--३२ पर शांकर भाष्य । 
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सन्तोष-प्रद नहीं है। यदि ईश्वर जगदुत्पत्ति में केवळ 
हेतवाद का निरास निमित्तमात्र है, तो वह पक्षपात के दोष से लांछित हुए 

बिना नहीं रह सकता.। जगत्‌ में कोई जोव सुखी है और 
कोई नितान्त दुखी । इस वैबम्य का क्या कारण है ? यदि कर्मानुसार यह विषम 
सृष्टि मानी जाय, तो श्रृतिमुलक होने के कारण ईश्वर का उपादान-कारण होना 
मी भनिधार्य है। जो श्रुति ईश्वर को कर्मानुसार जगत्‌ का स्रष्टा बतलाती है, वही 
उसे उपादान-कारण भी बतलाती है। कोई भी पुरुष शरीर के द्वारा ही जड 
पदार्थों में क्रियाओं को पैदा करता है, परन्तु दतवादियों का ईश्वर न तो शरीर 
है ओर न रागद्वेबादि भावों से मण्डित है। ऐसी दशा में केवल निमित्त-कारण 
मानने पर ईश्वर में जगत्कतुत्स का सिद्धान्त ठीक नहीं होता । अतः वेदान्त बाध्य 
होकर एक ही चेतन पदार्थ फो उपादान तथा निर्मित्त-कारण दोनों बतलाता है । 
श्रु और युक्ति दोनों इस सिद्धान्त के पोषक हैं । इस विषय में उपनिषद्‌ ऊर्णनामि 
( मकड़े ) का उदाहरण प्रस्तुत करती है२२._जिस प्रकार मकड़ी विना किसी 
उपकरण के अपने शरीर से अभिन्न तन्तुओं को स्वयं रचती है--मर्थात्‌ उन्हें 
अपने शरीर के बाहर फैलाती है और फिर उन्हें ग्रहण कर लेती है-अर्थात्‌ अपने 
शरीर में मिलाकर अभिन्न बना लेती है, उसो प्रकार यह बिश्व उस परमात्मा से 
उत्पन्न हुआ है । ब्रह्म उपादान-कारण है सथा निमिस-कारण भी । वेदान्त का 
यही परिनि्ित मत है । अतः जगत्‌ की उत्पत्ति चेतन पदार्थ से ही होती है, 
इसमें तनिक भी संशय नहीं है । 


जगत्‌ 


जिस प्रकार कोई जादूगर अपनी मायाशक्ति के द्वारा विचित्र सृष्टि करने में 
समर्थ होता है, वढी दक्षा ईश्वर की भी .है*१। जादू उन्हीं छोगों को मोह में 
ढाछ सकता है जो उस इन्द्रजाल के रहस्य को नहीं जानते हैं, परन्तु उसके रहस्य 
थानने वाले पुरुषों के लिए वह इन्द्रजाल मोह का विषय नहीं होता । ठीक उसी 
प्रकार भ्रद्व॑त-तश्व के शञानियों के लिए इस जगत्‌ की सता निर्मुल है । इस बिषय 
में एक विशेष समस्या का हुल करना नितान्त आवश्यक है । समस्या यह हैं कि- . 
जगत्‌ सत्य है या क्षसत्य ? "जगन्मिध्यास्व' के सिद्धान्त ने.सवंसाधारण में कोन 
कहे शिक्षित पुरुषों में भी यह॑ धारणा फला रक्खी है कि अर्दतमताबुसार येह 
जगत्‌ नितान्त भ्रसत्य पदार्थ है। नित्य-परिवतंनद्यीछ या परिगाम-्स्थमाव ही 
जगत्‌ है । परिणाम, प्रवृत्ति ग्रा परिवर्तन ही जगत्‌ का स्वभाव है--एक क्षण के 
किए भी जगत प्रतृत्ति-धन्य नहीं रहता । 


३६द मारतोय दशन 


सत्य की जो परिभाषां शंकरायार्य ने दी है.उसके भनुसार जगत्‌ सत्य नहों 
माना जा सकता । भाषार्य के शब्दों में२४ जिस रूप से ओ पदार्थ .निश्चित होता 
है, यदि वह कप सतत समभाव से विद्यमान रहे तो उसे सत्य कहते दैँ। इस 
प्रतिक्षण-परिणामी, सतत चन्चल, नियत-परिवर्तनक्षील संसार की कोई मी. वस्तु 
इस परिभाषा के धनुसार सत्य कोटि में नहीं आ सकती । तो क्या जगत्‌ नितान्त 
असत्य है ? इस प्रश्‍न का उत्तर विशान-वादियों के मत का खण्डन कल 
भ्राचार्य ने स्वयं दिया है। विज्ञानवादियों का मत है कि इन्द्रियार्थ-प्रतीति का 
मूळ इन्द्रियार्थ तथा इन्दरियसन्तिकषं सब बुद्धि में है। जगत्‌ के समस्त पदार्थ 
स्वप्नवत मिथ्यामूत हैं। जिस प्रकार स्वप्न, मायामरीचिका आदि प्रत्यय बाहरी 
वस्तु के बिना ही आकार वाले होते है, उसी प्रकार जागरित दशा के स्तम्मादि 
पवार्थ भी बाढार्थशून्य हैं । 
क्शानवादियों के अनुसार समस्त पदार्थ केवल विज्ञानमात्र होते हैं, स्वप्न 
तथा जागरित दशा में अन्तर नहीं होता । जिस प्रकार स्वप्न बिना किसी बाहरी 
पदार्थ की सत्ता के केवल कल्पनामात्र होता है, उती प्रकार जागरित दशा में भी 
घड़ा एक विज्ञान का रूप है; घडा नामक कोई पदार्थ बाहरी जगत्‌ में नहीं 
होता । फलत! इनके मत में जगत्‌ स्वप्न के समान मायिक, काल्पनिक तथा 
असत्य है । इस पर शंकराचाय का आक्षेप यह है कि-जगत्‌ में पदार्थो का 
अनुभव तो प्रत्येक क्षण में हो रहा है । वस्तु तथा वस्तुज्ञान दो भ्लग-अक्षग पीजे 
हैं। यदि वस्तु को उस वस्तु के ज्ञान के बाहर न माना जाय, तो हँसी की बात 
दोगी। स्वादिष्ट भोजन करके तृत होने. वाळा पुरुष उपहास का ही पात्र होता 
है, वह यदि न तो मोडन की बात माने और न अपनी तृप्ति की बात स्वीकार 
करे । बौद्धों का कथन है कि बाहरी वस्तुयें 'बाहर के समान” प्रतीत होतो है; 
समानता की भावना दो भिन्न-भिन्न वस्तुओं में ही हो सकती है। “मुख चन्द्रमा 
के समान है'--यह साहश्य की धारणा ठीक है, क्योंकि मुख तथा चन्द्रमा दो 
भिन्न-भिन्न पदार्थ हैं। जय बाहरी वस्तुयै 'बाहर के समान? बतलाई जाती हैं 
तब स्पष्ट है कि यहाँ दो वस्तुप्रों की सत्ता है। अतः बाहरी वस्तुओं को विज्ञान 
से अलग सत्तावान्‌ मानना ही उचित होगा । 


जगत्‌ स्वप्नवत्‌ अलीक है--हस मत का खण्डन भाचार्य ने नितान्त स्पष्ट 
शब्दों में किया है । वे कहते हैं? *...-स्वप्ण और जागरित भ्रवस्था में स्वरूपगत 
भेद है। स्वप्न-इंशा का बाघ होता है, परन्तु जागरित-दद्या का कभी भी बाघ 
नहीं होता । स्वप्न में देखे गये पदार्थों की जागने पर प्राप्ति न होने से बाधित 


कको न 


६ 
| 
। 
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होना प्रत्यक्ष ही है परन्तु जाग्रत मवस्था में अनुभूत “स्तम्मादि पदार्थों का किसी 
मी दशा में बाघ नहीं होता । एक भौर भी महान्‌ अन्तर दै । स्वप्न ज्ञान 
स्मुतिमात्र है, परन्तु जागरित ज्ञान उपलब्धि है--साक्षाद भ्रनुमवरूप है । अतः 
दोनों की भिन्नता एकदम स्पष्ट है । | 

ऐसे स्पष्ट प्रतिपादन के होते हुए भी जगत्‌ को असत्य कहता कहाँ तक 
यथार्थ है ? व्यवहार में इसका अपलाप कथमपि नहीं किया खा सफता, परन्तु 
ब्रह्मात्म के ऐक्य का ज्ञान होने पर ज्ञानी पुरुषों के लिए यह सांसारिक धनुमव 
ब्रह्मात्मानुभव के द्वारा बाधित होता है । भ्रतः उस श्नीवन्मुक्तावस्था में ब्रह्मज्ञानी 
के लिए जगत्‌ बाधित रहता है, पर व्यवद्ार-दशा में यह जगत्‌ उतना दी ठोस 
तथा वास्तव है जितना धन्य कोई पदार्थ । अतः जगत्‌ की पारमार्थिकी स्थिति 
म होने पर भी व्यावहारिकी सत्ता मान्य है । 


सृष्टि 


तम।प्रधान विक्षेपशक्ति से युक्त, भ्शानोपहित चैतन्य से सूकम तन्मात्ररूप 
आकाशा की उत्पत्ति हुई, आकाश से वायु को, वायु से भरित की, अग्नि से जल 
की भौर जल से १८्वी की उत्पत्ति हुई । इन सुषम भूतो से सत्नह भवयव वाले 
` ६ पञ्च फर्मेन्द्रिय, पञ्च ज्ञानेन्द्रिय, वायुपञ्चकं धौर बुद्धि-मन ) सुषम शरीरों की 
आर श्थुल भूतों की उत्पत्ति होती है । स्थुलमूत पञ्चीकृत होते हैं, अर्थात्‌ प्रत्येक 
भूत में अपना अंश आधा होता है और अन्य चारों भृतों के अष्टम अंशों को 
मिला कर आघा होता है, जैसे भाकाश = है घाकाश + ३ पृथ्वी दै घळ + टे, 
तेज + $ वायु । प्रत्येक स्थूल भुत पञ्चभूतात्मक होता है । ( इसका नाम पद्ची- 
करण है। ) 

सत्य का लक्षण 

'सत? वही है जो उत्तरकाछीन किसी ज्ञान के दारा बाधित ( विदद्ध ) न 
हो, भौर 'असत्‌ः वही है जो उत्तरकालोन ज्ञान के द्वारा बाधित हो। घनघोर 
प्रन्धकारमयो रजनी में रास्ते में पड़ी रस्सी को देख कर सर्प का ज्ञान होता है। 
संयोगवश हाथ में दीपक लेकर किसी पथिक के उघर से आ निकछने पर दीपक 
की सहायता से रस्सी को देखने पर ठोक रस्सी का ज्ञान दोता है । महाँ पहले 
का सर्प-शान अब रज्जु-ज्ञान के द्वारा बाधित होता है। भत? रज्जु में सर्प-जञान 
बाधित होने से मिथ्या है। परन्तु यदि मेढकों की भधावाज सुन कर हमें उनमें 
खाने घाले सर्प का ज्ञान उत्पन्न हो भौर उसी समय बिजली चमकने से घासों 

मा० द० २४ 
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में मागने बाला साँप दीख पड़े ठो कहना पड़ेगा कि यह शान अबाधित होने से 
सत्य है। सत्य के इस सामान्य परिचय को प्रामाणिक बनाने की दृष्टि से 
वेदान्तियों ने 'अबाध्य' से प्रथम "त्रिकाल' शब्द की योजना की है। अतः सर्य 
की शास्त्रीय परिभाषा 'त्रिकालाबाध्यं सत्यम्‌’ है--भूत, वर्तमान और भविष्य 
इन तीनों कालों में तथा जाग्रत्‌ स्वप्न और सुषुप्ति इन तीनों दक्षाश्रों में जिसफा 
एदरूप बाघित न हो--अर्थात्‌ पकूपेण भ्रवस्थित रहे वही सत्य है। ब्रह्म 
ऐसा ही एक तत्त्व है--जो तीनों काळ में सममाव से उपस्थित है, सर्वदा सर्वत्र 
निर्वाष है, वह एक है तथा भद्वितीय है] ब्रह्म से पृथक्‌ समस्त नानाश्मक जगत्‌ 


मिथ्या है। 
त्रिविध सत्ता 

वेदान्त मत में तीन प्रकार की सता मानी जाती है-( क ) प्रातिभासिक 
या प्रातीतिक, ( ख ) व्यावहारिक और ( ग ) पारमाथिक । | 

(क) प्रातिमासिक सत्ता से अभिप्राय उस सत्ता से है जो प्रतीतिकाल में 
सत्य प्रतिमासित हो, परन्तु पीछे बाधित हो जाय, जसे रण्जु सर्प, क्षाक्त- 
रखत आदि । भृगसृष्णिकादि पदार्थ आधारहीन ( निरास्पद ) नहीं हैं। प्रतीति 
से पूर्वकार में रज्जु सर्प-शञान को उत्पन्न करती है, वर्तमान में उसी के आधार 
पर सर्प-ज्ञान को अवस्थिति है और भविष्य में इसी भाषार में रज्जु-शञान के 
उदय होने पर सर्प-झान अन्तहित हो जायगा२६ । अठ; रज्जु सपं का ज्ञान 
आकाशकुसुम के समान निराकार नहीं है। 

( ख ) व्यावहारिक सत्ता जगत्‌ के समस्त व्यवहार-गोचर पदार्था में रहती 
है। जगद्‌ के पदार्थों में पांच धर्म हृष्टिगोचर होते है२०---अस्ति, आति, प्रिय, 
रूप तथा नाम । इनमें प्रथम तीन ब्रहम के रूप हैं और अन्तिम दो जगत्‌ के । 
सांसारिक पदार्थों का न कोई नाम है और न कोई रूप । इन नाम-रूपात्मक 
वस्तुओं को सता व्यवहार के छिए नितान्त आवश्यक है परन्तु ब्रह्मात्मक्यज्ञान 
की उप्पत्ति होने पर यह अनुभव बाधित हो जाता दै; अत? एकान्त सत्य नहीँ 
है । व्यवहार काल में ही सत्य होने के कारण जगत्‌ के विकारात्मक पदार्थों 
की सत्ता व्यावहारिक है२" । इन समस्त पदार्थो से नितान्त विलक्षण एक धम्य 
पदार्थ है, जो निकाल में धरबाध्य होने से ऐकान्तिक सत्य है। वही ब्रहम है । 

( य ) “पारमाथिक* ससा वास्तव सत्ता है। जब ज्ञानी को हृष्टि से जगत्‌ 


को देखते हैं, तभी वह असत्य प्रतीत होता है। इसलिए जगत्‌ हमारी इन्ियों 
के लिए अबश्य सत्य है, परन्तु वास्तबिक रूपेण वहू सत्य नहीं है। इन तीनों से 
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भिन्न मी कतिपय पदार्थ हैं, जैसे बन्ध्या पुत्र, जाकाक्षकुसुम आदि । ये निराधार 
या मिरात्रय पदार्थ तुच्छ' या 'अलोक' कहे जाते हैं क्योंकि इनमें किधी प्रकार 


की सत्ता दृष्टिगोचर नहीं होती १९ । 


अनिर्वचनीयतावाद 


शक्ति में रजत के मान के विभिन्न व्याल्यानों का उल्लेख भिन्न-भिन्न 
दर्शनों के वर्णन के अवसर पर हमने यथास्थान किया है । धद्व॑त-वेदान्त का भी 
शान सत नहीं है, क्योंकि कि दीपक के छाने भौर रज्जु-ज्ञान के उदय होने पर 
सर्पज्ञान बाधित हो जाता है । अर्थात्‌ दोपक आते पर हमारे सामने रस्सी ही 
एक मात्र रहती है, बह साँप के रूप में कभी प्रतीत नहीं होती । धतः रज्जु में 
सर्पज्ञान को हम 'सत्‌' नहीं कहु सकते । उसे 'भसत ( विद्यमान ) कहते भी 
नहीं बनता, क्यों कि साँप को देखकर जैसे कोई भादमी डर के मारे काँपने ` 
छगता है और भाग खडा होता है, उसी प्रकार इस रस्सी को भी देखकर. बह 
बैसा ही व्यहबार करता है ।, फलत) रस्सी साँप के सब काम करने की योग्यता 
रखती है । पुनः उसे 'असत कैसे कहा जाय ? फल यह है फि रज्जु में सर्पश्चान 
न सदु है और न असत; प्रत्युत दोनों से विलक्षण है इसे निव चनीय कहते हैं 
अथवा “मिथ्या? मी कहते हैं। ध्यान देने का बात है कि वेदान्त में मिथ्या? 
का अर्थ 'असद्‌' नहीं; प्रत्युत 'अनिवंचनीय? है । भ्रम के विषय में अ तियों का 
यह सिद्धान्त 'प्रनिवेचनीया ख्याति’ के नाम से प्रख्यात है । 

विवर्तवाद | 

कार्य-कारण-भाव का विचार करनेपर भी जगत्‌ की कल्पना अनिर्वचनीय ही 
ठहरती है । भहीतवादियों के मत में आरम्मवाद तथा परिणामवाद दोनों 
भन्ति के ऊपर प्रतिष्ठित हैं । परिणामवादी कार्यमूत द्रब्य को कारण से भ्रमिन्न 
साथ ही भिन्न भो स्वीकार करते हैं, परस्तु ये युक्ति-युक्त नही हैं । घट म्रादि 
मिट्टी के बर्तन मृत्तिका से अभिन्न हैं, परन्तु प्रश्‍न यह है कि अभिन्न होते हुए 
भी इनमें पारस्परिक भेद कहाँ से आया ? यदि इततमे पारस्परिक भिन्नता प्रत्यक्ष 
है तो मुत्तिका भी परस्पर भिन्न हुए बिना नहीं रह सकती । इस प्रकार फार्य- 
कारण में एक साथ ही भेद तथा अभेद वैसे माने जा सकते हैं? एक ही सत्य होगा 
प्रोर दूसरा कल्पित । अभेद (या एक) का परमार्थ सत्‌ होना उचित है ओर भेद 
(या नाना ) को कल्पित मानना ठीक है। ऐसा न करने पर असंख्य परमार्थ 
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वस्तुओ फी सत्ता स्वीकार करनी पड़ेगी। अत; वेदान्त के खनुसार एकमात्र 
कारण- सत्ता अविनाशी एवं निविकार है, तथा उसमें कल्पित होने वाळा नानात्मक i 
प्रपञ्च केवळ कल्पसूलक है अनिर्वचनीय है । इस तरह एकमात्र स्वप्रकाश. 
` झखण्ड चैतन्य सत्ता के. भतिरिक्त कार्यभूत जगत्‌ प्रातिमासिक है । अतः कारण ही 
एकमात्र सत्य है तया कार्य मिथ्या या अनिर्वचनीय है। जयत्‌ माया कातो 
परिणाम है, पर ब्रह्म का वियते है । कार्य के अनिर्वबनीयवाद की पारिमाषिकी. 
, संज्ञा 'विवतं’ है" । परिणाम तथा विवर्त का भेद वेदाष्तसार में इस प्रकार 
बतराया गया है— न 

तात्विक परियसँन को विकार तथा भ्रतात्त्विक परिवर्तन को विवर्त कहते है । 
दही दूध का विकार है, परन्तु सपं रज्जु का विवर्तं है, क्योंकि दूध और दही की 
सत्ता एक प्रकार की है किन्तु रज्जु तथा सर्प की सत्ता भिन्न प्रकार की है । सर्प 
की सत्ता काल्पनिक है, परन्तु रज्जु की सत्ता वास्तविक है (२।१।८ शां० भा०) | 


भअ्रध्यास 

भव विचारणीय प्रश्‍न यह है कि जब आत्मा स्वभाव से ही नित्य-मुक्त है, तव 
बह संसार में बद्ध क्यो दृष्टिगोचर हो रहा है ? निरतिशय आनन्नदरूप प्रारमा 
इस प्रपञ्च के पचड़े में पढ़कर विषम दुःखों के मेलने का उद्योग क्यों करता है? 
इसका एकमात्र उत्तर है--अध्यास? के कारण । अध्यास फोन सी वस्तु है? 
दारीरक भाष्य के उपोद्धात में आधार्य ने अष्यास के स्वरूप का निर्णय बड़ी ही 
सरल सुवोध माषा में किया हे । आचाय॑ के शब्दों में 'भ्रध्यासो नाम अ्रतस्मिनु 
ततुबुद्धिः तत्पदार्थं में घ्रतद्‌ ( तद्भिस्त ) पदार्थ के स्वरूप का आरोप करना 
“अध्यास कहलाता है । जैसे पुत्र स्त्री के सत्कृत या तिरस्कृत होने पर भपने को 
मनुष्य का सरकृृत या तिरस्कृत मानना--यह हुआ बाह्य घमो का आरोप । इसी 
प्रकार अपने को स्थुल धा कृश, चलनेवाळा या खड़ा होने वाला, अन्ध या बघिर 
मानना इन्द्रियादिकों के घो के झारोप के कारण ही थाम्यन्तर धर्मो का झारोप 
है ७ यह सब भ्रविद्या विजुम्मित झध्यास ही है । आत्मा के विषय में यह प्रध्यास 
क्यों चला तथा कब से चला ? इसका भी वर्णन आचार्य ने किया है । जगत्‌ में 
द्विविध पदार्थों को सत्ता धनुम्रू्थमान है--विषयी ( अस्मत्रत्यय )तथा विषय 
(युष्मठात्यय) । सामने दृष्टिगोचर विषय में धन्य विषय का आरोप “भ्रध्यास' 
है, परन्तु आत्मा तो विषयी ठहर!” अतः विषयी धारमा में अध्यास बनता ही महीं । 
इसका उत्तर आधार्य देते हैँ कि आत्मा का विषयी होना तो ठीक है, परन्तु 
आत्मा भी अस्मत्पत्यय ( मैं हूँ? ऐसा ज्ञान ) का विषय होता ही है । अत! बह 
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मी कभी-कभी विषय बनता है । अध्याव कब से चला ? इसके उतर में आचार्य 
कहते दै९१--कतृत्व भोक्तृरघ का प्रवर्तक यह अंष्यास स्वाभाविक है, अनादि 
है तथा अनन्त है । जगत्‌ के समस्त भ्रमाण-प्रमेय-व्यवहार को मूल मिति यही 
अध्यास है । यह अघ्यास पछ भादि प्राणियों में मो मनुष्य के समान ही पाया 
खाता है। अध्यास का ही दूसरा नाम अ्रध्यारोप” है। इसी अध्यारोप को 
हटाने के लिए आस्मबिधा का प्रतिपादन करना वेदान्त का प्रधान छक्य है । 


वेदान्त आचार-घीमांसा 


जीव सपने स्वरूप के भाम के ही कोरण इस संसार में अन्त क्लेशों को 
भोगता हुमा अपना जीवन-यापन करता है। वद अपने शशुव-्बुव-मुक्त स्वभाव 
को अविद्या के कारण शूला हुआ है । बढ वास्तव में सञ्ुक्कनन्दातमक ब्रह्मस्वरूप 
ही है । घारमा तथा ब्रह्मा में नितान्त ऐक्य है । नानाएव आन सै ही संसार है, 
तथा एकत्व ज्ञान से ही मुक्ति है। आनन्दरूप मह्य की प्राप्ति "तथा छोकनिदृत्ति 
मोक्ष कहलाता है। अव इस मोक्ष फे साधन मार्ग की रूपरेखा का निरूपण करना 
नितान्त आवश्यक है । 

ज्ञान-कर्म का समुच्चय 

मिस्स-गिन्म दृष्टिकोणों से दार्शतिक्रो ने केवळ कर्म, कर्मज्ञानसमुःयय तथा 
केवळ शान को साधन-मार्ग बतलाया है.। घंकराचार्य ने अपने भाष्यों में पूर्व दोनों 
मार्गों का सप्रमाण, सयुक्तिक विस्तृत खण्डन कर अन्तिम साधन को ही प्रमाण- 
` कोटि में अंगीकार किया दै । उनका कहना है कि स्वतन्त्र और भिम्न-भिन्‍म फलों 
के उद्देश्य से प्रवृत्त होने वाली दो निछ्ठायें हैं--“कमनिष्ठा” तथा ज्ञाननिष्ठा' । 
इन दोनों का पार्थक्य नितान्त स्पष्ट है । मानव जीवन के -दो उद्देश्य हैं-- 
सांसारिक सुख की प्राप्ति, जिसके लिये कर्मों का विधान किया है और घात्मा का 
परमास्ूप में शान, जिस उद्देश्य की सिद्धि काम्यकर्मा से विरक्ति धोर शान के 
अनुष्ठान से होती है। शान आर फर्म में गइरा विरोध है । भाचाय॑ का कहना. 
है* कि कया पूर्व समुद्र जाने वाले पुरुष का तथा तश्प्रतिकूल पश्चिम समुद्र जाने 
वाले पुरुष का मार्ग एक हो सकता है? आत्मा की प्रतीति को निरन्तर बनाये रखने 
के आग्रहं को 'ज्ञाननिष्ठाः' कहते हैं । वह पश्चिम समुद्र के गमन के समान है और 
उसका कर्म के साथ रहने में वैसा महान्‌ विरोध है जैसा पहाड़ तथा सरसों 
में । भतः ऐकान्तिक विरोध के विद्यमान होने से ज्ञान-कर्म का समुःवय कथमपि 
सुसम्पन्न नहीं हो सकता । | न 
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कसं-मागं । 

कमे के द्वारा कया भ्रात्मा की स्वरूपापत्ति कथमपि सिद्ध हो सकती दै? 
आवार्य ने इस विषय में अनेक कारणों को उद्धावना को है । भविद्यमान किसी 
वस्सु के उत्पादन के लिए कर्म का उपयोग किया जाता है ( उत्पाद्य ) परन्तु 
क्या नित्य सिद्ध सदूप आत्मा की स्थिति कर्मों के द्वारा उत्पन्न को जा 
सकती है ? किसी स्यान या वस्तु की प्राप्ति के लिए कर्म किये जाते हैं (आप्य), 
परन्तु झात्मा तो सदा हमारे पासं है, तब कम का उपयोग कया होगा ? किसी 
पदार्थं में विकार उत्पन्न करने को इच्छा से ( विकार्य ) तथा मन भौर धन्य 
वस्तुओं में संस्कार उत्पादन की लालसा से ( संस्कार्य ) कर्म किये जाते हैं, 
परन्तु घारमा में विकार तथा संस्कार का अमाव है। अविकार्य तथा भसंस्कार्य 
होने के निमित्त कर्मों की निष्पत्ति का प्रयास प्रकिव्वित्कर ही है। अतः भात्मा 
के अनुत्पाच, अनाप्य, चवि कार्य तथा असंस्कार्य होने के कारण कर्म हारा उसकी 
निष्पत्ति हो ही नहीं सकतो९९ | अतः कर्म व्यर्थ हैँ । साधारणतया मलिन वित्त 


आरमतस्व का जोष नहो कर सकता, परन्तु कामनाहीन नित्य कर्म के अनुष्ठान 
से चित्तशृद्धि उत्पन्न 


को जान लेता हैर 


। आसमञ्चानोस्पति में सहायक होने के कारण नित्यकर्म-मोक्ष 
साधक हे । सकाम 


कर्मों का अनुष्ठानं असुरत्व ( पच्युरव ) को प्रालि कराता दै । 
देव तथा असुर का अन्तर भी यही है । स्थामाविक रागद्वेष-मुळक प्रवृत्तियो का 
दास होने वाला अधर्मे परायण व्यक्ति “असुर” कहछाता है, परन्तु रागद्वेष को 
अभिभव कर शुम 


वासना को प्रवता से घर्मावरण करने वाला पुरुष 'देव* 
कहलाता है९९ |. | 


पद्चपादाचाय ने विज्ञानदीपिका' भें वेदान्तसम्मत भावारपद्धति का 
विवेचन किया है। कर्म को प्रबलता सर्वतोभावेत्र माननाय है। कम से वासना 
उत्पन्न होतो है और वासना से संसार का उदय होता है । भतः संसार के 
भच्छेर के लिए कर्म का 'तिहुरण' ( विनाश ) करना नितान्त प्रावश्यक है। कम 
वीन प्रकार के होते है-सचित ( प्राचीन ), संबीयमान ( भविष्य में उत्पन्न 


होने वाला ) तथा प्रारब्ध ( वर्तमान )। संचित फर्म घर में रफ्से गये अन्न, 


सञ्चीयमान कर्म क्षेत्र में बोजरूपी अन्न भ्रोर प्रारब्ध कर्म भुक्त धन्न के समान हैं। 
जिस प्रकार गृहस्यित तथा क्षेत्रस्थित अन्न का विविध रूप से नाश किया जा 
सकता है, परन्तु भुक्त अन्न का बिनाश पाचन के ही द्वारा होता है, उसी प्रकार 
संचित तथा संचीयमान कर्म का नाश ज्ञान के दारा किया जा सकता है, परन्तु 
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होती है जिससे बिना कितो प्रतिबन्ध के जीव मात्मल्वख्प | 


, मढ त-वेदान्त दर्शन ६७५ 


प्रारव्ष का क्षय भोग के हो द्वारा हो सकता है। कर्म का निहँरण कर्म, योग 
ध्यान, सत्संग, जप, अर्थ भौर परिपाक के भ्वलोकन से उत्पन्न होता है? ३ ॥ 
फलानुसंघान-रहित निष्काम कर्म का अनुष्ठान पुण्य-पापादि कार्य का तथा सूक्ष्म- 
स्थूल पारोररूपी कारण का सर्वया छोप कर देता है। भतः यही वास्तव 
फर्मनिहरण है । 


इस विवेचन से यही परिणाम निकलता है कि सत्वशूदधि या अन्तःकरण के 
शोषन के लिए कर्म व्यर्थ न होकर मुक्रुझु के लिए उपादेय हैं; तथापि ज्ञान ही 
मुक्ति का वास्तविक साधन है । आचार्य की माननीय सम्मति में न तो कमं से, 
न ज्ञान-कर्म के समुश्वय से; प्रत्युत केवल शान से ही मुक्ति को प्राप्ति होती है । 


ज्ञान-कमं ¦ विभिन्न मत 


आचार्य शंकर तथा उनके पट्टशिष्य सुरेश्वर ज्ञान को केवल विशुद्ध ज्ञान 
को--मुक्ति का एकमात्र साधन मानते हैं। कर्म तो केवल सत्वद्युद्धि का साधक 
होवा है । इतके विरोध में अहत के अनेक आचार्य इस विषय की मीमांसा नवीन 
ढंग से करते हुँ. | 


(क) ज्ञान-कर्म-समुच्चय 


ब्रह्मदत्त ( शंकरपुर्व अद्वताचार्यं ) तथा मण्डन मिश्र ( शंकर पश्चात्‌ 
प्रढआाचायं ) कर्मसमुच्चित ज्ञान के सिद्धान्त के पक्षपाती हैं। प्रथम का 
मत 'अम्पास' तथा द्वितीय का “प्रसंख्धान! नाम्ना प्रख्यात दै । ब्रह्मदत्त ने 
'समाहितो भूत्वा पण्येत्‌' आदि उपनिषद्‌ वाक्यों को आधार मान कर अपना 
पक्ष खडा किया है कि ज्ञान केवल स्वरूप से ( स्वतः ) ब्रहा-साक्षात्कार में 
कारण नहीं बनता, प्रत्युत शम-दम आदि साधनों द्वारा परिपृष्ट किये जाने पर 
हौ कार्य-साधक होता है । मण्डन मिश्र 'विज्ञाय प्रज्ञां कुर्वीत ब्राह्मण ( बृह्दा० 
9'४।२१) वाक्य इस विषय में पीठस्थानोय औपनिषद वाक्य मानते है । 
अवण-द्वारा भात्मा की धभेद प्रतिपत्ति का केवल ज्ञान होता है, ब्रद्वासाक्षात्कार 
तो मनन-निदिष्यासन के द्वारा पृष्ट होने वाले अवण से ही साध्य है । फलत? 
्रह्मातमक्य ज्ञान ब्रह्मासाक्षात्कार के लिए परोक्ष साधन है, प्रत्यक्ष साषन तो 
निदिष्यासन से संवलित होने बाळा ही ज्ञान है। यह निदिध्यासन अपनी 
पुर्णवा के लिए आवृत्ति चाहता है और इसी आवृत्ति की संज्ञा है प्रसंख्यान । 


१७६ भारतीय दर्शन 


ब्रह्मदत्त तथा मण्डन के समान प्रतीयमान मतों में भो सूक्ष्म सेद है । हस मत 
का खण्डन सुरेश्वर ने अपने ग्रन्यों में बड़े विस्तार से किया है? । 


( ख ) कर्मज्ञान-समसपुच्चय 


पूर्वमत में ज्ञान की ही प्रधानता थो तथा कर्म की गौणता थी। यहाँ 
दोनों का समप्राधान्य है। यह मत भेदाभेदवादी आचार्य भतु प्रपञ्च का माना 
जाता है। इनके मत में जीव तथा ब्रह्मा के साथ मेद झर अभेद दोनों प्रकार 
फा सम्बन्ध अभीष्ट है । इनका तर्क है कि केवल कर्म की आस्या भेद को ही 
सिद्ध करती है, उस अभेद को नहों जो उसके अन्तस्थल में विद्यमान रहता है । 
इस अभेद की सिद्धि के लिए ज्ञान भी नितान्त श्रावश्यक है। साधक कोन 
कर्म के सम्पादन से ही सन्तुष्ट होना चाहिये और न ज्ञान के सम्पादन से ही । 
प्रत्युत दोनों को समान रूप से प्रधान मान कर आचरण करना चाहिए। ज्ञान 
प्राप्त कर लेने पर भी विहित कर्मों का अनुष्ठान तब तक करते रहना चाहिए, 
जव तक लक्ष्य को प्राप्ति नहीं हो जाती । 


आचार्य सुरेश्वर ने पूर्वोक्त दोनों मतों का विस्तरश्ष। खण्डन करके कर्म को 
ही चित्तूद्धि का साधन स्वीकार किया है । उन्होंने साधन की सोपानपरम्परा 
को प्रतिष्ठित किया है। उनका कथन है कि नित्यकर्म के भ्रनुष्ठान से घर्म की 
उत्पत्ति, भ्रनन्तर पाप की हानि होती है । तदनन्तर चित्तशचद्धि उत्पन्न होती 
दै । चित्तशुद्धि क्या है? चित्त में विवेक करने की क्षमता का उदय, जिससे 
संसार के यथार्थ रूप का प्रवबोध, वैराग्य, मुमुक्षुत्व ( मायिक संसार से छुटकारा 
पाने की तीव्र इच्छा ), मुक्ति उपायों की खोज, तथा सब कर्मों से संन्यास 
कमथः उत्पन्न हो जाता है । तदनन्तर साधक योगाभ्यास ( श्रवणादि के 
अनुष्ठान ) में श्रासक्त हो जाता है जिससे उसका चित्त प्रत्यगात्मा में स्वतः 
अवहित हो जाता है । अवहित वित्त स्वमसि आदि प्रेम-प्रतिपादक वाक्यों 
का भ्रथं प्राप्त करता है जिससे भ्रविद्या का उच्छेद होने से बह अपने स्वरूप में 


अवस्थित हो जाता है । यही है ब्रह्म की ऐक्य सम्पत्ति यही अभिन्नता भती 
की दृष्टि में अन्तिम लक्ष्य है । 


१. नंष्कर्म्यसदधि ( १।६६ ) में ब्रह्मदत्त .का तथा बृहुदारण्यमा्यवातिक 
( ४।४।७८६-८१० ) में मण्डन के मत का विस्तृत खण्डन है । 
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ज्ञानमागं 


झानप्राप्ति की क्रिया शंकराचार्य ने 'विवेक-चुडामणि? और 'उपदेश- 
साहस्री? में बड़ी रोबक भाषा में जणित को है | शिष्य को वेदान्त-ज्ञात की प्राति 
के निमित 'साघनचतुष्टय' से सम्पन्न होना भावश्यक दै । ब्रह्म ही केवल सत्य 
है, तदिसर समस्त संसार अनित्य एवं असत्य है --इस विवेक का उदय प्रथम 


-सावन है ( नित्मानित्य-वत्तुविवेक ) । सांसारिक और पारलौकिक समस्त फरों 


के भोग से उसे वैराग्य उत्पन्न होना चाहिए, शम ( मन की एकाग्रता ), दम 
( इन्द्रिपो का वश में करना), उपरति ( वृत्तियों का बाह्य विषयों का आवय 
न लेना ), तितिक्षा ( चिन्ता-्योक से रहित अप्रतीकारपूर्वक दुःखों को सहना ), 
समाधान (श्रवणादि में चित्त की एकाग्रता ), श्रद्धा ( गुरु और वेदान्त वाक्यों 
में अट्टट विश्‍वास ) तथा मुमुक्षुत्व ( मोक्ष पाने की इज्छा )---इन समग्र गुणो 
के उदय होने पर मनुष्य वेदान्त-अवणका अधिकारी बनता है । तदनन्तर शिष्य 
शान्त, दान्त, प्टेतुफ़ दयासिन्धु, प्रह्मवेतता गुरु के धारण में जाकर आत्म-विषयक 
प्रश्‍न करता है। गुर को निष्प्रपञ्च ब्रह्म के स्वरूप का यथार्थ ज्ञान कराना 
उद्देश्य है, एसीलिए वह “अध्यारोप और अपत्राद विधि' से ब्रह्म का उपदेश 
कराता है। 'अध्यारोप? मिऽप्रपञ्च ब्रह्म में जगत्‌ का आरोप कर देना है और 
“अपवाद? विषि से आरोपित वस्तु का एक-एक कर निराकरण करना होता है । 
ध्रात्मा के ऊपर प्रथमत: शरीर का अरोप कर दिया जाता है, तदनन्तर युक्तिवल 
से आत्मा को अन्नमय, प्राणमय, मनोमय, विशानमय तथा आनन्दमय पश्चकोक्षों 
से व्यतिरिक्त तथा स्थुल सुक्ष्म कारण शरीरों से पृथक्‌ सिद्ध कर उसके स्वरूप _ 
का बोध गुरु कराता है । वेदान्त की व्याख्या-पद्धति बड़ो प्रामाणिक और शुद 
वैज्ञानिक है । 
| श्रध्यारोप-विधि ` से 

वेदान्व-परस्परा का उपदेशक विषयों में अद्देत तत्व का उपदेश देता है, 


` तथा उन्हें ब्रह्म की एकता का ज्ञादु यथाथं ल्प से कराता है । ब्रह्म निष्ध्रपञ्य है । 
 निष्पञ्च ब्रह्म का ज्ञान बिना प्रपञ्च को सहायता से नहीं हो सकता । जंगद के 


भीतर से ही ब्रह्मा के तत्व का अम्यास कराया जाता है। इसके लिए वेदान्त के 
प्रत्थों में बढी सुन्दर तथा वैज्ञानिक व्याख्या-पद्धति समझाई गई है। प्रथमतः! 
आत्मा के ऊपर देह-घर्मों फा आरोप कर देना चाहिए; धर्थाद्‌ आत्म ही शरीर 
मन, बुद्धि आदि समस्त पदार्थ है, इस धारणा को दी प्रथमतः शिष्य के सामने 
रखना चाहिए । इसका नाम है--अ्रध्या रोप-विधि । भव युक्ति के बल पर 


३७६ - भारतीय दन 


दिखलाना चाहिए कि आत्मा न तो बुद्धि है, नमन है और न शरीर है; वह 
इन सबसे भिन्न हो है । इस प्रकार एक एक आरोपित घर्म को आत्मा से हटाते 
छाना चाहिए । इस प्रकार हटाते-हटते जो अन्तिम कोटि में शेष रह जाना है यहो 


होता है आत्मा का सञ्चा रूप । इसका नाम है--अपवाद-विधि। ये दोनों . 


एक ही पद्धति के दो गदा हैं। इन्त विधि से शिष्य को आरमा या ब्रह्म के यथार्थ 
रूप का, सव्चिदानन्द रूप का ठोक-ठीक ज्ञान हो जाता है। अज्ञात तत्त्व के 
मूल्य तथा रूप. को जानने के लिए इस पद्धति का उपयोग आज का 'बीजगणित? 
भो निश्चय रूप से करता हू२० | 


ग्रपरोक्ष-ज्ञान का उदय 


अहावेत्ता गुरु प्रधिकारों आर प्रपन्न शिष्य को “तत्‌ स्वमसिर आदि महा- ` 


वाक्यों का उपदेश देता है कि “तुम ( जीव ) यही ( ब्रह्म ) हो ।' इस महावाक्य 
फा शब्दबोध भागे बतलाया जायगा । यहाँ इसके फल का विचार करना है। 
फछोदय में दो मत हैं.। वाचस्पति मिश्र मण्डन मिश्रको ब्रह्मसिद्धि’ का अनुकरण 


कर शब्द से प्रोक्ष ज्ञान की उपपति बतलति ई२८, जो'मनन, निदिध्यासन आदि. 
योगप्रक्षियाओ्रं के दारा अपरोक्ष रूप में परिवठित हो जाता है। भतः गुख्पदेश . 
के नन्तर चाकयाथं का मत्न तथा घ्यान-घारणा का. भनुछान करना नितान्त 


नावश्यक होता है। अनन्तर अपरोक्षानुभूति की उत्पत्ति होतो है** । यहाँ 
प अराचाय की सम्मति में दाव्द से ही अपरोक्ष ज्ञान का उदय होता है । 
आवरणो को सत्ता होने से यदि सथ) ज्ञान की उत्पत्ति नहीं होती तो उन्हें दूर 


करने के लिए मनन, निदिध्यासन करमा चाहिए। शाब्द की महिमा इती में है 


कि शब्द घुनते ही. सथः अपरोक्ष ज्ञान उत्पन्न हो जाता है। 'दश्मस्थ्वमसि' 
( तुम ही दसवें हो ) इस छौकिक वाक्य से इस महत्वपूर्ण तथ्य का रहस्य 


समझा था सकता है। नदी पार कर लेने के बाद दसों मूर्ख गिनती से नौ ही . - | 


आदमियों को पाकर 


[केर झोक से उद्विग्न हो रहे थे। गिननेवाळा गिनती करते 
समय अपने ही का 


भक जाता था, परन्तु जब एक दूसरे व्यक्ति ने आफर उपदेश 


दिया कि दसवं तुम ही हो, तब वाकय स्मरण करते ही उनका शोक विलीन हो | | 


गया । इसो प्रकार 'तत्‌ त्वमसि’ वाक्य सुनते ही प्रात्मँक्य-शान उत्पस्त होकर 
आनन्द का उदय सद्य: होता है ० 


है। शब्द को इस महिमा का उल्लेख तन्त्र तथा व्याकरणागम में विशिष्टख्वेण 


किया गया हे । भागमती प्रस्थान ओर विवरणप्रस्थान का मूल्भेद यहाँ से . | 


आरम्भ होता है । 


। आधार्य का अपना मत यही जान पडता 


णह त-बेदाभ्त ददान ३७६ 


ग्रात्मसाधना : विभिन्न सत 


श्रवण, मनन तथा निदिष्यासन--भात्मा को सिद्धि के ये निविध साधन 

हें । यह तो प्रसिद्ध ही. है कि बृहदारण्यक उपनिषद्‌ आशमा की सिडि इसी 
क्रम से बतलाता है। परन्तु इनकी उपादेयता के विषय में जहत के भाषायों 
में मतभेद है-- 

(१) वाचस्पति इसो क्रम से तोनों को आत्मदर्थन में देतु मानते हैं। 
अवण मनन को उत्पन्न करता है, क्योंकि जवतंक विषय फा यथार्थ ज्ञात 
अवण द्वारा नहीं होता, तवतक उसका मनन ही क्योंकर हो सक्ता है? 
शासो के विषय का विचार (मनन) फर लेने पर ही उसका व्यान 
( निदिष्यासन ) सम्भब होता है। वे इन तीनों को हसो क्रम से सम्मिलित 
दोकर ब्रह्मन्साक्षात्कार में मिलकर कारण मानते है । 

(२) विबरण सम्प्रदाय के अनुतार अवण ही साक्षाद्‌ कारण होता है तथा 
मनन-निदिण्पासन अवण के सहायक होते के हेतु परम्परया कारण होठे हैं। 
घटकी उत्पत्ति में मुख्य कारण मृतिका है तथा चक्र, डोरा, कुलाल उसके निमित्त 
कारण होते हैं। उसी प्रकार यहाँ 'अवण? की प्रमुखता है, क्योंकि किसी वस्तु 
के शञानके लिए शब्द तथा शब्दार्थ दोनों का ज्ञान वस्तुतः कारण होता है । 
मनन और निदिष्यासन उस शब्दार्थं के ज्ञान को हढ तथा सुव्यवस्थित बनाते हैं। . 

` फलत; अवण की मुख्यता हैं; सन्य दोनों को गोणता । 2. 

(३) सुरेशबराचायं का मत. कुछ विलक्षण है। वे अबण, मनन और 
निदिध्यासन है क्रम को नँसपिक मानते हैं भोर तीनों को सम्मिछितरूपेण 
ग्रहासाक्षात्कार के प्रति कारण मानते हैं। वे अवण तथा मनन को प्रथमतः 
सम्मिलित करने के पक्षपाठी हैं। शाख का अवण ओर युक्तियो द्वारा शास्त्र के 
अर्थ का मनन बारबार आवुत्तिरूपेण तबतक करना चाहिए; जबतक ये दोनों 
निदिष्यासन उत्पस्त नहीं करते । उसे वे ब्रहा-साक्षारकार का बस्छुतः 
आ।रम्मिक भाग हो स्वीकारते हैं । 

श्रात्मा तथा ब्रह्म को एकता 
अद्वतियों के सामने प्रश्‍न था कि उपाधिविशिष्ट क्लेश-कर्मादिको में बद्ध 


जीव को निंसपाधि घुद्ध-बुद्ध-मुक्त-स्त्रभावी-म्रह्म से एकता क्योकर सिद्ध की जा 
_ सकती है? 'तस्वमसि' ( छा० उप० ६।८।७) इसो तत्त्व का प्रतिपादन 


करता है । 


३८० भारतीय दर्शन 


इस महावाक्य का स्पष्ट अर्थ है फि श्वम्‌ ( = जीव ) तत्‌ ( » ब्रह्म ) हो, 
अर्थात्‌ ब्रह्म और जीव की एकता हे । दोनों एक ही हैं, मिल्न नहीं । यह दोनों 
के अभेद का प्रतिपादक वाक्य है, परन्तु इसका धर्थ ठीक ठोक नहीं जमता । 
जीव तथा ब्रह्म में भनेक विरुद्ध धर्मों की स्थिति है । जीव अल्पज्ञ तया अणु है, 
र्म सर्वज्ञ और विश्रु है। इस परिस्थिति में दोनों की एकता फिस प्रकार सिद्ध 
हो सकती है? उपनिषद्‌ के इस महनीय षाक्य का तात्पर्य क्या है? भाचाएों 
का कहना हे कि 'आद्यवृत्ति के द्वारा इस वाक्य के अर्थ का बोध नहीं कराया 
जा सकता । इसके लिए “लक्षणा' को आवश्यकता होती है। वही उस वाक्य 
के अर्थ को ठीक-ठोक थतलाठी है** । 


अत वेदान्त की दिक्षा का निचोड 'तरवमसि' इस महावाक्य में दिया 
गया है। जीव तथा ब्रह्मा दोनों में पूर्ण अभेद है। यही वेदान्त की शिक्षा है। 
दोनों में थुृद्ध चैतन्य को लेकर ही एकता मानी जाती 
'तरवमसि' वाक्य है । इसे एक दृष्टान्त के द्वारा समझना चाहिये । 'यह 
काप्मर् वही देवदत्त हे इस तादात्म्य-सूचक वाक्ष्य के श्रर्थ पर 
| ध्यान दीजिये । जिस देवदत्त को हमने कल देखा था 
आज का यह देवदत्त वही है । यहाँ कल देखे गये देवदत्त का आज देखे गये देवदत्तके 
साथ भमिता तथा तादात्म्य विद्यमान है, परन्तु दोनों देवदत्तो में अनेक विरुद 
गुण भी हैं। तब दोनों में एकता कैसे सिद्ध हो सकती है ? तात्कालिक और एतत 
कालिक इन दो विरुद्ध विशेषणों को हटा देने पर दोनों की एकता सिद्ध होती 
है। इसी उदाहरण को सहायता से 'तरवमसि? का अर्थ समझा जा सकता है। 
'तत्‌' का अर्थ है--मश्पज्ञ चेतन जीव तथा "त्वम्‌ का अर्थ है--सर्व्च चेतन 
भ्रह्म। यहाँ अल्पज्ञ तथा सर्वज्ञ-दोनों आपस में विरुद्ध घर्म हैं। ऐसे धर्मों के 
रहने पर जीव तथा ब्रह्म में एकता तथा अभिन्मता कँसे मानो जा सकती है? 
पता इन विरुद्ध धर्मों को छोड़ देने पर केवल “चैतन्य” अंश को ही लेकर दोनों 
में भेद सिद्ध हो सकता है, भर्थाव चेतन धारमा तथा चेतन ब्रह्मा दोनों एक हैं। 
भागवृत्ति लक्षणा के द्वारा मह एकता सिद्ध मानी जाती है । 


साधन का सागं 


वेदान्त के साधक को श्रवण, मनन तथा निदिष्यासन की नितान्त आवश्यकता 
होती है। उसे वेदाम्त के प्रतिपादक प्रन्यो को ग्रुर्तुख से सुनना चाहिए 
( अवण ) । अन्तर अधीत विषय के ऊपर युक्ति तथा तर्क के द्वारा स्वयं सनत 


अदवत-वेदाग्त द्धन ३८१९ 


करना चाहिए ( मनन ) तथा मनन के बाद उस विषय के ऊपर निरन्तर चिग्तन 
करना चाहिए । तभी उसे आत्मा तथा ब्रह्म के एकत्व का पुर्ण शान तथा सच्चा 
बोघ होता है। इस एकता का ज्ञान उसे परोक्ष रूप से न होकर अपरोक्ष रूप 
से करना चाहिए। केवल शाब्दिक ज्ञान से उसे लाभही कया? यह तो 
केवल परोक्ष ज्ञान का जनक होता है । अपरोक्ष-ज्ञान स्वानुभूति पर आश्रित 
रहता है । साधक को गुरु उपदेश देता है--तत्‌ त्वमसि-- अर्थात्‌ तुम स्वयं 
चेतन ब्रह्म हो । परन्तु इस उपदेश पर निरन्तर अम्त्रास और निदिष्यासन करना 
पड़ता है। तब वह परोक्ष ज्ञान अपरोक्ष ज्ञान के रूप में परिणत होता है । 
साधक अनुभव करता है--श्रहं ब्रह्मास्मि-- मैं मी ब्रह्म हुँ। इस साधन के बळ 
पर जीव और ब्रह्म का भेदभाव मिट जाता है, एकरव का ज्ञान हो जाता है, भ्रम 
दूर माग जाता है तया साधक को मोक्ष की प्राप्ति हो जाती है। वह ज्ञान 
मारभूत है जो क्रिया के द्वारा अपनी अभिव्यक्ति नहीं करता । हू 


मुक्ति के भेद ` 


हि? 2400 4/0% 3 

मोक्ष प्राप्त करनेवाले पुरुष का शरीर जारो रहता है, क्योंकि यह प्रारव् 
कर्मो का फल होता है । वह व्यक्ति अब संसार के प्रपञ्च में नहीं पड़ा रहता । 
न मोह उसे सताता है, न झोक उसे अभिभत करता है। संसार उसके लिए 
अवश्य वळता रहता है, परन्तु वह उसके दुःखों से स्वृष्ट नहीं होता । संसार की 
मनुवुत्ति होती है उसके लिए, परन्तु बह बाधित रूप में ही होतो है । ऐसे पुरुष 
को 'जीवन्मुक्त' कहते हैं। “जीवस्पुक्त' का अर्घ है-इसो जीवन में, जीते जी 
दुःखों से मुक्ति पा लेनेवाला व्यक्ति । पूर्व भ्रवल्या से इस भवस्था की तुलना से 
दोनों में जमोन आसमान का अन्तर होता है। कर्म के तीन प्रकार होते हैं-- 
(१) संचित ( पूर्व जन्म.का इकट्ठा कर्म ), (२) प्रारब्ध ( पूर्व जन्म के वे 
कर्म जिनका फ झोण रहा है) तथा (३) संचीयमान (वे कर्म, जो इस 
जन्म में जम हो रहे हैं )। 0त्त-शान के द्वारा संचित कर्म का नाश तथा 
संचोयमान कर्म का निवारण किया जा सकता है, परन्तु प्रारब्ध कर्म का नाध तो 
'मोग के द्वारा हो होता है। जब भोग होने से प्रारव्ष की शक्ति समाप्त हो जाती 
है, तव वह कर्म भी क्षान्त हो जावा है । कुम्मकार का चाक दण्ड हटा लेने पर 
भी कुछ काळ तक पूर्व अभ्मास के वश से चलता ही रहता है, पर वह भी 
पीरे-धीरे शान्त हो जाता है भौर गति बन्द होने से वह एकदम रक जाता है । 
इस दक्षा में जीव के स्थूल तथा पूर्वम दोनों प्रकार के शरीर का अन्त हो जाता 
है। उस समये विदेह-सुक्ति जीव को प्राप्त हो जाती है । 


र 


~ भारतीय दर्शन 


मुक्ति का रूप 


मुक्ति का स्वरूप समझने के लिए वेदान्ती लोग एक सुन्दर उदाहरण देते हैं। 
किसी मनुष्य के गले में सोने का हार है । उसे वह भूल कर इघर-उघर प्रपने से 
बाहर हूंढता फिरता है, परन्तु किसी जानकार के उपदेश से उसे पता चछता 
हैकि हार उसी के गले में है भ्रौर तब उसकी प्राप्ति से वह प्रसन्न होता है । 
मुक्ति को भी यही दशा है। जीव तो स्वभाव से ही मुक्त है । मुक्ति न तो प्राप्य 
है और न उत्पाद्य; न उसका उत्पादन होता है और न उसकी प्राप्ति, परन्तु 
जीव इसे भूलकर बाहर खोजता फिरता है । गुरु के उपदेश से अज्ञान प्रौर भ्रम 
दूर होता है, विवेक उत्पन्न होता है और बह व्यक्ति स्वामाविकी मुक्ति को 
पाकर प्रसन्न होता है। मुक्त पुरुष अपनी एकता सच्चिदानन्द ब्रह्म से प्रतिष्ठित 
करता है। फलतः वेदान्तमत में मुक्ति की दशा नितान्त आनन्दमयी दशा है। 
जीव ओर ब्रह्म की भेद-मावना से उत्पन्न होने वाले दुःखों की केवळ निवृत्ति ही 
नहीं हो जाती, प्रत्युत साधक को अलौकिक प्रानन्द की घनुभूति होती है । 
प्रज्ञान आवरण के हट जाने से पूर्ण ज्ञान के भ्रालोक से वहे उद्भासित हो उठता 
है ओर बरह्म कों अनुभूति से वह कृतकृत्य हो जाता है। 


शंकर मत की मौलिकता 
शंकर के अईत सिद्धान्त 


में आालोचकों ने मौलिकता की खोज की है। 
धाचाय शंकर से पहले इस भारत 


भूमि में अनेक प्रकार के परतवाद का प्रचार था। 
माध्यमिको का शून्माद्व॑त, योगाचारों का विज्ञानाद त, 
शाक्तो का शकत्यहत तथा भतृ हरि भौर तदनुयायी 
मण्डन मिश्र का शब्दाद्दत शंकर से प्राचीन हैं । प्रथम 
| दो मतों का विशेष वर्णन बौद्धदर्शन के प्रसंग में 
कया गया है तथा शक्‍्त्यईत का विवेचन पश्रागे किया जायगा । भर्तृहरि 
का सवमान्य ग्रन्थ वाक्यपदीय है जिसमें स्फोटरूप शब्द की ही अद्व॑त कल्पना 
स्वीकृत की र्य है । परा, पश्यन्तो, मध्यमा तथा वृखरो-...हम चतुविष 
वाणी-विभेद तै परा वाकू? पाकात्‌ ब्रह्मरूपा है । श्रक्षर ब्रह्म से ही जगत्‌ का 
परिणाम सम्पन्न होता है । ण्न मिश्र भी भतृंहरि के मतानुयायी प्रतीत होते 
हैं। भमी प्रकाशित 'बह्मसिद्धिः के भनुषधीक्षन से ज्ञात होता है कि मण्डन स्फोट 
को मानते थे, श्रवण से परोक्ष शान का उदय मानकर 'उपासना' को ब्रह्म- 
साक्षात्कार में प्रधान कारण मानते थे तथा वे ज्ञानकर्म-समुच्चय के पक्षपाती 


शंकर से प्राचीन 
अद्वेत मत 
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थे, जिसके अनुसार भी मोक्ष की उत्पत्ति में अग्निहोत्रादि वैदिक छरयों का 
अवश्यमेत्र उपयोग है । उनकी सम्मति में कर्म निष्ठ गृहस्थ कर्मत्यागी संन्यासी की 
अपेक्षा मुक्ति का विशेष अधिकारी है। शंकर शाक्ताद्वत से परिचित थे। 
"सौन्दर्यलहरी? इसका उज्ज्वल उदाहरण है । स्फोटवाद तथा बौद्ध सिद्धान्तों का 
उन्होंने खण्डन किया है । अतः शंकर अपने मत के लिए किसी के ऋणी नहीं हैं, 
परन्तु कतिपय श्राघुनिक आलोचक भाव तथा शब्दसाम्य के बल पर ब्रह्मवाद को 
शन्यवाद का ध्रौपनिषद संस्करण मानते हैं, तथा प्राचीन ढ्व तवादी श्रालोचकों ने 
भी शंकर को प्रच्छन्न बौद्ध कहा है, परन्तु बौद्ध दर्शन तथा शांकर दर्शन के 
तारतम्य परीक्षण से निश्चित हो जाता है कि दोनों का पार्थक्य दृढ प्राघारों पर 
है। 'शान्वरक्षित? ने तत्वसंग्रह ( कारिका ३२८-३३१ ) में “अद तदशनावलम्बी' 
भोपनिषद मत का खण्डन किया है। यदि अद्वैत में बोद्रमत की तनिक भी 
झलक होती, तो झान्तरक्षित तथा कमलशील जैसे बौद्ध दार्शनिक इसका बिना 
उल्लेख किये कैसे रहते? बीद्धों का विज्ञान अनित्य और नाना है, शखुरमत 
में विज्ञान नित्य तथा एक है; विज्ञानवाद में जगत्‌ स्वप्नावभास है, परन्तु दूर मत 
में ऐसा नहीं । चतुऽ्कोटिबिनिर्मुक्त शून्य सत्‌' रूप नहीं है, पर शङरमत में 'ब्रहा' 
तद्रूप है। ये अनेक मौलिक घारणायें भिन्न-भिन्न हैं । अतः शङ्कुर को प्रद्वत 
कल्पना के लिए बौद्ों का ऋणी ठहराना असंगत प्रतीत होता है। शंकर के 
अनन्तर अनेक प्रौढ वेदान्तियों ने अपने नवीन मतंवाद का बिवरण प्रस्तुत 
किया है१२ | 
उपसंहार 


अद्वैत वेदान्त का यह संक्षिप्त वर्णन है! इसके अनुशीलन से आचार्य शंकर 
की अध्यात्मविषयक भ्रळौकिक विद्वत्ता तथा दर्कविषयक असाधारण निपुणता का 
पर्याप्त परिचय प्राप्त होता है। आचार्य ने अपने सिद्धान्तो के प्रतिपादन के लिए 
भगवती श्रृति का आश्रय तो लिया ही है, उन्हें पुष्ट करने के लिए तथा अन्य 
मतों के निराकरण के वास्ते उन्होंने भ्रागमरहित तर्क से विपरीत वेदशाज्रानुकूल 
तर्क का विशेष उपयोग किया है। आचार्यप्रतिपादित साघन-मार्ग भी नितान्त 
मनोरम हैं। वे कर्म का तिरस्कार नहीं करते, प्रत्युत चित्तशृद्धि के लिए 
निष्काम कर्म के अनुष्ठान पर जोर देते हैं । इन्हीं कारणों से जनसाधारण में भो 
इसकी इतनी लोकप्रियता है। बीद्ों को परास्त कर वैदिक धर्म के पुनरत्यान 
में कुमारिलभट्ट के साथ शंकराचार्य का भी बहुत बड़ा हाथ है। आचार्य 
झीविद्या के उपासक परम सिद्ध पुरुष थे । इसी कारण श्राप भगवान्‌ शंकर क 
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अवतार माने जाते हें । वैष्णव आचार्यो' ने मायावाद को भक्ति से नितान्त 
विरोधी मान कर उसका खण्डन बड़े समारोह के साथ किया । इतना होने पर 
भी आचार्य का भ्रह्ठेत वेदान्त इस विश्च की पहेली को समझाने में जितना सफल 
हुआ, उतना दूसरा मत नहीं । इसीलिए श्रत वेदान्त का इतना गौरव है । 


अद्वैत वेदान्त के मुल स्रोत का पता हमें उपनिषदों में तो लगता ही है, 
उससे भी प्राचीन वैदिक संहिताओं में भी यह सिद्धान्त सर्वत्र व्यापक रूप से 
जागरूक दृष्टिगोचर होता है। पश्चिमो विद्वानों का यह श्राग्रह है कि संहिताप्रों 
में कर्मकाण्ड पर ही जोर हे, तथा ज्ञानकाण्ड का उदय कर्मकाण्ड के विरोधके 
रूप में उपनिषदों में सर्वप्रथम हुआ । परन्तु यह मत सक्या भ्रान्त है । उपनिषदों 
ने श्रपने सिद्धान्तो के लिए संहिवाओं को ही श्रपना उद्गम स्वीकार किया है । 
इस प्रकार अत्यन्त प्राचीन तथा व्यावहारिक घर्म होने के कारण वेदान्त की 
भ्रुयसी प्रतिष्ठा सर्वतोमावेन उचित तथा श्लाघनीय है । 


वेदान्त व्यावहारिक घर्म है। जो आलोचक वेदान्त के ऊपर निष्क्रियता 
की शिक्षा देने का आरोप लगाते हैं वे सत्य से बहुत दूर-हैं। वेदान्त विश्व के 
भीतर प्रत्येक जौव में, प्रत्येक प्राणी में विद्यमान ब्रह्म की सत्ता पर आग्रह 
दिश्वछाता है। जब सब जीव ब्रह्म के ही रूप हैं भौर प्राकारान्त से वे अपने ही 
अविभाळ्य रूप ठहरते हैं, तव इबया के लिए स्थान हो कहां रह जाता है? 
वेदान्त दिषयसुख को तुच्छ सिद्ध कर जीवो को आगे बढ्ने के छिए प्रोत्साहन 
देता है । विषय का सुख क्षणिक होता है, परन्तु आध्यात्मिक सुख सच्चा तथा 
चिरस्थायी होता है । वेदा त उसी की ओर बढ्ने के लिए जीवों में स्कुति भरता 
है । वेदान्त प्रत्येक जीव में अनन्त-शक्ति-सम्पन्न होने की छिक्षा देकर उसे भागे 
बढ़ने का उपदेश देता है। नर से नारायण बनने का अमूल्य भ्रादद्य वेदान्त 
हमारे सामने रखता है। वेदान्त की शिक्षा का चरम अवसान है--वसुधैव 
उडम्बकसु । समस्त संसार को. अपना कुटुम्ब समझना तथा इस आदर्श के 
अनुशार चलना । आज भुद्र स्वार्थ की भावना से त्रस्त तथा परास्त मानव-समाज 
के कल्याण के लिए वेदान्त की महनीय शिक्षा कितनी अमृतमयी है, इसे विशेष 
बतलाने की आवश्यकता नहीं । आज के पश्चिमी संसार में विशेषत; अमेरिका 
में वेदान्त के प्रचुर प्रचार का रहस्य इसी अरूोकिक उपदेश के भीतर छिपा है । 


त्रयोदश परिच्छेद 
वैष्णव दर्शन 

नारायण ही भक्ति-शान के मूल स्रोत है। शान और भक्ति की घारायें 
नारायण से प्रारम्भ होकर जगन्मांगल्य के लिए प्रवृत्त होती हैं। भगवान्‌ ही 
अईत दर्शन तथा बँणव दर्शनों के उद्गम स्थान हैं। शुकदेव के द्वारा अईत 
शान-धारा प्रशवृ्त हुई । शक, गौडपाद, गोविन्द मगवत्पाद, शंकराचार्य --यह 
अद्दैत-मार्ग की मुख्य आाचार्य-परम्परा है। वैष्णवघर्म के चारै प्रसिद्ध सम्प्रदाय 
हे श्री वैष्णव सम्प्रदाय, ब्रह्म-सम्प्रदाय, रुद्र-सम्प्रदाय तथा सनक-सम्प्रडाय । 
इन सम्प्रदायों का उदय मगवानु से ही लक्ष्मी, ब्रह्मा, रुद्र तथा सनत्कुमार के 
गरा हुआ । नारायण से लेकर गुरु-परम्परा का क्रम प्रत्येक सम्प्रदाय में मिलता ' 
है । श्रोवेष्एव सम्प्रदाय के प्रधान आचार्य रामानुज 'विशिष्टाइत' के, 'त्रह्मा- 
सम्प्रदाय” के प्राचार्य भानरदतीर्थ ( मध्य ) 'दवैत’ के, सुद्रसम्प्रदाय के 
आधार्य विष्णुस्वामी तथा तदनुयायी आचार्यं वल्छभ 'दद्धाहत! के, 'सनक- 
सम्प्रदाय! के आधार्य तिम्बार्क 'दैताद्वैत' सिद्धान्त के प्रचारक हैं। चैतन्य- 
सम्प्रदाय माध्वपत की ही एक शाखा है, यद्यपि दार्शनिक दृष्टि से उससे हैतवाद 
से पृथक्‌ 'प्रचिन्त्यभेदामेद” सिद्धान्त को अपनाया है। पाश्चरात्र का प्रामाण्य 
सबको माननीय है, परन्तु खोवेष्णव मत पर पाञ्चरात्र का विशेष प्रभाव है। 
वैष्णव पुराणों में विषपुपुराण को रामानुज ने तथा श्रीमद्भागवत को वल्लभ 
तथा चैतन्य ने अपनाया है। इस परिच्छेद में इन्हीं नियमागममूरूक पाँचों 

वैष्णव दर्शनों फा परिचय संक्षेप में क्रमश? दिया जायेगा। 

( १) रामानुज दशत 
दक्षिण भारत के तमिछ प्रान्त को अपने भक्तिमय पद्यो तथा गायनों से 
श्रानन्द-विभोर बनानेवाले वैष्णव सन्तों का नाम 'भ्रालवार' है । “आलवार” 
. शब्द तमिल माषा फा शाब्द हे, जिसका अर्थ भ्रष्यात्म- 
गलवार ज्ञानरूपी समुद्र में महरा गोता छगानेयाला पुरष होता 
है। ये सन्त भगवान्‌ नारायण के सच्चे भक्त थे। 
इन्होंने अपनी मातृभाषा तमिल में भक्तिरस से आप्छावित सहं पो को 
मा० द0०- २५ 
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रचना कर साधारण जनता में भगवद्भक्ति का प्रचुर प्रचार किया । प्रसिद्ध 
“ग्रालवारों' में अनेक नीच जाति के भी पुरुष थे । सुनते हैं कि सबसे प्रसिद्ध 
नम्मालवार ( हठकोपाचार्य ) अछूत जाति के थे, 'तिरुमंग! प्रालवार जाति से 
नीच और कर्म से बड़े भारी डाकू थे, गोदा या ओण्डाल सी थी। भगवान्‌ के 
दरबार में जातिपाँति का आदर नहीं होता, यहाँ पहुँचने में केबल मक्तिमय हृदय 
की भावश्यकता होती है। “श्रालवारों? ने अपने जीवन से इस सत्य को यथार्थ 
प्रमाणित कर दिया । 'आलवार? संख्या में १२ माने जाते हैं। इनकी स्तु तयों 
का संग्रह 'नालायिर प्रबन्ध! ( चतुःसहस्न पद्यात्मक ) कहा जाता है, जो भक्ति, 
ज्ञान, प्रेम, सौदर्य और आनन्द से भ्रोतप्रोत अध्यात्मज्ञान का अनमोल 
खजाना है। इनका धाविर्माव काल सप्तम शताब्दी से लेकर नचम दाताब्दी तक 
माना जाता है । 


'झालवारो के नाम दो प्रकार के मिलते हैं। एक तो. तमिल नाम भोर 
दूसरा संस्कृत नाम ॥ इनके जीवन की घटनायें बड़े विस्तार के साथ लिखी गई 
हैं। इन भक्तों का भादर इतना अधिक है कि वैष्णव मन्दिरों में इनफी 
मूर्तियों की स्थापना की गई हैं, जहाँ इनके मधुर पद धाज भी गाये जाते हैं . 
तथा इनकी प्रभावशालिनी जीवन-घटनाय नाटक के रूप से सर्वसाधारण के 
उपदेद के लिए दिखाई जाती हैं। इनके पद वेदमन्त्रो के समान पवित्र तथा 
मुक्तिरूपी गंगा के बहानेवाले हैं। पवित्रता और आध्यात्मिकता के कारण इन 
पदों का पूर्वोक्त संग्रह 'तमिलवेद” के महनीय नाम से पुकारा जाता हे। 
इनके नाम पराक्षरभट्ट ने एक सुन्दर श्लोक में दिए हैँ 

भूतं सरश्च महदा ह्वय भटुनाथ- 
श्री मक्तिसा रकुलशेख रयोगिवाहान्‌ । 
- भक्ताङ्घिरेणु-परकाल-यतीन्द्रमिश्रात्‌ 
श्रीमत्पराङ्क शमुनि प्रणतोऽस्मि नित्यम्‌ ॥ 

भारम्भ के तीन आलवारों के नाम 'पोयग”! आलवार ( सरोयोगी ), “भूत- 
ताछवार' ( भूतयोगी ), 'पेयालवार? ( महद्‌-योगी ) है । ये प्रायः समकालीन 
तथा सबसे प्राचीन माने जाते हैं। चौथे भक्त का नाम 'तिसमत्िशै आलवार 
( मक्तिसार ) है, जो उनकी जन्मभूमि. तिरुमळिश के कारण है । पञ्चम आरवार 
इन भक्तों की श्रेणी के मुकुटमणि माने जाते हैं इनका नाम 'नम्मालवार' या 
परांकुशमुनि या शठकोपाचार्य है । इन्होंने चार सुपसिद्ध भक्तिज्ञानपूरित 
सन्यरत्नों की रचना को है--( क ) तिरुविर्तम ( ख ) तिरुवाशिरियम, 
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(ग) पेरियतिरुवन्दादि, (घ) तिरवॉयमोलि । साहित्यिक सौन्दर्य से समन्वित ये प्रन्य 
आध्यात्मिक तत्त्वों के प्रदर्धक होने के कारण श्रीर्वणणव प्रन्यो में सर्वश्रेष्ठ माने 
जाते हैं। ये चारों ग्रन्य चारों वेदों के समकक्ष स्वीकृत किये गये हैं । वेदान्तदेखिक 
ने अन्तिम ग्रन्थ को 'ब्रविडोपनिषद्‌' कहा है, तथा उसका संस्कृत भाषा में 
अनुवाद मी किया दै । श्रीवेष्णवों के मौछिक सिद्धान्व-- मूल मन्त्रद्वय तथा चरम 
श्लोक---का प्रतिपादन होने से वैष्णव समाद में समभिक आदर के भाजन हैं । 
योगी क्षठकोपाचार्य के शिष्य (६) 'मघुरकवि? ने अपने गुर्देव का पवित्र चरित्र 
लिखकर गुरु-मक्ति को ईश्वर-मक्ति के समान ही आदरणीय बतलाया है। ( ७ ) 
'कुलशेवर' झालवार मारबार प्रान्त के प्रजारक्षक राजा ये । राज्य-वैभव को 
- छात मारकर ये श्रीरंगम्‌ में एक साधारण निर्धन भक्त के समान जीवन यापन 
करते थे । इन्होंने 'पेषमाल तिरोमोरि' की रचना तमिल भाषा में और "मुकुन्द 
माला' को रचना संस्कृत में की है, जो माषा प्रौर भाष के सौन्दर्य के कारण 
रतिक-तमाज में नितान्त प्रख्यात है । ( ८ ) 'पेरिय धालवार? का दूर्वरा नाम 
'विष्णुचित' है जिन्होंने दक्षिण के एक बड़े राजा को वैष्णव बनाया था । (६) 
'गोदा' या ओण्डाल को विष्शुचित भ्रपनी पुत्री के समान मानते थे । धोण्डाल 
कृषण के प्रेस में सदा मस्त रहती थी । वह श्रोरंगत्‌ के रगनायजी को अपना 
पति मानती थी । गोपी-प्रेम की क्षकक ओण्डाछ के जीवन तथा काव्य में भरपूर 
मिलती है । इनके 'तिरुष्पाव' तथा 'नाञियार तिरुमोछि” नामक काग्य-प्रन्य 
भक्तिरस से बिमोर भक्त अन के हुदयोद्गार हैं। (१० ) 'वोण्डरब्पोलि, 
( विप्रनारायण ) की उपाधि “भक्तपदरेणु” है, वमोंकि वे श्रीरंगम्‌ के मन्दिर में 
झानेवाले समस्त भक्त जनों का चरणामृत छिया करते थे। ( ११ ) 'तिरुष्पाण' 
( मुनिवाहन, योगवाहन ) जाति से धछूत थे, पर भक्ति में पहुँचे हुए मक्त थे। 
( १२) 'तिर्मगै' “आलवार ( नीछव्‌, परकाल ) भ्रछुत जाति के बड़े 
भयानक छाकु ये और लुट से मिले द्रब्य से भगवान के मन्दिर बनवाते 
थे । इन्होंने छह पथप्रन्यों का निर्माण किया है जो तमिल माषा के विदांग' माने 
खाते हैं । प्रन्थ-रचना की हृष्टि से नीलनु का स्थान शठकोपाचार्च से कुछ ही. 
घटकर है । इन्हीं आलवारों के उद्योग का फल था कि परवर्ती काल में रामानुज 
को श्रोवैष्णव मत का प्रचार करने में इतनी सफलता प्राप्त हुई । 


( क ) विधिष्टाह त सत फे भ्राचायं 


दशम शताब्दी में तमिल प्रान्त में वैष्णव धर्म की विशेष उन्नति हुई । इस 
समय से संस्कृतज्ञ विद्वानों ने तमिल जनता में विष्णु-भक्ति के प्रचार करने का 
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एछाधनीय उद्योग किया । ये 'आयायं? कहलाते हैं । इन आचायोँ ने आछ्यारों 
की भक्ति के साथ वेद-प्रतिपादित ज्ञान तथा कर्म का सुम्दर समन्वय किया; 
समिर वेद तथा संस्कृत वेद का गहरा भ्रष्ययन कर इन लोगों ने तमिल वेद के 
सिद्धान्तों का वैदिक सिद्ान्तों से पूरा सामझस्य दर्शाया | इसी कारण ये “उभय 
वेदान्ती’ के नाम से प्रसिद्ध हिं। इन्होंने विशिष्टाहैत सिद्धान्त ओर "प्रपत्ति! 
मार्ग की प्रतिष्ठा कर एक नबीन वैष्णब मत चलाया, जो “श्री” या 'छक्षमी' के 
पाद्य प्रवरतंक होने के कारण 'श्रीवैष्णव' के नाम से बिख्यात है । 


याय आचार्य ( १ ) रंगनाथमुनि ( ५२४ से ६२४ ई० ) “नाथसुनि” के 
माम से वँष्णव जगत्‌ में विश्यात है ! ये दाठकोपाचार्य की शिष्य-परम्परा में थे। 
इन्होंने लुसप्राय “तमिक वेद? का पुनरुद्धार किया, श्रीरंगम्‌ के प्रसिद्ध मन्दिर में 
मगवान्‌ के सामने इनके गायन की ब्यवस्था की तथा वैदिक ग्रन्थों के ही समान 
इन ग्रन्थों का मी अध्यापन प्रारम्भ किया । इनके “योगरहस्य' का उहलेख 
वेदान्तदेशिक ने किया है। इनका 'न्याय-तरन? विशिष्टाहत का प्रथम प्रत्य है, 
जिसमें व्याय के तत्वों का विवेचन है। 


( २) यामुनाचाय का विख्यात नाम 'आलवन्दार! है । ये नाथमुनि के 
पौत्र थे। ६७३ ई० के रूगभग़ ये आचाय की गद्दी पर श्रोरंगम्‌ में प्रतिष्ठित 
हुए। नायमुनि के वाइ (ुण्डरीकाक्ष! भोर “राम मिश्र! आचार्य पद पर 
भाख्ढथे। राम मिश्र के उद्योग करने पर यामुन ने राजसी वैभव का तिरस्कार 
कर वैष्णव मत के प्रचार में पना शेष जीवन बिसाया । इनके प्रसिद्ध ग्रन्थ हैं-- 
(क ) गीठार्य॑-संग्रह, ( ख ) श्रीचतु श्लोफी (लक्ष्मी की स्तुति), (ग) 
सिद्धिश्रय ( आत्मसिडि, ईश्वरसिद्धि, माया-खण्डन तथा आत्म-विषय-सम्बन्ध 
प्रतिपादक संवित्‌-सिद्धि ), (घ) महापुरुषनिर्णय ( विष्णु की शेता का 
प्रतिपादन ) ( ङ ) आगमप्रामाण्य ( पाञ्चरात्र की प्रामाणिकता का विवेचन), - 
( च ) आछवन्दारस्तोत्र ( स्तोत्ररत्न ) । यामुन के ग्रन्यों में सबसे अधिक 
लोकप्रिय इस स्तोत्र के ७० पद्यो में 'आर्मसमर्पण? के सिद्धाभ्त का मनोरम 
बर्णन है। कविहृदय की भक्ति-मावना इन सरस पदों में फूट कर यह रही है । 


( ३ ) रामानुजाचायं- (१०३७-११३७ ई०) । ये यामुनाचार्य के पौत 
शर्शेछपूर्ण के भागिनेय थे । थ्राचार्य यादवप्रकाश से पहले वेदान्त पढ़ते थे, परन्तु 
के भ्रद्वतमस में विपुल दोष देखकर इन्होने पढ़ना छोड़कर अम्य 
आाबायों से वष्णवशास्र का अध्ययन किया । ये यामुनाचार्य के अमम्तर प्रधान 
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भ्राचार्य बने । परतो से मतभेद, संन्यासप्रहण, शैषमवानुयायी घोल नरेश के 
प्रत्याचारो से तंग आकर मँसुर में माभ आना, मेलकोट में लगमग १२ वर्ष तक 
निवास तथा बिट्टिदेव ( विद्जुतर्बत ) को वैष्णव मत में दोक्षित करना--आदि 
इनकी जीवन-घटनायें नितान्त प्रसिद्ध हैं । ब्ह्मतूच के ऊपर विशिष्ट/दतमतानुयायीं 
ओ्ोमाज्य' (रवनाकाल ११०० के आसपास) को स्वयं रचना कर, अपने शिष्य 
फुरेश के पुण पराशर भट्ट के द्वारा विष्णुधह्नाम पर पाणिडित्यपूर्ण “मगवद्गुण- 
दर्पण” भाष्य और भ्रपने मातुलपुत्र कुरुकेश के द्वारा नम्मालवार के “तिरवायमोलि” 
पर तमिल भाष्य का निर्माण कराकर रामानुज ने यामुन के तीनों मनोरयो की 
पूति कर दी । आपके सुप्रसिद्ध ग्रन्थ हैं--( १ ) वेदार्थसंग्रह ( द्यांकर और भास्कर 
मत का खण्डनार्मक मौलिक प्रन्य--पुदर्शनसुरि की 'तात्पयंटोका? विख्यात 
व्याश्या है ), (२) वेदान्तसार->अरह्मसूत्र की लघ्वक्षर टोका, (३) वेदान्वदीप--- 
यह भी ग्रह्वासूत्र की टोका है, पर सार से बिस्तृत है; (9 ) गद्यत्रय--( ईश्वर 
तथा प्रपत्ति विषयक सुन्दर प्रन्य ) (५) गोतामाष्य ( वेदान्तदेशिक कृत 
तात्प चन्द्रिका टोका ), (६) शोभाष्य-ऱरामानुन के पांडित्य का उत्कृष्ट 
उदाहरण है। इसनें बिशिष्टाह त के सिद्धान्ओों का विस्तृत, प्रामाणिक विवेचन है । 
इन्होंने बौधायन, टंक, द्रमिळ, गुरुदेव, कपदि, भारुचि आदि प्राचीन वेदान्तचार्यो' 
के व्पाल्यानों पर इस विशिष्टाद त मार्ग का अबलम्बिउ होना बतछाया है (वेदार्थ- 
संग्रह, पृ० १०५ ) । 


परवर्सी आचायों ने ओमाष्य के गूढार्थं को प्रकट करने छिए अनेक 

वुसिप्रथ्यो की रचना की है--(१) सुदर्दानसुरि' (१३ थ) को “शुतश्रकाशिका' 

भाष्यवृत्तियो में सर्वश्रेष्ठ मानी जाती है, (२) इनके पहले भी 'राममिध 

. देशिक’ ने 'श्रोमाव्यविबुति’ छिखी थी, (३ ) “बात्स्यवरद” कृत 'तस्वसा रै, 

(४ ) वेदान्तदेशिक'-कृत “तस्वटोका', ( ५ ) 'वोरराघवदास” ( १४ ढा० ) की 

“तात्पर्यदीपिका', ( ६ ) 'मेथतादारि” कृत 'नयप्रकाक्षिका', (७), परकालयति? 
को 'मितप्रकाशिका'---प्रादि टीकायें ओ माध्य के गौरव को बढानेवाली हैं । 


आचारय रामानुज को मुत्यु के डेढ़ सौ वर्षो के भोतर हो. जीवैष्णवों में दो 

बड़े स्वतन्त्र मठ उठ खड़े हुए। एक पक्ष तमिल घेद की हो प्रामाणिकता 
2 भ्रक्षुण्णभावेन स्वीकार करता या तथा संस्कृत के 

दो मत निबन्धन्रन्थो में भास्या नही रखता था; तमिळ 

| के पक्षपाती इस मत का नाम 'टेंकले' दै । दूसरा पक्ष 
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दोनों को प्रमाण-कोटि में मानता था, पर संस्कृतामिमानी था । इस मत का 
नाम 'वडकले” है । दोनों में माषाभेद के भठारह सिद्धाग्तगत पार्थक्य भी हैं, 
जिनमें प्रपत्ति' के विषय में विशेष पार्थक्प है । 'टेंकले! मत के अनुसार प्रपत्ति 
के लिए जोव को कर्म करने की प्रावश्यकता नहीं रहती} शरणापन्न होते हो 
भगवान्‌ स्वयं जोव का उद्धार करते हैं परन्तु 'वडकले' मत में जीव को प्रपति 
के छिए भी फर्मो' का झनुष्ठान आवश्यक है । मार्जारकिशोर (बिल्ली का बच्चा) 
और कपिकिथोर ( बन्दर का बचा ) के दृष्टान्त इन मतों के भेद को समझाने 
के छिए ग्रन्थों में क्रद। दियये जाते हैं। मार्जारकिशोर स्वयं निश्चेष्ट रहता 
है। कपिकिशोर को दशा इससे विपरीत है; वह शरणागत होने पर भो अपनो 
माता के शरीरको जोर से पकड़े रहता है। भक्त को भगवान्‌ के शरण 
में जाने पर भी अपने कर्तब्य-कमो का परित्याग कभी. नहीं करना चाहिए। 
रामानुज के इन मतों में यही प्रपत्ति-विषयक मतभेद है। “टेंकले” मत के 
प्रतिष्ठापक श्रीलोकाचायं ( १३ शतक ) ये, जिन्होंने “श्रीवचनभूषण' ग्रन्थ में 
.इस प्रपत्तिपन्य का विषाद शास्त्रीय वित्रेचन किया है। 'वडफ लै मत के प्रतिष्ठापक 
व्याश्यात 'वेदान्तदेशिक' थे, जो लोकाचार्य के समकालीन थे । लोकमाषा पर 
पक्षपात दिलछाने के कारण भाजक टेख्रुछै मत का प्रचार प्रसार तथा प्रभाव 
दक्षिण भारत में विशेष रूप से दृष्टि-गोचर होता है ! 


रामानुज सम्प्रदाय की ग्रन्यसम्पत्ति शाङ्करभत से कम नहीं है, परन्तु प्रकाशित 
विशिष्टाद्वेत साहित्य ग्रन्थों की सख्या बहुत नहीं है । विख्यात ग्रन्थकारों का 
का ही यहां निर्देश करना प्राप्त होगा-- | 


(१) सुदर्शंनसूरि-.ये वरदाचार्य ( १२००--१२७७ ई० ) के दिष्य 


जिन्होंने अपने गुरु के व्याख्यानों के आधार पर श्रोभाष्य की प्रसिद्ध व्याख्या, 
'श्रत-प्रकाशिका! 


वेदार्थसंग्रद पर “तात्पर्यदीपिका? और भागवत “पर शृकपक्षीय टीका? प्रसिद्ध हैं। 


विख्या 


इनकी “कविताकिकसिह' तथा सर्वतन्त्रस्वतन्त्र' उपाधि यथाथं है। ये कवि, ताकिक, 
विचारक, दा/स्वाय॑वावदूक के रूप में समभावेन आदरणीय हैं । इनके 'काव्यप्रन्यों 
में संकल्पसूर्योदय, हंसदूत, रामाम्युदय, यादवाम्युदय, पादुकासहरू काव्य. 
इष्टि से अनुपम हैं। दार्शनिक ग्रन्थों में मुख्य ये हैं---तत्वटीका ( ओभाष्य पर 


लिखी । इसके अतिरिक्त श्रुतिदीपिका, उपनिषद्‌-व्याख्या, . 


(२) वेंकटनाय--( १२६९-१३६६ ६० )--वेदान्ताचार्य के नाम से 
त हैं । इनकी कोटि का विद्वासु ओवैष्णव पन्थ में दूसरा कोई नहीं हुआ ।: 
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विस्तृत व्याइपा ), अधिकरणसारावलो (ब्र सू० के भ्रविकरणों का पद्यमय 
विवेवन ), तत्त्वमुक्ताकळाप ( सर्वार्थसिद्धि टोका के साथ ), न्यायपरिशुद्धि भ्रौर 
न्यायसिद्धाज्चन में विशि्ादत मत की प्रमाण-मोमांता वित है, गीतार्थतात्पर्य- 
चन्द्रिका ( रामानुज के गीतामाष्य की टाका ), ईद्यावात्यभाष्य, द्रधिडोपनिषदु- 
तात्पर्य रत्नावली, शतदूषणी ( रामानुजदास कृत 'चण्डमारुत' टोका; महत का 
विविध प्रकार से प्रचण्ड खण्डत ) । 'सेश्वरमोमांसा! का परिचय पहले दिया 
गया है। पाञ्राश्ररक्षा, सञ्चरित्ररक्षा, निक्षेपरक्षा, न्यासविश्ति--आदि निबन्ष 
प्रपत्ति और घर्म-विषयक महत्वशाल्षों प्रत्य हैं । इनके मामा आत्रेय 
रामानुज का 'नयकुलिक्षः तर्कविषयक प्रसिद्ध गरन्य है। _ 


(३) लोकाचायं--इनका जन्म १२६४ ई० में हुआ था और इस अकार 
ये वेदात्तदेशिक तथा सुदर्शनसुरि (“भूतिप्रकाशिका' के कर्ता) के समकालीन थे । 
१३२७ ई० में ओरंगम्‌ पर जब मुसळमानों ने धाक्रमण किया, तथ मन्दिर की 
रक्षा का भार लोकाचार्य के ऊपर ही पड़ा । श्रीरंगनाथकी सूति को लेकर ये 
उसकी रक्षा के लिए यत्र-तत्र प्रयरन करते थे, परन्तु ्रम्त में ये रक्षा-क्ायं में 
मुसलमानों के द्वारा मारे गये । फलत? इनका समय १२६४ ई० से लेकर १२२७ 
३० तक था । “तत्वशेखर? नामक प्रन्य में लोकाचार्य ने अपने १८ “रहस्य 
ग्रन्यो का स्पष्ट उल्लेख किया है। उनमें चार प्रकाशित तया मुख्य हैँ --( १ ) 
तस्वशेखर, (२) अर्यपञ्चक, (३) तत्त्वत्रय भोर (४) भोबचनभूषण । इनमें प्रथम 
तीन का सम्बन्ध दार्शनिक विवेचन से है, तया अन्तिम का सम्बन्ध धार्मिक 
विवरण से है । श्रीवेष्णव आज।योँ के इतिहास में लोकाचार्य का अत्यधिक महत्व 
है । ये टेंकले मत के संस्थापक ये, जिसके अनुसार प्रपत्ति के लिए कर्मानुष्ठान की 
आवश्यकता नहीं होती । 2 पु 


(४) वरवरसुनि ( १५ ०० )--टेंकर् मत के सर्वश्रेष्ठ आचार्य माने 
ब्रते हैं। इन्होंने छाकाचार्य के ग्रन्थों पर टोकायें लिली तथा वमिलवेद” हे 
भाष्यों का प्रडुर प्रचार किया । 

(५ ) श्रीनिवास ( १६ ७० ) की “यतोद्रमतदीपिका' रामानुचमत का 
छोकप्रिय ग्रन्थ है । | 

(६) रज्ञरामानुज (१६ श० ) ने बहासूव, श्रोभाष्य और म्याय- 
सिद्धाझन पर टोकायें लिली । बृहदारण्यक तथा छान्दोग्य पर विशिष्टाद ती 
भाष्य एवं रामानुनसिदान्तसार नामक प्रकरणप्रन्य की भी रचना की ॥ 
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( ख ) रामानुज को तत्वमीवांता 


रामानुज के अनुसार तीने तस्व होते हैं--यित्‌, भचित्‌ तथा ईश्‍वर । 
इनमें (चित! का अर्थ है -जोव, धचिद्‌ का प्रकृति य जड तत्व ओर सबके 


अन्तर्यामी तत्व को ईश्वर कहते हैं। यह. ईश्वर चित्‌ तथो . 


ईश्वर अचित्‌ दोनों तत्वों से युक्त होता है। वही एकमात्र सता है, 

उसे छोड़कर कोई स्वतन्त्र सता जगत्‌ में नहीं है। जीव 

तया जगत्‌ वस्तुतः नित्य तथा स्वतन्त्र पदार्थ हे, तयापि वे ईश्वर के अधीन ही 
होकर रहते हैं, क्योंकि ईश्वर भोक्ता ( जीव ) तथा भोग्य ( जड पदार्थ ) इन 
दोनों के भीतर अन्तर्यामी रूप से विद्यमान रहता है । इसीलिए चित्‌ तथा श्रचित्‌ 
ह्य के शरीर या प्रकार माने जाते हैं । ईश्वर तगुग तया सविशेष है । रामानुज 
जगत्‌ में निगु'ग वस्तु की कल्पना को असम्भव मानते हैं। संतार के समग्र पदार्थ 
ण-विशिष्ट हो होते हैं । यहांतक कि तिविकलक भापक्ष में मो सविशेष बस्तु फो 
ही प्रतीति होती है*-| ईश्वर कल्याण-गुणो का घाकर, भ्रतन्त-ज्ञान, आनन्द रूप 
बीर चान-शक्ति आदि कल्याण गुणों से विभूषित तथा जगत्‌ के सृष्टि-स्थिति-प्रकय 
कार्य का कर्ता है। ब्रह्म सगुण ही होता दै, निगुण नहीं। उउतिषशों में ब्रह्म 
को जो “निगुण' कहा गया है उसका यही तात्पर्य है कि भ्रल्पज्ञ जीव के राग- 
यढ ष भादि गुग उसमें विद्यमान नहीं रहते । रामानुज ने श्वेताश्वतर उपनिषद्‌ 
कील पर जगत्‌ में तीन पदार्थों की कल्पना है । श्वे3श्ववर का 
व गय तथा प्रेरिता यह चित्रिष ब्रह्म यहाँ क्रमश) चित्‌, भ्रचित्‌ तथा 

वर के रूप में गृहीत किया गया है* । 

वेदान्तियों की दृष्टि में भेद तोन प्रकार का होता है--( १ ) सजातीय 


अंध से भिन्न होता है । ऐशी दशा में ईश्वर में स्वगत भेद विद्यवात रहता दै । 

पड़ता है * शङ्कुर के अनुषार ब्रह्म इन तीनों भेदों से 
रहित होता है, परन्तु रामानुज के अनुसार ईश्वर में तोसरा भेद विद्यमान रहता 
है । ईश्वर ही सृष्टि, स्थिति तथा प्रलय का कर्ता है । प्रझयमयी दक्षा में जगजीबों 


का तथा भौतिक पदार्थों का नाश हो जाता है, तब भी चित्‌ तथा अचित्‌ दोनों 
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तत्व अपनी जीवावस्थ। में ब्रह्म में विद्यमान रहते हैं। उत दशा में विषयों का 
प्रभाव होने के कारण ब्रह्म शुद्ध विद्‌ ( छरोररहित जोष ) से तथा अव्यक्त 
अधित्‌ ( निविषयक भूत तत्व ) से मुक्त रहता है भौर षह 'कारण ब्रह्म ` 
कहलाता है । पुन) जब सृष्टि होती है, तव ब्रह्म घ रीरषारी जीव सया भौतिक 
पदार्थों के रूप में अभिव्यक्त होता है। उस समय वह कार्यब्रह्म कहळाता है । 


ईश्वर तथा अंश-सम्बन्धी प्रश्‍न की मीमां के लिए आधार्य औरामानुज 
ने ब्रव्म तथा गुण प्रयवा द्रब्य तथा भन्य ब्रव्य में बिद्यमान रहनेवाला 
'प्पृथक-सिद्धि' नामक सम्वन्ध स्वीकृत किया है। यह सम्वन्ध स्यायवंशेषिक- 
सम्मत समवाय के अनुरूप होने पर मी उससे भिन्न है । समवाय बाह्म सम्वन्ध 
है, परम्तु अपृयक्‌-सिद्धि भान्तर सम्बन्ध है चिदविद का सम्बन्ध ईश्वर के साथ 
दारीर तथा आत्मा के परस्पर सम्बन्ध के नितरा अनुरुप है । शरोर वही है 
जिसे आत्मा धारण करता है, नियमन करता है तथा अपनो स्वरर्थ-सिद्धि के 
लिए कार्य में प्रवृत्त करता है। ठीक इसी प्रकार ईश्वर विदयित्‌ को आश्रित 
करता है तथा कार्य में प्रवृत करता है । इनमें खो प्रधान होता है वह नियामक 
होता है तथा 'रिशेष्य” कहलाता है; छो गोग होता है पढ्‌ नियम्य होता है तथा 


- 'विशेषण” कहलाता है। यहाँ नियामक तया प्रधान होने से ईश्वर विशेष्य है । 


नियम्य भथ च प्रप्रधान होने के कारण जीव तथा जगत्‌ विशेषण है । आत्मभूत 
ईश्वर फे चिदचित्‌ शरीर हैं, विशेष्यभूत ईश्वर के चिदचिद्‌ विशेषण हे । विशेषण 
पथक्‌ न होकर विशेष्म के घाथ सदैव सम्बद्ध रहते हैं। धतः विशेषणो से युक्त 
विशेष्य अर्थात्‌. विषिष्ट को एकत्व कल्पना युक्तियुक्त दै। ब्रह्म भद्वैतरूप है, 


- क्योंकि अंगमूत चिदचिंत्‌ को अंगो से पृथरू सत्ता सिद्ध नहीं दीती । ईश्वर सकल 
` जगत्‌ का निमितोपादन कारण है। रचना कां प्रयोजन केवळ लीला है, अन्य 


कुछ नदीं । चालक खि प्रकार खिछौगों से खेलता. है, उसी प्रकार वह 
छीलाधाम भगवानु जगत्‌ को उत्पन्न कर खेल किया करता है। संदारदशा में 


- लीला की बिरति नहीं दोषी, क्ष्योकि संहार मी उसकी एक लीला हो है । 


जीव और जगत्‌ दोनों नित्य पदार्थ हूँ । अतः सृष्टि भोर प्रलय से तात्पर्य 
इनके स्थूल रूप और सुषम रूप घारण करने से है। प्रलयकाल! में भीव-जगत के 
सुइमरूपापन्न होने पर सूइमचिदनिद्विशिष्ट ईश्वर 'कारणावस्य ब्रह्म” कहलाता 
है ओर सुष्टिकाल में स्थुल रूप घारण करने पर स्थुल-बिदचिद्विशिष्ठ ईश्वर 
'कायमिस्थ ग्रहा' कहलाता है। यह किसी भी अवस्था में निर्विशेष नहों रह 
सचता । अ&तपरक भृतियों का तात्पर्य इसी कारणावस्थ ब्रह्म से है । अहा समस्त 
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हेय गुणों से शून्य है । इसलिए बह 'निगुंग' कहलाता है* । 'एकमेव्राद्ितीयस-- 
आदि वाक्यों का विषय वही अव्याकृत बरह्मा है, जिसमें प्रलयकाल में जोब तथा 
जगत्‌ सूक्ष्म रूप घारण कर लेते हैं। विशिष्टाद तवादियों का यह कथन है ॥ 


विषिष्ट'दौत मत में ऐसो कभी दशा ही नहीं होती जब कि ब्रह्म विशिष्टता से 
होन हो । प्रलयकाल में विषयों के अमाव में जीव तथा जगत्‌ दोनों सूक्ष्म रूप 
घारण कर लेते हैं और उस समय भी ब्रह्म इन सूदम जीव तथा जगत्‌ से ( चित्‌ 
तथा अचित्‌ से) विशिष्ट बना ही रहता है । सृष्टिदक्षा में ये दोनों व्यक्त रूप 
अर्थात स्थुळ. रूप घारण कर लेते हैं। फलतः इस अवस्था में ब्रह्म स्थूल चित 
सथा अचित्‌ से विशिष्ट रहता है। उसमें “विशेष” रहता ही है, वह कभी मो 


निविशेष नहीं होता । 'विशिष्टादत? नाम में भी इसी सिद्धान्त की ओर संकेत - 


है। यहाँ केवल ब्रह्म का भ्रद्वात नहीं होता ( जैसा शंकराचार्य मानते हैँ); 
प्रत्युत विशिष्ट ( चितु-अचित्‌ से विशिष्ट ) ब्रह्म का हो भ्रद्वौत होता है, अर्थात 
चित्‌-अचित्‌ जिसमें अंश रूप में विद्यमान रहते हैं ऐसा विशिष्ट ब्रह्म का अंशी रूप 
अद्ठत रूप में विद्यमान रहता है। शंकर मत से इसीछिए रामानुज वेदान्त की 
भिन्नता दिखंलाने के लिए यह मत “विशिष्टादत' के नाम से प्रख्यात है । 


भक्तों के ऊपर धनुग्रह करने तथा जगत्‌ को रक्षा करने के पवित्र उद्देश्य 
से ईश्वर पाँच प्रकार के ( पर, व्यूह, विभव, अन्ठर्यामी तथा भार्चावतार ) 


रूपों को घारण करता है। इश्वर के इस पञ्चविध रूप को कल्पना रामानुज ने 
प्राचीन मागवत सम्प्रदाय से ग्रहण की । 


अंध-अंशो विचार 

ईश्वर के साथ चित्‌ ( जीव ) तथा अचित्‌ ( भूत ) का सम्बन्ध क्या है? यदि 
वर अंशी माना जाता है तो ये दोनों उसके अंश कंसे हैं ? यदि मौतिक विकारों 
के होने पर अचित्‌ अंश में विकार उत्पन्न होता है, तब तो ईश्वर की मी विकारी 
मानना पड़ेगा ? उसी प्रकार अंशभूत जीव के दोषों से इश्वर को भो दोषी 
होना ठद्दरता है। अंशभूत जीव में नाना दोष होते हुँ, अतः अंशी ब्रह्म में मी 
ये दोष आरोपित अवश्यमेव किये जा सकते हैं? फलत: ब्रह्म विकारी तथा 
दोषी सिद्ध होता है। इस विषम स्थिति से बचने के लिए रामानुज ने दोनों 
के. परस्पर सम्बन्ध की मोमांसा कर० सिद्धान्तरक्षा का दृढतर उपाय किया 
है। वे दोनों के सम्बन्ध को धारमा तथा शरीर के सम्बन्ध के सदृश 
. मानते हैं--जिस प्रकार आतमा शरीर को मोतर से नियमित करता चलता 
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दै, उती प्रकार ईश्वर चित्‌ अजित को भीतर से नियमित करता है घोर इसलिए 
बह्‌ “अन्तर्यामी? कहलाता है । जिस. प्रकार शरोर यदि अन्धा या लंगडा हो जाय 
तो आत्मा इन दोषों से स्पृष्ट नहीं होता, उती प्रकार चित्‌-अचित्‌ में. दोषों के 
राजा-प्रथा के सम्बन्ध के साथ तुलना करते हैं-प्रजा के दुःखों से या सुखों से 
-जिस प्रकार राजा प्रभावित नहों होता, उसीं प्रकार जोवो के दुःखों से ईश्वर 
प्रभावित नहीं होता । वह अविकारी शुद्ध सत्ता है, जिसमें चित्‌-अचितु भ्रंदल्प 
से बिद्यमान रहकर भी अपनी क्रिया से उसे परिणामी नहीं वना सकते। . 


परन्तु विचारणीय तथ्य यह है कि ऊपर की दोनों उपमायें क्या ईश्वर भौर 
चिदचितु के सम्बन्ध को पूरी तरह बे समझाती हैं ? ईश्वर है अंशी झौर 
चिदित्‌ उसके अंश हैं, किन्तु रांजा-प्रजा में तो अंश्ांधी सम्बन्ध होता नहीं । 
ऐसी स्थिति. में दोनों का सम्बन्ध कँसे सुसंगत बैठता है? रामानुज जगत्‌ को 
' विशेष तथा ईश्वर को विशेष्य मानते दैं.। यदि यह ठीक है तो जगत्‌ के दोषों के 
आरोपण से ईश्वर बच नहीं सकता ।. रामानुज को भी भपने सिद्धान्त में इस 
प्रस्पर-विरोध की सता का आमास था, क्योंकि इन्होंने एक स्थान पर स्पष्टतः 
स्वीकार किया है कि ब्रह्म यथार्थ रूप में अपरिणामी है ओर्‌ वह जगत्‌ फे 
विकारों से विकृत नहीं होता । इसका फळ मह निकलता है कि विकारशोक 
अचित्‌, ईश्वर का यथार्थ आन्तरिक स्वरूप न होकर केवल वाह्य रूप है। इस 
वस्तु-स्बिति से बचने का ङो. भी उपाय किया घाय, इतना तो सस्य प्रतीव 
होता है कि परिणामी थित को ईश्वर का भान्तरिक अंश मानना और साथ ही 
साथ ईश्वर में परिणाम न मानना ऐवा विरोषाभास है जो रामानुज के मुल 
सिदान्त को बहुत कुछ दुर्बळ बनाता है। . 


हस प्रकार रामानुज को ईएवरकल्पना छांकर मठ को कल्पना से मिन्न है । 

, दांकर मस में ( १ ) एक अदिठीय ब्रह्म ही तत्त्व है, इसके अतिरिक्त इश्यमान 
प्रपञ्च कुछ नहीं है, ( २ ) ब्रह्म सजातीय, विजातोय 

श्रद्वेत मत से पार्थवंय तथा.स्वगत भेद से शुन्य है, (३) ब्रह्म निदिशेष 

,, तथा निगुंण है, परन्तु रामानुज मत में (१) बिदचित्‌ 

रूप शरीरविशिष्ट ब्रा सत्य है, इसके. तथा उसके दारोर ( जीव और जगत्‌ ) 
से भिन्न प्न्य कुछ भी नहीं है; . ( २ ) सखातीय-षिजातीय भेद से 
शुन्य होने पर भी वह स्वगत भेद से शुन्य नहीं है; (३ ) ब्रह्म सविशेष ही है, 
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७६६ . आरतीयदर्शन 

स्वमाव से ही उसमें कडबाणकारी गुणों की सत्ता है, “प्राकृत हेय गुणों से वह सवंपा 
हीन है । धांकर मत में (४) ब्रह्म ही मायोपाधि से ईश्वर ओर भ्बिद्योपाधि 
से जीव कहलाता है, परन्तु जड जगद्‌ प्रातिमासिक (मिथ्या ) दी है। अत! तत्त्व 


एक ही है। रामानुज के अनुसार (9 ) ब्रह्म ही. ईश्वर है, उसके शरोरभूत 
` जीव भौर जगत्‌ उससे भिन्न तया नित्य हे । अतः पदार्थ तीन हैं, एक नहीं । 
अब 'चितू! के स्वरूप पर दृष्टिपात. कीजिए । वह देह, इन्द्रिय, मन, प्राण प्रौर 
सुद्धि से विलक्षण, अनन्त, आनन्द€ूप, नित्य, भरखु, अव्यक्त, भबिन्त्य, निरवयव, 
| निविकार तथा ज्ञानाअय है । ज्ञान के बिना स्वयमेव प्रकासित 
चित्‌ होने से बह अजड है ॥ सुषुसि के अनन्तर जागने पर सुल- 
पूर्वक निद्रित होने का छौकिक भनुभव जीव को आमन्दरूप 
सिद्ध करता . है । हृत्प्रदेश में निवास करने के कारण वह अणु है । मुण्डक 
( ३।१।९ ) और श्वेताश्वतर के आधार पर समग्र वैष्णव सम्प्रदाय जीव को 
अणु मानते हैं।*। ज्ञोष ईश्वर के द्वारा नियमित किया लाता है। जीव 
में एक विशेष गुण 'शेषत्व? विद्यमान है, भर्थात्‌ वह अपने कार्यकळापो के लिए 
ईश्वर पर सर्वतोभावेन अवलम्बित है; ईश्वरानुग्रहः के बिना अपने कर्तव्यों का 
_ सुचारु सम्पादन नहीं कर सकता। जीव की विशिष्टाहैतवादी कल्पनायें 
भ्रहैतवादियो से अनेक बातों में निवान्त भिन्न ठहरसी है । जहाँ भती भ्रात्मा 
को विसु बतछाते हैं, वहां विशिष्टाईती उसे भरु मानते हैं। भटतमत में जीव 
स्वमावत; एक है, परन्तु देहादि उपाधियों के कारण वह नाना प्रतीत होता है, 
प्र रामानुज मत में जीव भ्रगन्त हैं और वे एक दूसरे से नितान्त पृथक्‌ हैं। 
देह तथा देही के समान जीव ब्रह्म से कथमपि अभिन्न नहीं है । म्रह्वा से जीव 
नितान्त भिन्न है, जीव दुःखत्रय से नितरां पीडित है। ऐसी दशा में ब्रहम 
के साथ उसकी भ्रमिन्नता कैसे मानी था सकती है? 
ब्रह्म तथा जीव “न्रह्म . जगत्‌ ` का कारण तथः कड्णाषिप (जीव) 
. को सम्बन्ध का अधिपति है”; “जो भस्मा के भीतर संचरण करता 
है वही अन्तर्यामी धमृत तुम्हारा आत्मा है”; दोनों 
अज हैं--एक ईश है, दूसरा अनीश; एक प्राज्ञ है, दूसरा अञ्ञ”--थादि भेद 
मूलक शतिर्या* जीव को ब्रह्म से नितान्त पृथक्‌, स्वतन्त्र बतलाती हैं। भता 
दोनों का अभेद बतराना बास्तव नहीं है। ब्रह्म अखण्ड है, तब जीव को 
उसका खण्ड बतलाना कर्हातक उचित है ? रामानुजका कहना है कि चितगारीं 
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जिस प्रकार अग्नि का अंदा है, देह देही का अंछ है; उसी प्रकार जीव ब्रह्म का- 
अंध है । बरभेदश्रतियों का भी यही तात्पर्य है कि जीव ब्रहमव्याप्य सथा ब्रह्म का 
| शरीर है । भसः जीय-म्रद्दा में अंशाशीमाव या विद्येषण-विशेष्यभाव-तस्बन्ध है। 
जीव तथा ईश्वर का सम्बन्ध रामानुज मत में भभेदसुचक एकता नहीं हैँ । 
जीव है अल्पश तथा भ्रमन्त और ईश्वर है सवज्ञ तथा एक । ऐसो.दशा में दोमों 
का अभेद कसे बन सकता है? इसके उत्तर में रामानुज का कथन है कि ईश्वर 
प्रत्येक जीव में व्यास है घौर भीतर से उसका नियमन करता हुआ 'अन्सर्यामी? 
है। इसी दृष्टि से दोनों में प्रभेद माना जा सकता है। जिस प्रकार अंश का 
अस्तित्व अंशो पर निर्भर रहता है और गुण का द्रव्य पर, उसी प्रकार जीव 
का"अस्तित्व ईश्वर के ऊपर निर्भर रहता है, क्योंकि जीव है अंदा भौर ईश्वर है 
अंशी; जौब है नियम्य और ईश्वर है नियामक) जीव है आधेय गौर ईश्वर है 
भाधार। इस तरह के सम्बन्ध होने से स्पष्ट है कि जीय ईश्वर के ऊपर ध्रांजित तथा 
निर्भर रहता है। ऐसी दक्षा में ईश्वर की शरण में गये बिना जीव का निस्तार 
तथा कल्याण नहीं हो सकता ॥ वह अशेष गुणों का आकर है, दया का समुद्र है 
तथा करुणा का निषि है; वह जीव की - दीन दशा को देखकर स्वयं द्रवित-दोता 
है। गत; जीव-ईश्वर के इस सम्बन्ध-निर्णय से स्पष्ट है कि रामानुज के प्रनुसार 
प्रपत्ति ( शरणागति ) ही जीव की आध्यात्मिक उन्नति का सर्वश्रेष्ठ साधन है । 
इस प्रसंग में “तत्‌ त्वमसि? महावाक्य की रामानुजीय व्याख्या भी ध्यान 
देने-योष्य है । 'त्व? पदार्थ साधारणतया जीव का प्रतीक माना जाता है, पर 
विधिष्टाद त मठ में त्व? का अर्थ है--अचिद्विशिष्ट जीव-दारीरवाला ब्रह्म । 
“तत्‌? पद से अभिप्राय है सर्वश, सत्यसंकल्प, जगतु-कांरण 
'तस्वमसि’ का भ्रथं ईश्वर से इस प्रकार इस भहावाक्य का अभिप्राय 
है कि भ्रन्तर्यामी ईश्वर तथा विश्‍वप्रपश्ध का निर्माता 
ईश्वर दोनों की तात्विक एकता है, अर्थात्‌ एक विशेषण से विषिष्ट ईश्वर तदम्य- 
विशेषण से विशिष्ट ईश्वर के साथ नितान्त अभिन्न है । अतः एकता विशिष्ट ईश्वर 
की है ( विदिष्टयोर॑फ्यम्‌ ) । इसो कारण रामानुज-सिदान्त को 'विषिष्टाद्रैत' 


संज्ञा दी गई है\।. | 
.... सुष्टि-विचार | 
सृष्टि के विषय सें रामानुज उपनिषदो के सिद्धान्तों का अक्षरशः पाळन 


करते हैं। सर्वव्यापी ब्रह्म में चित्‌ और अवित दोनों तत्त्व विद्यमान रहते है । 
इनमें चित्‌ जीव का द्योतक है और प्रचित जडतत्व या प्रकृति का। वे 


श्वेत श्व॒तर उपनिषद, पुराण तथा स्मृति-प्रन्यों में वणित प्रकृति के रूप को स्वयं 
स्वीकार करते हैं। खेताश्वतर के अनुसार प्रकृति एक है, अनादि (प्रजा) है तथा 

` अपने समान ही बहुत सी प्रजाओं की सृष्टि करने वाली है । इतना तो सांख्य मी 
मानता है, परन्तु रामानुज तथा सांख्यमत में इस बात को लेकर भेद है कि. 
रामानुज प्रकृति को ईश्वर का अंश तथा ईश्वर के द्वारा परिचालित मानते हूँ । 
प्रकृति स्वयं सृष्टि नहीं करती (जैसा सांल्य मानता है); प्रत्युत ईश्वर की अध्यक्षता 

- में ही वह सृष्टि का कार्य करती है। सर्वशक्तिमान्‌ ईश्वर फी इच्छा से सूक्ष्म . 
प्रकृति स्वयं तीन प्रकार के तरवों--तेज, जल तथा पथिबी--में विभाजित हो 
जाती है, जिनमें क्रमशः सत्व, रज तथा तमोगुण पाये जाते हैं । इन्हीं तीनों तरं 
के नाना प्रकार के संयोग तथा मिश्रण के फळ से जगत-के स्थूल पदार्थ उत्पन्न - 
होते हैं और इसीलिए ये तीनों तत्त्व संसार के प्रत्येक पदार्थ में विद्यमान रहते हैं। . 
इस मिश्षणक्रिया का नाम त्रिवृत्त-कररा है। इसका मूलतः संकेत छान्दोग्य- 
उपनिषद्‌ में पाया जाता है जिसे रामानुज ने अपने सिद्धान्त के लिए अपनाया है। 


ईश्वर अपनी माया शक्ति के द्वारा जगत्‌ की सृष्टि करता है। माया क्‍या 
है ? माया का अर्थ है - भ्रद्मुव पदार्थों की सृष्टि करनेवाली शक्ति। इस माया से 
युक्त होने से श्वेताश्वतर में ईश्वरको मायावी कहा गया है। इसे रामानुज अक्षरशा! 
मानते हैं, परन्तु ईश्वर को मायावी कहने का इतना ही तात्पर्य है कि उसकी 
सष्टिलीला घदझुत तथा विचित्र होती है। ईश्वर की यह सृष्टि उतनी ही वास्तविक 
तथा सत्य है जितना स्वयं ईश्वर। ढाद्भुर के समान रामानुज इस संसार को ` 
` काल्पनिक तथा असत्य नहीं मानते । जहाँ पाखर विवर्तवाद के सिद्धान्त 
को सृष्टिव्यापार के लिए सत्य मानते हैं, बहां रामानुज पेरिणाम के सिद्धान्त को 
ही ठीक मानते हैं। संसार तथा सृष्टि भ्रममात्र है--इस मत को रामानुज नहीं : 
मानते । उनके मत में 'जानमांत्र ही सत्य होता है और कोई भी वस्तु मिथ्या 
नहीं है इसी बंप के भाभार पर वे सृष्टि को सत्य मानते हैं। समस्त पँव्णव 
भ्राचायं शद्कुराचाय के मायावाद का खण्डन करने में सपनी शक्ति लगाते हैं। 
रामानुज भी मायावाद का खण्डन प्रनेक तकों' के बल पर करते हैं, तथा 


अइई तवादियों ने भी धपने मत का समर्थन श्र गे 
पनी 
यह खण्डन-मण्डन का क्रम भाल भो चलता म नी युक्तियो के सहारे किया है । 


जगत्‌ 


ज्ञानशुन्य विकारास्पद वस्तुको 'अचधितुः कहते हैं । लोकाचार्य ने ( तस्व. 


त्रय, १० ४१ ) अचित्‌ तत्व कि तीन भेद माने हैं-शुद्धसत्व, मिश्रसस्व और 
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सत्त्वशुन्य । शूद्धसत्त्व का दूसरा नाम तित्यतिभूति है । 
` चित्‌ तत्व इस सरव की कल्पना रामानुज दर्शन की विशेषता है। | 
मिश्रसत्व तमोगुण तथा रजोगुण से मिश्रित होने के : 
कारण प्राकृतिक सृष्टि का उपादान है । इसी का दूसरा नाम माया, अविद्या य़ा 
.'प्रकृति' है । सत्त्वशुन्य तत्त्व 'काल' कहलाता है । शद्धसत्त्व को शुद्ध कहने का 
तात्पर्य यह है कि इसमें रजोगुण तथा तमोगुण का लेक्षमात्र भी संसर्ग नहीं रहता । 
यह नित्य, ज्ञानानभ्द का जनक निरवधिक तेजोरूप द्रव्यविशेष है। इस कारण 
ईश्वर, नित्य पुरुषों तथा मुक्त पुरुषों के शरीर, मोगसाषन चन्दनकुसुमादि तथा 
भोगस्यान स्वर्गादिकों की उत्पत्ति भगवाम्‌ के संकल्पमात्र से होती है । ईश्वर तथा - 
नित्य पुरुषों के शरीर भगवान्‌ की नित्येच्छा से सिद्ध हैं, मुक्त पुरुषों का शरीर . 
भगवान्‌ के संकल्प से उत्पन्न होता है। भगवाम्‌ के व्युहविमवादिरूप इसी शुद्ध 
सस्व के उपादान से निमित होते हैं। वे प्रकृतिजन्य न होने से अप्राकृत हैं। 
रामानुज का यह मुख्य सिद्धान्त है कि भ्रात्मा बिना शरीर के किसी भी भ्रवस्था 
` अं अवस्थित नहीं रह सकता । अतः मुक्तायस्था में भी आसमा को दारीर प्राप्त होता 
है, परन्तु घृद्ध सस्व का बना हुआ वह शरीर अप्राकृत होता है घौर भगव नु 
की सेवा करने के निमित्त धारण किया जाता है। हसी नित्य विभूति का नाम 
त्रिपाद विभूति, परम पद, परम उ्योम, अमुत, वैकुण्ठ, अयोध्या-भादि है! ° । 


| ( ग ) साधन-मागं 
इश्वरभक्ति 

वेदान्त के शूक अध्ययन से कुछ भी सिद्ध नहीं होता । यह घो पुस्तको का 
ज्ञान है, तथा किसी के द्वारा अनुभूत तथ्य को शाब्दिक पुनरावृत्ति है । यथार्थ 
ज्ञान तो प्रपरोक्ष ज्ञान हे । शान के बिना मुक्ति नहीं मिलती--ठपनिषदों.का 
यह मन्तव्य बिल्कुल ठीक है, परन्तु ज्ञान का अर्थ कया है ? यथार्थ ज्ञान ईश्वर 
की घ्रवा स्मृति या निरन्तर स्मरण को कहते हैं। यही उपासना या भक्ति दै । 
भगवाम्‌ की प्राप्ति में भक्ति ही मुख्य साधन है जिसकी प्राप्ति में वैदिक कर्मों का 
अनुष्ठान साधक तथा सहायक होता है। भतः जहाँ शंकर केवल ज्ञान के मार्स 
को ही उपादेय बतलाते हैं, वहाँ रामानुज ज्ञानकर्म-समुच्चयवादी हैं, अर्थात्‌ 
कर्म की सहायता से उपलब्ध शानरूप भक्ति को ही जीव के निस्तार कै लिए श्रष्ठ 
उपाय मानते हैं.। भक्ति से प्रसन्न होकर जब भगवान्‌ जीव के समस्त बन्धनों और 
बलेशों का नाथ कर देता है, तव उसे ब्रह्मज्ञान हो जाता है। भक्ति का भी सर्वधेष्ठ 
तात्पर्य प्रपतति से है। प्रपत्ति ही ईश्वरीय अनुकम्पा पाने का सर्वंश्नेष्ठ साधन है। . 


३७०७ । भारतीय दर्दान 


'शरशागति' का लक्ष्य है शरण में आना अर्थात्‌ भगवान्‌ हीं हमारी गति है, 
गन्तव्य स्थान है। वहीं लौट कर घाना ही शरणागति का रक्प है । शरणापन्त 
जीव ही भगवत्कृपा का प्रिय पात्र बनता है--भक्ति श्र का यही निष्कर्ष है ।. 


सकछ-कल्याणगुणनिधान भगवान्‌ नारायण के अनुग्रह से ही जीव इस विषम 


संसार से मुक्ति लाम करता है । मुक्ति के लिए कर्म भी उपादेय हैं । वेद-विहित 
कर्म के अनुष्ठान से. चित्त की शुद्धि होती है । भतः वर्णाश्रस-विहित कर्मो' का 


विधान मानव-मात्र का कतंव्य हे । जित्तण॒द्धि होने पर ही ब्रह्म की जिज्ञासा . 


उत्पन्न होती है । अतः कर्ममौमांसां का भध्येयन ज्ञानमीर्मासा के लिए आवश्यक 
तथा पूर्ववर्ती है । कर्म के साथ भक्ति के उदय होने में ज्ञान सहकारी कारण है११ | 
मुक्ति के उदय होने में भक्ति ही प्रधान कारण है और भक्ति में थी परा 
प्रपत्ति-- द रणागति । जबतक जीव भगवान्‌ के शरण में नहीं जाता, तबतक 
उसका परम कल्याण नहीं हो सकता । परन्तु शरणागति के लिए कर्मो का 
अनुष्ठान उचित है या अनुचित ? इस पर शरीवेष्णव आचार्यो' भें पर्याप्त मतभेद 
है । 'टॅकलं! मत के संस्थापक श्रीलोकाचाय प्रपत्ति के लिए कर्मानुष्ठान को 
भावश्यक नहीं मानते । मार्जारकिशोर की ओर हृष्टिपात कीजिए । बिल्ली का 
बच्चा ति(सहाय माव से माता के शरण में उपस्थित होता है, तब बिल्ली उसे . 
अपने मुंह में रखकर एक स्थान से दूसरे स्थान पर पहुँचा देती है। भक्त. 
के प्रति मगबानु की कृपा भी इस प्रकार “नहैतुफो' होती है। नारायण की 


अनुग्रद्धक्ति का उदय भक्तों की दीनदक्षा के निरीक्षण से शाप से भ्राप. 
होता है*९ | न 


डक! मत के धाचायं वेदान्तदेशिक कपिकिशोर के दृष्टान्त से प्रपत्ति 

के लिए भक्तों के कर्मानुष्ठान करने पर जोर देते हैं; जो कुछ भी हो, प्रपत्ति 

से ही भगवान गम्य हैं, उन्हें पाने का दूसरा उपाय है ही नहीं । 'मामेंकं 

शरणां ब्रज'---यह मीता का उपदेश नितान्त माननीय है । अकिञ्चन, दीन भाव 

से भगवान्‌ की शरण में प्राप्त होनेवाले भक्त के समस्त दुःख मगवदनुग्रह से छिभ- 
भिन्न हो जाते हैं**१। ` 

प्रपत्ति के वशीभूत भगवान्‌ जीव को पूर्णज्ञात की प्राप्ति करा देते हैं, जिसका 

फळ ईश्वर का भ्रपरोक्षज्ञान होता है, मुक्ति के छिए ईश्वर का साक्षादनुभव ही 

अम्तिम साधन है, परन्तु उस अवस्था-तक समस्त वर्णाश्रमविहित 'कर्मों का 


१, द्रष्टन्य रामानुज --वेदार्थसंग्रह, १० १४५-१४७ । 
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सम्पादन होना ही चाहिये । अद्दैतिर्यो के कल्पनानुसार कर्म का संन्यास न्याय्य 
नहीं है । अविद्या ( कर्म ) के द्वारा मृत्यु को दूर कर विद्या ( भक्तिलूपाप 


ध्यान ) के द्वारा भ्रमुत पाने का सिद्धान्त ईशोपनिषद्‌ (श्छो० ११) में 
वर्णित है । व - 


अद्दौत वेदान्त के अनुसार मुक्त आत्मा ब्रह्म के साथ भ्रमिन्न रूप हो जाता 
है, परन्तु विशिष्टाढ'त के अनुसार वह ईश्वर के 'समान” होता है। ईश्वर के साथ 
उसका 'ऐफाहस्यः सम्पन्न नहीं होता है। वह ब्रह्म के स्वरूप तथा गुण को 
अवश्य, पा लेता है, परन्तु अद्य के साथ मिल कर एंक नहीं हो जाता। मुक्त जीव 
ब्रह्म नहीं होता, यह ब्रह्म के सदृशा ( ब्रह्म प्रकार ) हो जाता है। मुक्त जीव में 
सर्बशस्व तथा सत्य-संकल्पत्व गुण भवश्य आ जाते हैं, परन्तु सर्वकतृंत्व गुण 
ईश्वर के हीं साथ रहता है* ४ । जीव में ्रविद्या के आश्रित होने की योग्यठा 
सदा बनी रहती है, परन्तु ईश्वर में ऐसा नहीं है। भतः जीव का परमात्मा के 
साथ ऐक्य सम्पन्न नहीं होता?" । मुक्त जीव स्वराट्‌, अनन्याधिपति तथा 
- संकल्प-सिद्ध हो जाता है, परन्तु उसे जगत्‌ की सृष्टि, स्थिति तथा लय में तनिक 
भी अधिकार नहीं रहता । जीवित दका में मुक्ति नहीं हो सकते, अत, अन्य 
. बैष्णब सम्प्रदायों के अनुकुल रामानुज के मत में भी 'चीवन्मुक्ति' मान्य नहीं है, 
केबल “विदेदमुक्ति! ही सम्मव है। वकुण्ठ में भगवान्‌ का किकर बनना हो--- 

कैकर्य ही--परमा मुक्ति है। . | E 
श्रीकण्ठाचायं ( १३ श० का उत्तरार्ध ) का सिद्धान्त रामानुज सिद्धान्त के 
नितान्त अनुकुल है । अन्तर इतना हो है कि यहाँ ईश्वर थिव रूप में माने गंये 
हुँ । श्रोकण्ठ ने इस 'वीय-विशिष्टाइ त' का समर्थन ब्रहासूत्र पर भाष्य लिखकर 
किया है, जिस पर अध्यय दीक्षित ने 'थिवार्कमणिदीपिका' नामक महत्वपूर्ण 
टीका (रूखी है । अतः आपके मत में सगुण ब्रह्म ही परमार्थं भूत है** तथा चित 
प्रचित्‌ उसके प्रकार हैं। शिव, महादेव, उम्र आदि संज्ञायें परब्रह्म की ही है। 

२ 

- माध्वसत | 
माध्वमत का दूसरा नाम 'ब्रहा-सम्प्रदाय' है । वायु से यह मत हनुमान्‌ को 
प्राप्त हुमा, हनुमान्‌ से भीम को तथा अन्त में आनन्दतीर्थ को । झानन्दतीय॑ 
. का ही प्रसिद्ध नाम मध्व, पुर्णबोष या पृर्णप्रज्ञ दै । दक्षिण में 
ग्राचायं 'उद्पी’ नामक प्रसिद्ध स्यान के पास ११६६ ६० में इनका 
जन्म हुआ तथा १३०३ ई० में इनकी मृत्यु मानो जाती है। 

मा० ६७००“२६ 
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भारत के प्रमुख तीर्थो में पर्यटन कर आपने भपने ढतमत का प्रचुर प्रचार. /. 
किया । आपके ३७ ग्रन्थों में से कतिपय प्रसिद्ध ग्रन्थ ये हे--( १ ) भहासूत्र- 
भाष्य; ( २ ) अनुव्याख्यान ( सूत्र की अल्पाक्षरा वुत्ति; जिस पर *न्यायविवरणे? 
स्वयं भाचार्य ने, न्यायसुघा? जयतीर्थ ने तथा न्यायसुघा की परिमल नाम्नी टीका 
राघवेन्द्र यति ने लिखी है ), ( ३-७ ) ऐतरेय, छान्दोग्य, केन, कठ, बृहदारण्यक | 
आदि उपनिषदों पर माष्य, ( ८ ) गीतामाष्य, ( &) मागवत-तात्पर्यनिर्णय _ ;| 
( टीका--यदुपति की ), ( १० ) महामारत-तास्पर्यनिर्णय, ( ११ ) विष्खुतत्व” | 
निर्णय, ( १२ ) प्रपञ्चमिथ्यारवनिर्णय, ( १३ ) गीता-तात्पर्यनिर्णय, ( १४) | 
तन्त्रसारसंग्रह आदि । नारायण पण्डित ने “म्‌ध्वविजय' तथा 'मणिमञ्जरी' में .. | 
मध्व का प्रामाणिक जीवन-थरित लिखा है ।- छ 


जयतीथं ( १४ छा० ) प्रकाण्ड पाण्डित्य के लिए प्रसिद्ध हैं। इन्होने । 
मध्व के भाष्यो पर बिद्वत्तापूर्ण वृत्ति-प्रन्‍्यों की रचना कर इ॑त-सिदान्ठको | 
परिपुष्ट किया। माध्वमत में जयतीर्थ के समान विद्वानु बिरला ही हुभा। 
जयंतीर्थ ने मध्व के सुधमाष्य पर 'तरबप्रकाशिकाः और तत्वोद्योत, तत्त्ववियेक, 
तस्वसंख्यान, प्रमाणलक्षण तथा गीतामाध्य ( टीका न्यायदीपिका ) .के ऊपर 
भन्य सुबोध टीकायें हो नहीं लिखी, प्रत्युत “प्रमाण-पद्धति? और 'बा दावली? जैसे 
मौलिक प्रन्थों की रचना से भरत का खण्डन कर पर्याप्त मात्रा में दँतमत की 


स्थापना की । 'प्रमाण-पद्धति? की अष्ट टीकार्ये इसके महत्त्व को स्पष्टतः प्रदक्षित 
करती हैं । | 


व्यासतीथं ( १५ छा« )---माध्वमत के उद्भट विद्वान्‌ थे। इनका सर्व- 
श्रो मौलिक प्रत्य 'म्यायामृत’ है, जिसका खण्डन मधुसूदन सरस्वती ने अब्द त- 
सिद्धि? में किया। इसी न्यायामृत ने दुत-अद्वत सम्प्रदाय में घनघोर वाग्युद्ध | 
की धवतारणा की, जो भाज मी खण्डन-मण्डनरूप से चल रहा है । इनके 
धन्य प्रामाणिक ग्रन्थ तकंताण्डव, तात्पर्यचन्द्रिका ( जयतीर्थ की तत्वप्रकाशिका 
की टीका ), मन्दारमञ्जरी, भेदोज्जीवन, मायावाद-खण्डन टीका आदि हैं। 
इनके भ्यायामृतः के ऊपर कम से कम १० विख्यात टीका हैं, जिनमें रामा- 
चार्य को “तरंगिणी' तथा विजयोन्द्रतीथे का 'कण्टकोद्धार' भै तछसिद्धि के खण्डन 
होने से विशेष प्रसिद्ध हैं। 

रश्ुतमतीथं ( १५५७-१५९६ ई० )-माध्वग्रन्यकारो में भावबोधाचार्य 
या माबबोषकार के नाम से प्रसिद्ध हैं। इन्होंने “विष्णु-तत्त्वनिर्णय” तथा जयतीर्थ 
के तत्वश्रकाशिका पर 'भावबोध” नामक व्याख्यायें लिखा हुँ, पर इनका सर्वके 
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ग्रन्थ मध्वाचार्य के बृहदा रण्यकभाध्य की टोका “परबरह्मप्रकाशिका” है । इनके शिष्यो 
में तरंगिणीकार रामाचायं तथा वेदेश भिक्षु मुख्य हैं। वेदेश माध्वमत के 
विद्वान्‌ व्याश्याकारों में माने जाते हैं, जिन्होंने "तस्वोद्योतपञ्चिका', ऐतरेय, 
छान्दोग्य, केन पर माध्वभाष्य की टीका तथा 'प्रमाणपदति' पर सुन्दर व्याख्या 
निर्माण कर विपुल कीति प्राप्त की है।. न्यायामृत पर 'आमोद' और “तात्पर्य- 
चंद्रिका? टीका के लेखक विजयोन्द्र ने गीता की मधुसूदनी टीका को 
आलोचना 'गूढाथंदीपिकायुक्तिमहिलका' में की है। वे रामाचार्य के सम- 
कालीन थे । ; 

क्भमाली मिश्र ( १७ ४०) मधुरा के आस-पास के निवासी तद्देशीय 
ब्राह्मण थे । दत साहित्य में इनका नाम गौरव के साथ छिया जाता है। इनके 
बिपुछ ग्रन्यों में से "माध्वमुलाळंकार' अणय दीक्षित के 'माध्यमतमुलमर दन? 
का ठया 'स्यायामृतसौगन्ध्य भौर 'ठरंगिणी सौरम' अदतसिद्धि और गोड 
ब्ह्मानन्दी के पाण्डित्यपुर्ण खण्डन हैं। 'वेदान्तसिद्धान्तमु्तावली* ब्रह्मपूञ्र 
की टीका है। अप्पय दीक्षित के ग्रन्थ फे खण्डन में 'अभिनबगदा', 
'अभिनवतर्कताण्डव? तथा तात्पर्यदीपिका की टीका 'अभिनवचंद्रिका' के निर्माता 
सत्यनांथ यति ( १६५० ६० ) वनमाली मिश्र के समकालीन ये । बेणीदत्त 
को 'भेदजयश्ो” तथा वविदान्तसिद्धान्त-कण्टक' इसी काल की रचनायें हैं । बंगाल 
के पूर्णानन्द चक्रवर्ती को तस्व-मुक्तावछी . ( यां मायावादक्षतदूषणी ) ने अद्देत 
मंत के खण्डन में एक नई दिक्षा खोज निकाली है । अहेत वेदान्त के समान. . 
द्वैत मत की मी साहित्यिक सम्पत्ति बहुन है, परन्तु अधिकाँश प्रन्य अभी तर्क 


झप्रकाषित ही हैं । 
` माध्य पवाय-सीमासा 


माध्यमत में दस पदार्थ माने जाते है- द्रव्य, गुण, फर्म, सामान्य, विशेष, 
- विशिष्ट, अंशी, शक्ति, साहण्य झौर अभाव । इन पदार्थो का विशेष बर्णन 
पद्मनाभ ने अपने 'मध्वसिद्धान्तसार' में निद्यदरपेण किया है । 

पदार्थं सेद इनमें कतिपय पदाथों के वर्णन में न्यायः वैशेषिक के साथ साम्य 
होने पर मी भ्रधिकांश में माध्यमत की विशेषता है । 'द्रब्य' बीस 

प्रकार का माना जाता है-- परमातमा, लक्ष्मी, जीव, अव्याकृत आकार, प्रकृति, 
गुणत्रय, महत्‌ तस्व, भरहंकार तरव, बुद्धि, मन, इन्द्रिय, मात्रा, भूत, ब्रह्माण्ड, 
अविद्या, वर्ण, अन्धकार, वासना, काल और प्रतिबिम्ब । “गुण? के अनेक प्रकार हैं, 
जिसमें वैशेषिक गुणों के अतिरिक्त शम, दम, कृपा, तितिक्षा और सौन्दर्यं भादिकी 
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भी गणना है । “कर्म! तीन प्रकार का है:--विहित, निविद्ध तथा डदासीन। ।. 
. उदासीन कर्म परिस्पन्दयारमक है जिसके भीतर उत्केपण, धपक्षेपण आदि गाताः . | 
विष कर्मो' का अन्तर्भाव होता है । नित्यानित्य भेद तथा जाति-उपाघि मेद ते ४ 
'सामान्य' दो प्रकार का होता है । भेद के अभाव होने पर भी भेद-ध्यवहार के | 
निर्वाहक पदार्थ को 'विदोषः कहते हैं" * । परमात्मा में भी विशेष को स्वीकार |; 
करना पड़ता है । विज्ञानानन्दरूप परमात्मा में इस विशेष के कारण भेद दृष्टिगोचर .: 
होता है । यह विशेष जगत्‌ के समस्त पदार्था' में रहता है, भतएव अनन्त है। ,' 
ˆ विशेषण से संयुक्त पदार्थ को 'विशिष्ट' कहते हैं । हस्त-पादादि से व्यतिरिक्त 
समग्र अवयकविशिष्ट पदार्थ 'अंद्यी' हैं। 'साइश्य' तथा अभाव” की कल्पना में “| 
कोई नवीनता नहीं है । न 
क्षक्ति! चार प्रकार की है--( १) अचिन्त्य शक्ति, (२) आधेय |` 
शक्ति, ( ३ ) सहज शक्ति भौर (४) पद शक्ति । 'अचिन्त्य शक्ति प्रषटित-. `` 
घटना-पटोयसी होती है और मगबानु विष्णु में ही निवास करती है । भगवान में... 
ही विचित्र कार्य-सम्पादन का अलौकिक सामर्थ्यं रहता है। परमात्मा में विषय `, 
गुणों की सार्वकालिक स्थिति इसी शक्ति के कारण है। लक्ष्मी, वायु भादि की `. 
शक्तियाँ परमात्मा की अपेक्षा कोटिगुण न्यून होती हैं। (२ ) दूसरे के द्वारा 
स्थापित शक्ति को 'आघेय शक्ति कहते हैं ( भ्रन्याहितद्यक्तिराधेयशक्ति )। 
विधिवत्‌ प्रतिष्ठा करने से प्रतिमा में जो देवता का सान्निष्प उत्पन्न होता है बही 
भाषेय शक्ति' है । कामिनी के चरणाघात से थक्षोक का पुष्पित होना और 
भोषघलेक से कांस्य-पात्र का स्वच्छ हो जाना इसी शक्ति से. सम्पन्न होता है। , 
( दै ) कार्यमात्र के अनुकुछ स्वभाव - रूपा. शक्ति 'सहज शक्ति है। यह 
सव-पदार्थ-निषठा होती है । पदार्थ-मेद से यह नित्य भी होती है तथा अनित्य भी। '. 
७) पदपदार्थ में बाचक्र-बाच्य-सम्बन्ध 'पदशक्ति' कहलाता है । मुख्या और | 
परम मुख्या भेद से यह दो प्रकार की होती है ॥ “इस्द्र” शब्द का 'पुरन्दर” पर्थ < 
उुल्या कृत्ति से धौर 'परमेशवर' अर्थ परम मुख्या चुत्तिसे होता है । वक | 
परमात्मा-नसाक्षात्‌ विष्णु हैं। परमात्मा अनन्तगुण-परिपूर्ण है, अर्थात्‌ $ 
भगवान्‌ के गुण अनन्त हैं तथा उनमें प्रत्येक गुण निरवधिक और निरतिश्चय हैं। '!. 
उनमें सजातीय उमयविघ झानस्त्य है । उत्पत्ति, स्थिति, संहार, नियमन, ज्ञान, 
जावरण, बन्ध धोर मोक्ष-...इन आठौं के कर्ता भगवान्‌ ही हैं। बे सर्वश हैं तथा 
परम मुख्या वृत्ति से समस्त पद-वाच्य हैं। वे जीव, जड घौर प्रकृति से अत्यम्त 
। ज्ञान, आनन्द भ्रादि कल्याण गुण ही भगवान्‌ के शरीर हैं। भ्रतः . 
शरीरी होने पर भो नित्य तथा सर्वस्वतन्त्र हैँ । वे एक होकर भी नाना रूप धारण... 
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करते हैं। इनके समस्त रूप स्वयं परिपूर्ण हैं, अर्थात्‌ उनके मत्स्यादि. अवतार 
सषय परिपूर्ण हैं* ० । मत्स्य, कूर्मादि स्वरूपों से, कर-चरणादि अवयवों से, 
ज्ञानानन्दादि गुणों से भगवान्‌ भत्यन्त - भमिन्न हैं। अतएंव भगवान तथा 
भगवान्‌ के अवतारा में भेर-दृष्टि रखना निताग्त अनुबित है 4. 
-लक्ष्मी--परमात्मा को शक्ति है | वह केवल परमात्मा के हीं झघोन रहती. 
है; परतः उतसे भिन्न है? । इस प्रकार माध्य मत में ठन्न मत के विपरीत शक्ति 
भोर शक्तिमान में: पूर्ण सांमञ्चस्य या भेद भाव नहीं रहता ।: ककमी अगवाच्‌ . 
से गुणादिकों में कुछ न्यून ही रहती हैं । परमात्मा के समान ही लक्ष्मी निस्य 
मुक्ता है, नाना-झहूपपधारिणी भगवान्‌ की भार्या हैं। जिस प्रकार परमात्मा 
अप्राकृत दिव्य शरीर से सम्पन्न हैं, लक्ष्मो मी उसी प्रकार अप्राङत-देद घारिणी 
हु। ब्रह्म, रद्रादि धन्य: देवतागण शरीर के क्षरण ( नाश ) होने से “कर! हैं, 
परन्तु लक्ष्मी दिव्यविग्रहवती होने से 'अक्षरा' हैं । परमात्मा देश, काल, तथा. 
गुण इन तीनों वस्तुभो के द्वारा अपरिच्छिन्न हैं, परन्तु लक्ष्मी परमात्मा से गुण में 
न्यून हैं; तथापि देश और काळ की हृष्टि से उतके समान दो व्यापक हैं? । 
जीव--भज्ञान, मोह, दुःख, भयादि दोषों से युक्त तथा संसारशोळ होते हुँ । 
ये प्रधानतया तीन प्रकार के होते टॅ-प्रुक्तिपोग्य, नित्यससारो और तमोयोग्य । 
मुक्ति प्राप्त करने के भ्रधिकारी जीव देवं, ऋषि, पितृ, 'जक्रवर्ती तथा उत्तम 
मनुष्य रूप से पाँच प्रकार होतेहँ। नित्यसंसारी जीव सदा सुख-दुः के साथ 
मित रहता है ओर स्वीय कर्मातुसार ऊँच-नीच गति को प्राप्त कर स्वर्ग, नरक 
तथा भूलोक मैं विचरण करता है । इस कोटि के जीव “मध्यम मनुष्य! कहे जाते 
हैं? * । वे कभी मुक्ति नहीं पाते । तमोयोग्य जीव वार प्रकार के होते हैं, 
जिसमें देत्य, राक्षस तथा पिशाचो के सांथ अघम मनुष्यों की गणना है । इस 
प्रकार गुणों के तारतम्य के कारण मनुष्य तीनों श्रेणियों में अन्तर्मुक्त किया गया 
है। ससार में प्रत्येक जीव अपना व्यक्तित्व पृथक्‌ बनाये रहता है । वह अन्य जीवों से 
भिन्न है, तथा सर्वज्ञ परमात्मा से तो सुतर्रा भिन्‍न- है । संधार-दक्षा में हो जीवों में 
` तारतम्य नहीं है, प्रत्युत मुक्तावस्या में मी वह भिन्नता विद्यमान रहती हैर 
मुक्त पुरुष आनन्द का भनुमव अवश्य करता है, परन्तु माध्वमत में आमन्दांनुसूति 
में भी परस्पर तारतम्य होता है*९॥ मुक्त जीयो के ज्ञानादि गुणों के समान 
- उनके आनन्द में भी भेद है। यह सिद्धान्त भाष्यमत की विशेषता है । मुक्तावस्था 
भै जोब परम साध्य को प्रात कर लेता है ( निरंजन: परमं साम्ममुपेति--भुण्डक ° 
३१११३ ) इल अति का ताएपर्य प्राहतविषयक दै, अभेदविषयक नहीं । भगवान्‌ 
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के साथ चेतन्यांश को लेकर ही जीव की एकता प्रतिपादित की जाती है, परतु 
समस्त गुणों पर दृष्टिपात करने से दोनों का पृथकत्व ही प्रमाणसिद्ध हैरै४ । 


“मव्याकृत प्राकाश' न्‍्याय-वेशेषिक का “दिक्‌? है, जो सृष्टि और प्रलय में 
भी विकारशुन्य रहता है । यह भूताकाश से सर्वथा भिन्न है, क्योंकि उत्पन्न होने 
से भूताकाश भ्रनित्य है, परन्तु भ्रव्याकृत भ्ाकाश नित्य, एक तथा ब्यापक है। 
इशके झमाव में समस्त जगत्‌ एक निविड पिण्ड बन जाता है । लक्ष्मी इसकी 
अभिमानिनी देवता है। प्रकृति’ साक्षात्‌ या परम्परया विश्व का उपादान कारण 
है या जडरूपा, नित्या, व्याप्ता, सर्व-जीवलिंग-छरीर-रूपा है । रमा इसकी 
अभिमानिनी देवता है। इस प्रकार द्वैतवादी माध्यों के मत में इस जगत्‌ के 
जन्मादि व्यापार में परमात्मा केवळ निमित्त कारण है भोर प्रकृति उपादान कारण। 
“गुणत्रय? प्रसिद्ध हैं । अन्य बँषणब मतों के अनुरूप माध्व मत भो शद्ध सत्त्व की 
सत्ता स्वीकार करता है, जिससे युक्त जीवों के छीलामय विग्रह निमित्त होते हैं। 
सस्वाभिमानी श्री, रजोऽभिमानी भू तथा तमोभिमानिनी दुर्गा होती हैं। 
भहत्तत्वादि धन्य द्रव्यों की कल्पना सांख्य तथा पुराणों के अनुरूप ही है । 

साधनमार्ग--पवण, मनन, ध्यान के साथ तारतम्य-परिज्ञान तथा पञ्चभेद 
ज्ञान का होना अत्यावश्यक है। जगत्‌ के समस्त पदार्य एक दूसरे से बढ़कर 
हैं । ज्ञान-सुखादि का भवसान भगवान्‌ में ही होता है । यही तारतम्य ज्ञान है। 
भेद पाँच प्रकार का होता है--(१) ईश्वर का जीव से भेद, (र) ईश्वर का जड 
से भेद, (३) जीव का जड पदार्थ से भेद, (४) जीव का दूसरे जीव से भेद, तथा 
(५) एक जड पदार्थका दूसरे जड पदार्थ से भेद । इन पञ्चविध भेदों का परिज्ञान 
हा हत पाचक उपासना दो. प्रकार को होती है-सन्तत- 
थास्ञ।स्यासङ्पा भौर ध्यानरूपा । अधिकारी भेद से उपासना का उपयोग होता 
है। ध्यान' से तात्पर्य इतर विषयों के तिरस्कारपुवंक भगवद्विषया झखण्ड स्मृति 
से है ( घ्यानं च इतर-तिरस्कार-पूर्वक-मगवद्विषयका खण्डध्मृतिः --म० सि० सा०, 
2० १६६ ) । जोव मोक्ष के लिए भी परमात्मा के भ्रधीन रहता है । भगवान्‌ के 
नेसगिक EE इए बिना परतन्त्र जीव साधारण कार्यों का भी सम्पादन नहीं 
कर सकरा, भुक्त की कथा तो दूर ठहरो । अपरोक्ष ज्ञान के श्रनन्तर परम भक्ति 
लः रात बार परम भतुप्रह का उदय होता है, भनन्तर मोक्ष 
का जन्म होता है। मोक्ष चार प्रकार का है--कर्मक्ष थ, उरक्रान्ति, भ्रविरादिमार्ग 
झौर भोग । सारोक्य, सामीप्य? सारूप्य तथा सायुज्य भेद से ओग चार प्रकार 
का है । भगवान्‌ में प्रवेश कर उन्हीं छे शरीर से धानन्द का भोग करना “सायुज्य 
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दै २४, जो समग्र भोगों में श्रेष्ठ माना जावा है-। इन मुक्त जीवो में भो आनन्द 
का तारतम्य मानना माध्वमत की विशिष्ट कल्पना है ॥ 
हनुमान्‌ और भीम के अमन्तर वायु के तृतीय अवतारभूत मध्वाचार्य के मव 
का सक्षिप्त परिचय इस पद्य में बड़ी सुन्दरता के साथ दिया गया है-- 
श्रीमन्मध्वमते हरि; परतमः सत्यं जगतु तत्वतो 
हि भेदो जीवगणा हरेरनुचरा नीचोच्चभाव गताः । 
मुक्तन जसुखानुसूतिरमला . भक्ति तत्साघन- 
मक्षादित्रितयं प्रमभाणमलिलाम्नायेकवेद्यो हरिः ॥ 


३ 
निस्बाक-सत | 
` 'हुरिगुइस्तवमाला” में उल्लिखित गुरुपरम्परा के अनुसार निम्थार्क मत के . 
प्राय आचार्य हंसनारायण हैं जो रावाकृष्ण की युगछ मूति के प्रतीक हैं। 
` उन्होंने इस मतको दीक्षा सनस्कुमार को दी, जो 
आचार्य. सनन्दनादि रूप से चतुब्यू हात्मक हैं। समस्कुमार के शिष्य 
| भेता युग में प्रेमा-मक्ति के सर्वश्च ष्ठ उपदेशक नारदजी थे, 
जिन्होंने इस तत्त्व को सुदर्शन चक्र के भ्रवतारभूत. निम्बार्क को बतळाया । 
निस्बा्क---तैलंग ब्राह्मण थे। 'सिद्धान्वजाललवी? (प्रथम श्लोक) के अनुसार 
इनका असली नाम, नियमानन्द था; निम्ब के वृक्षपर अर्क ( सूर्य ) का रात 
के समय साक्षात्‌ दद्षंन कराने के कारण इनका नाम निम्बारक या निम्बादित्य 
` कड़ा । इनके प्रधान प्रन्य हैः--(.१ ) वेदान्तपारिजात-सोरभ ( ब्रह्मद 
. का नितान्त स्वल्पकाय भाष्य ), ( २ ) “दशश्लोकी” ( सिद्धान्त-प्रतिपादक दश 
इळोकों का संग्रह, जिस पर हारब्यास आचार्य की टीका प्राचीन तथा महत्व- 
दालिनी मानी जावी है), (३) 'श्रीकुषणस्तवराज' निम्बार्क-तस्व-प्रकाशक 
पच्चीस श्लोकों का है, जिसकी श्र त्यन्तसुरद्रुभ, श्र तिसिद्धान्तमञ्जरो तथा श्र त्यन्त- 
` कल्पवल्ली नामक विस्तृत व्यास्यायें प्रकाशित हुई हैं । भप्रकाशित प्रन्यों में मध्व- 
मुख-मर्दन, वेदान्त्र-तत्वब्रोष, वेदान्तसिद्धान्त-प्रदीप, श्रोकृष्णस्तव मुख्य हैं । 
श्रीनिवासाचार्य--निम्वार्क के साक्षात्‌ शिष्य थे । इन्होंने पारिजातसोरभ 
के ऊपर 'वेदान्तकौस्तुम' नामक विस्तृत व्यास्या लिकर भाष्य के संक्षित 
तथा गूढ भरथो का रहस्य भली भाँति समझाया है । 
केणवभट्ट काइमीरी -( १५ ७० ) इस दर्शन के विशिष्ट ग्रन्यकार हैं । 
. इनके ( १) 'कौस्तुमप्रमा-वेदाम्त कौस्तुभ को पाण्डिरयपूर्ण विस्तृत व्याख्या 
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(२) (तत्त्व प्रकाशिका'--गीता की विम्बार्क-मतानुसारिणी व्याख्या; (३) तत्त्व 
प्रकाधिका 'वेदस्तुति टीका दशम स्कन्ध मागवत की टीका; (४) 'क्रा- 
दोपिका?--पुजा-पद्धति का बिवरणात्मक ग्रन्थ प्रसिद्ध हैं । प्रभा के अवलोकन से 
इनको गाढ विद्वता तथा अगाघ पाण्डित्य का परिचय स्फुट रीति से उपलब्प 


होता है । चैतन्य के साथ जिस केशवमटट के शास्रार्थ करने का वर्णन “चैतन्य- . 


चरितामृत' में दिया गया है; वे ये हो व्यक्ति प्रतोत होते हैं । 
श्रीपुरुषोत्तमाचायं--निम्बाक मत के एक प्रत्यन्त प्रतिष्ठित बिद्वानु प्राचार्य 
हैं। ये हरिव्यास देवाचार्य के शिष्य थे ।. इनको रबनाओ में दो ग्रन्थों की 


समधिक प्रसिद्धि हे-(१) वेदान्त-रत्न-मज्ञूषा---( दश्ळोकी की विस्तृत 
सिद्वान्त-प्रतिपादक 


श्रीक्रष्णस्तवराज के 
जाह्ववो” (१० 


आ ० +कल्पबल्छी टोका इस मत के तत्वों की परीक्षा के लिए 
निबासी पर १ भाषवसुकुन्द ने, जो बंगाल के अरुणघाटो नामक ग्राम के 
महत्त्वपुर्ण ग्रन्ध बिट हैं, "परपक्षगिरिवज्ञ? ( हार्दसंचय ) नामक नितान्त 
वेदान्त के अहत । है, जिसमें प्रबळ युक्तियों के बल पर विस्तार के साथ 
ण्डन किया गया है*3 | 


क्र ) निम्बाक॑ ७ 
निमबार्क-सम्मत जि को पदार्थ-पीसांसा 


पे, अचित्‌ तथा ईश्वर का स्वरूप रामानुज मत के 
झतुरूप ही है । पर व 
25 के ६ (कत्या जाव ज्ञानस्वरूप है, उसका स्वरूप ज्ञानमय है | इन्द्रिय 


मत का ख 


बीई सहायता के बिना इन्द्रियनिरपेक्ष जीव विषय फा ज्ञान 
भास करने में असमर्थ है और नीव के विषय में श्रज्ञानघर्म:', 
स्वयंज्यो ति,? तथ I 4 ॥ | F 
हू ज्ञ न का प्रयो 
इसी भ्य में किया निमय:*---आदि शन्दा का प्रयोग 


स्वरूपभूत ज्ञान तथा गुणभूतज्ञा 
इन दोनों में धर्मषमिमाव न भिर Bi 
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जीव कर्ता है । प्रत्येक दशा में जीव कर्ता ही रहता है। संसारी दक्षा में 
कर्ता होना तो अनुमवगम्प है, परन्तु मुक्त हो जानेंपर भी जीव में कर्तृत्व का 
होना श्रतिप्रतिपादित है । 'फुर्वन्नेवेह कर्माणि जिजीविषेच्छतं समा?” 'स्वर्गकामो 
यजेत्‌'--आदि श्वतियाँ जिस प्रकार संसार दशा में आत्मा में कृत्व प्रतिपादित 
करती हैं, उसी प्रकार 'भुमुलुहह्योपातीतः, "शान्त उपासीतः--भादि श्रुतियाँ 
मुक्तावस्था में मी उपासना करने का प्रतिपादन करती हैं और मुक्त आत्मा को 
कर्ता बतलाती हुँ । | 

'ग्हंकारबिमूढात्मा कर्ताहमिति मन्यते” इस गोतादाकय में प्रकृति सृष्टि की 
कर्त्री मानी जाती है तथा कर्ता होने के अभिमानवाला आत्मा अहकार- 
बिमूढ कहा जाता है। इस वाकय का अभिप्राय यह नहीं है कि जीव में कतूख 


` का निषेष है, प्रत्युत इसका अर्थ तथा तात्पर्य दूसरा ही है । संसार की प्रबृत्ति 


में प्राकृतं गुण से संमूढ आत्मा प्रकृति के गुणों-द्वारा प्रयुक्त होकर ही प्रशस्त 
होता है । इतना ही इसका तात्पर्य है, भारमा के कर्ता होने का कथमपि निषेव 
नहीं करता । जीव इन्द्रियों के द्वारा विषयों का मोग करता है भीर इसलिए 
बहू भोक्ता भी है । आत्मा के साथ इग्दरियों का सम्बन्ध स्वस्वामिभाव है । जीव 
है स्वामी तथा इन्द्रियाँ है उसके वथ में रहनेवालो ( स्व )। अत इन्द्रियों के 
द्वारा भनुभूत समस्त विषय जीव के लिए ही भोग्य हैं। इन्द्रियाँ तो इस कार्य में 
केवल करणमात्र हैं । यह जोव कर्ता तथा भोक्ता दोनों होता है । 

जीव अपने ज्ञान तथा भोग की प्राप्ति के लिये स्वतन्त्र न होकर ईश्वर पर 
झाश्रित रहता है । भतः चैतम्यारभक तथा शानाक्षय रूप से ईश्वर के समान 
होने पर भी जीव में एक विशेष भेदक गुण रहता है--नियम्यत्व । ईश्वर 
नियन्ता है, जीव नियम्य है। ईश्वर के वह सदा अधीन है, मुक्त दशा में भी 
वह ईश्वर पर आश्रित रहता है! जीव नियम्य है तथा ईश्वर नियन्ता है । इसका 
कारण यह है कि जीव परतन्त्र होता है मोर ईश्वर सर्वदा स्वतन्त्र होता है । 
स्वतन्त्र होने से ईश्वर प्रस्येक दशा में नियन्ता होता है, अर्थात वह जैसा चाहे 
वैसा बर्ताव जीव के साथ कर सकता है। जीव अपने सब कार्यों के लिए परतन्त्र 
हे तथा ईश्वर पर आशित रहता है । यहाँतक कि जीव का कर्तृत्व भी उसके ` 
बश्च की वात नहीं है । नियन्ठा परमातमा अपनी इच्छा के अनुसारं जीव में कतृत्व 
उत्पन्न करता है । इसलिए श्रुति कहती है कि ईश्वर मतुष्यी के हृदय में प्रवेश 
कर उनका शासन या नियमन करता है और गीता में भी भगवान्‌ शीछष्ण 
कहते हैं फि मुझसे जीवों को स्मृति और ज्ञान होता है' (मतः स्मृतिं्शानमपोहनं 
ब)--ये दोनों वचन जीव को परतन्तवा तथा देर की स्वतन्जता के वोधक हैं । 
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जीव परिमाण में अणु है--ऐसी स्थिति में संशय उत्पन्न होता है कि वह 
अणु होने पर शरीर के भिन्न-भिन्न अंगों में होनेवाले सुख-दुःख का श्रनुभव किस 
प्रकार करता है ? इसका समाघान यह है कि जीब में व्यापक ज्ञानलक्षण गुण 
सदा विद्यमान रहता है ओर इसी गुण की सहायता से जीव सकळ शरीर हक 
बाले सुख-दुःख का अनुभव सदा किया करता है । वह रहता तो है हृदय में ही, 
परन्तु वहीं से वह शरीर के ध्न्य भागों में उत्पन्न सुख-दुःख का प्रनुमव किया 
करता है एक उदाहरण से इसे देखिए--चन्दन का तिलक तो ललाट के ऊपर 
रहता है, परन्तु वह वहीं से समग्र शरीर को विभूषित करता है; दीपक घर के 
एक कोने में रक्‍खा जाता है, परन्तु वहीं से वह समस्त घर को प्रकाशित करता है। 
अखुरूप जीव की भी ठोक यही दशा है । जीव प्रतिशरीर में भिन्न है घौर 
इसलिए वह अनन्त माना जाता है । 

इस प्रकार जीव परिमाण में अणु तथा संख्या में नाना है। वह हरि का 
अंशरूप है । अंश शब्द का अर्थ अवयव--विभाग नहों है, प्रत्युत कोस्तुम के 


अनुसार अंश का. श्रर्थ शक्तिरूप है** । ईश्वर सर्वशक्तिमान्‌ है, अतः वह भ्रंशो 
है; जीव उसका शक्तिहूप 


है, अतः वह अंशरूप है । अघटनघटनापटीयसी, 
गुणमयी प्रकृतिरूपिणी माया से आत्रूत होने के कारण जीव का घर्मभत ज्ञान 
संकुचित हो जाता है। भगवान्‌ के प्रसाद से हो जीव के सच्चे स्वरूप का ज्ञान 
हो सकता है३० | अमुभषु (मुक्ति का इच्छुक) तथा बुभुक्षु (बिषयानन्द का इच्छुक) 
भेद से बद्ध जीव दो प्रकार का है। क्लेशो से पोडित होने पर विरक्त तथा 
मुक्ति चाहनेवाला जीव उशु कहलाता है, परन्तु विषय भ्रानन्द का इच्छुफ 
जीव बुभुक्षु कहलाता है । बद्ध जीव के दो प्रकारो के समान मुक्त जीव भी दो 
प्रकार का होता है--( १ ) नित्यमुक्त तथा ( २ ) मुक्त । जो जीव गर्भ, जत्म, 
नरा, मरण आदि प्राकृत दुःखों के अनुभव से शुन्य है भ्रौर नित्य भगवान्‌ के 
मका दर्थन करता हुआ भजनानन्द में मस्त रहता है वह नित्य मुक्त 
माना जाता है। भगवान्‌ के पार्षद विश्वक्सेन तथा गरुड आदि इसी श्रेणी के 
जीव हैं। जो जीव अविद्या से उत्पन्न दुःखों के अनुभव से रहित होता है वह 
केवल उक्त कहलाता है। मुक्त पुरुषों को भी अनेक श्रेणियाँ आकर ग्रन्यो में 
बर्णित हैं । मुक्त पुरुषों में उछ तो ऐसे हुँ जो निरतिशय आनन्दरूप भगवदुभाव 
को पानेवाले हैं भोर दूसरे मुक्त जोब भ्रपने घात्मश्ञान से स्वरूपानन्द की प्राप्त 
करने वाले होते हँ और इतने से हवी चे संतुष्ट होते हैं । 


अचित्‌-चेतनाहीन पदार्थ को कहते हूँ । यह तीन प्रकार का होता है*!- 


| 
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(१) 'ध्राकृत'--महृसत्व से लेकर महाभूत तक प्रकृति से उत्पन्न जयत्‌ । 
(२) श्रप्राकृत!--प्रकति के राज्य से बहिभ'त जगत्‌, जिसमें प्रकृति का ` 
किसी भी प्रकार से सम्बन्ध नहीं है, जैसे भगवात का लोक, जिसकी “परम, 
व्योमन्‌', 'विष्णुपद”, 'परमपद'--धादि भिन्न-भिन्न संज्ञायें श्रुत्तियों में हैं।.. 
(3) 'कालः--काल अचेतन पदार्थ माना लाता है। जगत्‌ के समस्त परिणामों कंग - 
जनक फाळ उपाधियों के कारण अनेक प्रकार का होता है। काल जगत्‌ का 
नियामक होने पर भी परमेश्वर के लिए नियम्य ( भषीन ) ही है । काल अक्षण्ड- `. ` 
रूप है। स्वरूप से वह नित्य है, परन्तु कार्यरूप से अनित्य है। काल का कार्य 
झौपाधिक है । इसके लिए सूर्य की परिभ्रमणछ्प क्रिया उपाधि है । 


. ईइबर 

निम्बार्क के मत में ब्रह्म की कल्पना सगुण रूप से की गई है । वह समस्त 
प्राकृत दोषों ( अविद्यास्मितादि ) से रहित भौर अशेष शान, बल. आदि कल्याण 
गुणों का निधान है२९ । इस जगत्‌ में जो कुछ दृष्टिगोचर है या श्रुतिगोचर है, 
नारायण उसके भीतर तथा बाहर व्याप्त होकर विद्यमान रहता हेर ९, नियम्य तथा 
परतन्त्र सत्वाश्रय चिदचिद्रप विश्व ईश्वर के ऊपर अवलम्बित होने वाला है। 
परब्रह्म, नारायण, भगवान्‌ कृष्ण, पुरुषोत्तम आदि परमात्मा की दी संज्ञायें हैं । 
. ईश्वर समस्त प्राइत '( प्रक्कतिजन्य ) दोषों से रहित है तथा अशेष कल्याण- - 
गुर्णो का निधान है। प्राकृत दोषों से धमिप्राय---भबिद्या, धर्मिता, राग, ठेष 


तथा अभिनिवेश से है, शो योगदाज् में क्लेशों के नाम से पुरारे जाते हैं। ज्ञान, ' | 


शक्ति, वळ, ऐश्वर्य, तेज, वीर्य, सौश्षील्य, वात्सल्य, करुणा आदि गुण भगवान्‌ 
में सद्दा निवास करते हैं । कल्याण गुणों की भी इयत्ता नहों है, वे धनन्त हैं, 
जिनमें जगत्‌ के उदय का कारण होना तथा मोक्ष देना प्रयान है । ईश्वर जगत्‌ 
की उत्पत्ति, स्थिति तथा ल्य का. कारण है। वह कर्म के अनुसार प्राणियों को 
कल का वितरण करता है । विश्व का आधारभूत परमात्मा सर्वव्यापी, सर्वे- 
नियन्ठा, निरतिशय सुक्ष्म, निरतिशय महायु, ईश्वरों का ईश्वर तथा सबका . 
अतिक्रमण करनेवाला है। उसके शक्ति और साम्यं की अवधि नहीं है। वह 
अनन्त शक्तियों से सम्पन्न है, तथा भपनी इच्छा के विलास से जगत्‌ की सूष्टि 
आदि व्यापार करता है । 

जीव की दो दश्षायें होती हैं~-बद्धदश्ा, जब जीव संसार के नाना दुःखों के 
बन्धन में पड़ा रहता है और मक्तदशा, जब भगवान्‌ के भनुग्रह से बन्धनो 
दुत्खों की निबुत्ति हो जाने से वह मुक्ति पा लेता है। ब्रह्मं तथा जोन के बीच में 
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दाभेद सम्बस्ध स्वाभाविक है ओर ऊपर की दोनों दशाद्यो में नियत है। 
इसका तात्पर्य यह है कि बद्ध तथा मुक्त दोनों दशाओं में जीव ब्रह्म से भिन्न भी 
रहता है और अभिन्न भो रहता है। अत; दोनों का भेदाभेद स्वाभाविक है । बद्ध 
दशा में तो सर्वज्ञ, व्यापक ब्रह्म से अल्पज्ञ तथा एक-देशव्यापी जीव की भिन्नता 
स्पष्टतः प्रतीत होती है, परन्तु इस दशा में भी दोनों में अमिन्नता रहती हैं । 
बद्धदशा में जीव की न तो ब्रह्म से भ्रळग स्थिति है भोर न अलग प्रवृत्ति ही 
होती है। जिस प्रकार पेड़ से पत्तों की, प्रदोप से प्रभा को, गुणी से गुणों की 
तथा प्राण से डन्द्रयों की न तो अलग स्थिति हे और न श्रलग कार्यों में प्रवृत्ति 
है, उसी प्रकार जोब तथा ब्रह्म में मी भ्रभिन्नता समक्षनी चाहिए । मुक्त दधा में 
जीव ब्रह्मसे अभिन्न तो बन जाता है, परन्तु फिर भी दोनों में भेद बना 
ही रहता है । छान्दोग्य उपनिषद्‌ { ५।३।४ ) का स्पष्ट कथन है कि मुक्त जोव 
भी अपने बिशेष स्वरूप को ही प्राप्त करता है और भ्रपने व्यक्तित्व को खो नहीं 
डालता । आशय यह है कि मुक्तिदा में जीव ब्रह्म के साथ मिलकर एकाकार 
होने पर भी अपनी स्वतन्त्रता पथक्‌ बनाये रहता है प्रौर उसका व्यक्तित्व 
बना ही रहता है । 
साधन सागं 


निम्बार्क मत में साधन का मार्ग शरणागति ( प्रपत्ति) है। जीव जबतक 
भगवान्‌ के शरण में नहों आता, तबतक उसका वास्तब कल्याण नहीं होता । 
प्रपन्न होते ही भगवान का अनुग्रह जीवों पर होता है । अनुग्रह होने से भगवान्‌ 
के प्रति रागात्मिका भक्ति का उदय होता है । भगवान्‌ के प्रति प्रेम होना कोई 
साधारण घटना नहों है । भगवान्‌ जिसपर अपनी दया की वर्षा करते हैं बही 
जीव उनको आर आाक्कृष्ट होकर प्रेम करता है। इस प्रेमा भक्ति का फल है-> 
भगवान से साक्षात्कार अर्थात्‌ भगवान्‌ का दर्शन । तब जीव भगवानु के भावों 
से स्वतः व्याप्त हो जाता है ओर इस दशा में वह सदा के लिए क्नेशो से 
छुटकारा पा लेता है। शरोर के साथ सम्बन्ध रहने पर “भगवउद्धावापत्ति! हो 
नहीं सकती । इसलिए निम्बाकंमत में मी भ्रन्य वैष्णव मतों के समान “विदेहमुक्ति! 
हो मान्य है, 'जीवन्मुक्ति' नही? | 


१. देखिये--ब्रह्मसुत्॒ १।४।२१ पर वेदान्त-कौस्तुभ तथा छान्दोग्य 
उपनिषत्‌ ८।३।४। 


२, द्रष्टव्य 'दश्श्छोको' के नवम पद्य पर__वेदान्तरत्नंमञ्जषा । 
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४ 
वल्लभमत 


पद्मपुराण के वर्णनानुसार: रुद्र सम्प्रदाय के प्रवर्तक विष्णुस्वामी थे3४। 
नाभादासणी के मक्तमाछ१% से पता चलता है कि विष्णुस्वामी के सम्प्रदाय में 
दी ज्ञानदेव, नामदेव, त्रिलोचन झादि सन्त थे, तथा वल्लम ने इसी मार्ग का 
भ्रनुसरण कर अपना शुद्ध द्वैतमूलक पुष्टिमार्ग चलाया । ऐतिहासिक दृष्टि से 
महस्वछाली यह कश्रन बतलाठा है कि दिष्णुस्वामी का समय ज्ञानदेव 
( १२७५-१२६६ ६० ) से पहले है । रसेश्वरदर्शन में माधवाचार्य ने इनके एक 
` श्लोक को उद्धृत किया है । 'सकला'चार्यमत-संग्रह? में श्रीनिवास के कथनानुसार 
ये षूदादैत के प्रतिपादक ये । | । 

वल्लभ ( जन्म १४७६ ई० ) की जीवन-घटनायें काशी, अरैछ ( प्रयाग ) _ 
तथा वुऱ्दावत से सम्बद्ध हैं। विजयनगराधीश श्रीकृष्णराय (१५००-१५२५ ई०) 
के दरबार में द्वतमतं के आचार्य व्यासतीर्थ की भधध्यक्षता में इन्होने अढतवादियों 
को परास्त कर अपनी विद्वत्ता का पूर्ण परिचय दिया था। निम्बारक मत के 
प्राचाय॑ केशव काश्मीरी तथा चैतन्य महाप्रभु से वल्लभाचार्य की घनिष्ठता की 
बात कद्दी जाती है। इनके प्रसिद्ध प्रन्य है:-- (१) ब्रह्मसूत्र ( श्रणुमाष्य ), 
(२ ) तस्वदीपनिबन्ध ( भागवत के सिद्धान्तो का प्रतिपादक विशिष्ठ प्रन्य ), 
(३ ) सुबोधिनी ( श्रोमदूभागबत के १, २, ३, १० स्कम्भो पर उपलब्ध 
विख्यात टीका ) ( ७ ) भागवत-सुक्षम-टीका, ( ५ ) पूर्वमोमांस'-भाष्य (छुटित) 
तथा सिद्धान्तमुक्तावली आदि १६ लघुकाय एलोकारमक ग्रन्थ हैं। ` 

विठ्ठलदास ( १५१६-१५८६ ) भाचार्य के द्वितीय पुत्र थे। इन्होंने 
पिता के प्रन्यो पर टीका-टिप्पणी लिखकर पूृष्टि-माग की पर्थात प्रतिष्ठा 
की। इनके प्रसिद्ध प्रन्यों में निवन्धप्रकाश, विद्वस्मण्डन, श्यज्जाररसमण्डन, 
सुबोधिनी-टिप्पणी हैं। अन्तिम डेढ़ भ्रध्यायों पर भाष्य लिख कर इन्होंने 
बल्छम कृत अणुमाष्य की पुति की। इनके सात पुत्रों ने भ्लग-अलग 
गदियों की स्थापना कर इस मत का पिपुल प्रचार किंया। कृष्णचन्द्र ने 
ब्रह्मसूत्र पर 'माव-प्रकाणिफा” नाम्नी टीका लिली है। इनके शिष्य 
पुरुषोत्तमजी वल्लभ सम्प्रदाय के विशेष विद्वान्‌ टीकाकार हैं । इन्होंने 
'माष्य-प्रकाश' नामक टीका लिख कर अखुभाष्य के गूढार्थ को भच्छी प्रकार से 
अभिव्यक्त किया है । अन्य भाव्यों का तुलनात्मक विवेचन इस ग्रन्यकार की 
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विशिष्टता है । इनके अन्य ग्रन्थ है--( १ ) सुबोधिनीप्रकाश, (२) के 
दीपिका, (३) श्रावरणभंग, ( ४ ) प्रस्थानरत्नाकर, (५ ) सुवर्णसूत्र 
( विद्वन्मण्डल की पांडित्यपूर्ण बिवुति ), ( ६ ) गीता की अमृततरंगिणी टीका 
तथा ( ७ ) षोडशग्रन्य-विवृति । इस भाष्यप्रकाश पर विस्तृत “रश्मि! नामक 
व्याख्या गोपेश्वरजी ( १८ शतक ) ने लिखी है । 


गिरिधर महाराज गोस्वामी विट्टुलनाथ के पुत्र थे। इनका 'शुद्धाहेत- 
मार्तण्ड' वक्लम मत का विवेचक प्रख्यात प्रन्थ है। हुरिराय (हरिदास ) ने 
अनेक छोटे-मोटे ग्रन्थों का निर्माण किया है, जिनमें ब्रह्मवाद, मक्तिरसवाद आदि 
विश्यात हैं। ब्रजनाथभट्ट की 'मरीचिका” ब्रह्म सूत्रों की जणुमाव्यानुसारिणी 
बुत्ति है। 'लालूमट्ट' के नाम से प्रसिद्ध, पुरुषोत्तम तथा भअप्पयदीक्षित के 
समकालीन बालकृष्ण भट्ट का श्रमेयरत्नार्णव' नितान्त प्रौढ प्रन्य है। 


अधिकांश वल्लभ-साहित्य का प्रकाशन बम्बई तथा काशी ( चौखम्बा कार्यालय ) 
से. हुभ्रा है । 


सिद्धान्त ` 


श्रीवल्लमाथार्य का दार्शनिक सिद्धान्त 'शद्धाद्वात' के नाम से विश्यात है । 


इनके मत से ब्रह्म माया से भ्रलित्त, अतः नितान्त शुद्ध है । ‹ यह माया सम्बन्ष- 
रहित ब्रह्म ही एक 'अद्व॑त तत्त्व है। भरत; इस मत का शुद्धाद्वौत नाम 
यथार्थ ही है३६ | 


न्रह्ल 

इस मत में ब्रह्म . सर्वधर्म विशिष्ट अंगीकृत किया गया है। अतः उसमें 
विरुद्ध घर्मो' की स्थिति भी नित्य है। भ्रद्व॑तवादियों के मतानुसार निधर्मक, 
निविशेष तथा निगुण ब्रह्म माया के सम्पर्क से सगुण के समान प्रतीत होता है, 
यह कथन ठीक नहीं है, क्योंकि अहिकुण्डक के लौकिक दुष्टान्त से ब्रह्म में उमय- 
रूपता का होना श्रृतिसिद्ध हैै० | यह विरुद्ध घम! की स्ता माया से प्रतिभासित 
ही नहीं होती है, प्रत्युत स्वाभाविक भी है । भगवान्‌ की महिमा अनवगाह्य है, 
ग्रतः जो अणोरणीयान्‌ हैं, वे ही महतो महीयान्‌ हैं । वे अनेक रूप होकर भी 
एक हैं, स्वतन्त्र होने पर भी भक्तपराधीन हं । यह संसार लीलानिकेतन ब्रह्म की 
ललित लीलायों का विकासमात्र है। यह जगरकर्तृस्व वास्तव है, माया-कल्पित 
नहीं । म्रखिरूरसाभृतमूति निखिल लीलाघाम श्रीकृष्ण ही यह परब्रह्म हैं । 
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आचार्य बल्लभ के मत में ब्रह्म तीन प्रकार का होता है--( १) भाषि- 
दैविक = परब्रह्म; (२) आध्यात्मिक = अक्षरव्रहा; (३) आधिभौतिक = 
जगत्‌ । भतः जगत्‌ ब्रह्मरूप हो है। कार्यकारण में भेद न होने से फार्यरूप जगत्‌ 
कारणरूप ब्रह्म ही है । जिस प्रकार छपेटा गया कपडा. फैछाने पर वही. रहता 
है, उसी प्रकार आविर्भावदक्षा में जगत्‌ तथा तिरोभावरूप में ब्रह्मा एक ही है, 
भिन्न नहीं । जगत्‌ का प्राविर्भाव. कार्य केवल लोलामात्र है । कक 


वल्लभाचार्य के मत में ब्रह्म ही स्वभाव से जगत्‌ के कर्ता हैं। उनके 
कर्ता होने में माया का व्यापार तनिक भी नहीं होता। वे स्वयं लोलाषाम 
ठहरे और इसलिए जगत्‌ की सृष्टि में ब्रह्म की लीला ही एकमात्र कारण होती 
है । जब उनकी इच्छा होती है वे जगत्‌ का संहार या लय कर देते हैं। प्रन्ततः 
प्रलय भी भगवान्‌ की लीला का ही एक रूप है। अतः भगवान्‌ स्वामाविक 
. रीति से सृष्टि और प्रलय दोनों करते. हुँ । ये दोनों उनकी लीला के -विलासमात्र 
हैं। जिस प्रकार कोई योगी अपनी विचित्र शक्तियों के सहारे वस्तुओं की 
सृष्टि कर उनसे खेलता है और अन्त में उनका संहार कर- देता है; मगवान्‌ 
की भी यही दशा होती है। भगवान्‌ की महिमा अतक्य है । कोई भी उनकी 
महिमा के यथार्थ रूप को जान नहीं सकता । भगवान्‌ अपनी भ्रचिन्त्य माया 
से जगत्‌ की सृष्टि कर उससे क्रीडा करते हैं धोर धन्त में सब सृष्टि को अपने में 
तिरोहित कर देते हैं। इस प्रकार जगत्‌ का धाविर्माव तथा तिरोमाव भगवान्‌ 
की लीला के कारण होता है अन्यथा उस पूर्णकाम के लिए ऐसी कोई कामना 
ही शेष नहीं है जिसके लिए वह जगत्‌ की सृष्टि करता । यह जगत्‌ ब्रह्मरूप है 
और ब्रह्म के समान हो नित्य है। अद्वतियों के समान यह जगत्‌ मायिक तथा 
असत्य नहीं है । | 2 ३ 
इस प्रकार लीला को छोड़कर इस ब्रह्माण्ड के उदय का कोई भी अन्य 
प्रयोजन नहीं है। लीला का रहस्य वल्लभाचार्य ने अपनी सुबोषिनी में बड़ी 
सुन्दरता से समक्षाया है। उनका महत्त्वपूर्ण कथन 
लीला का रहस्य. है+*---छीछा विकास की इच्छा का नास है । कार्य के 
बिना ही यह केवर ब्यापारमात्र दोता है, भर्थात्‌ इस 
कृति के द्वारा बाहर फोई मी कार्य उत्पन्न नहीं होता । उत्पन्न किये गये कार्य 
में किसी प्रकार का अभिप्राय नहीं रहता; कोई कार्य उत्पन्न हो गया, घो होवा 
रहे, इसमें न तो कर्ता का कोई उद्देश्य रहता है, न कर्ता में किसी प्रकार का 
प्रयास ही उत्पन्न होता है। जब अन्त!करण आनन्द से पूर्ण हो जाता है तब 
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उसके उल्छास से कार्य के उदय के समान हो कोई क्रिया उत्पन्न होती है । 
यही भगवान्‌ की लीला है। सर्ग-विसर्ग आदि के समान भक्ति, भनुग्रह या पुष्टि 
भी भगवान्‌ की लीला है । मर्यादा-मार्ग में मगवानु साघन-परतन्त्र रहते हैं, 


क्योंकि इस मार्ग में भगवान्‌ को अपनी बेंधी हुई मर्यादाओं की रक्षा करना ' 


ग्रभीष्ट होता है। पुष्टिमार्ग में भगवान्‌ किसी साधन के परतन्त्र न होकर स्वयं 
स्वतन्त्र होते हैं। अनुग्रह भो भगवान्‌ की नित्यलीला का विलास है । 

जीव के ऊपर भनुग्रह करने के लिए ही भगवान्‌ का इस भूतल पर आविर्भाव 
होता है । जोव-मात्र को निरपेक्ष मुक्ति देने के लिए हो मगवान्‌ का अवतार 
होता है । मंगवान्‌ सब ऐश्वर्यों से सम्पन्न, अपराधीन तथा सर्व-निरपेक्ष हैं । 
तब उनके अवतार लेने का प्रयोजन ही क्या है ? दुष्टों के दलन तथा शिष्टों के 
रक्षण का कार्य तो अन्य साधनों से भी हों सकता है। तब वे अवतार क्यों 
लेते हैं ? इसके उत्तर में भागवत का कहना है कि ग्रद्यय तथा निगु'ण भगवान्‌ 
का प्रकटोकरण इस जगत्‌ में मनुष्यों को मुक्ति प्रदान करने के लिए ही होता 
है। मनुष्यों को साधन-निरपेक्ष मुक्ति का दान ही भगवान्‌ के प्राकट्य का 
प्रयोजन हेर९ । ,इसका अभिप्राय यह है किं बिना किसी साघना की अपेक्षा 
रखते हुए भी भगवान्‌ साधक को स्वत; भ्रपनी लीला के विलास एवं प्रपने 
अनुप्रह से मुक्ति प्रदान करते हैँ। भगवान्‌ की यह छीला ही ठहरी। ज्यों ही 
जीव भगवान्‌ के शरणापन्न दो जाता है भौर शरण-मन्त्र का उच्चारण करता है, 
भगवान्‌ को भक्ति का उदय हो जाता है। फलस्वरूप भगवान्‌ श्रीकृष्ण की 
विमल दया की धारा उस साधक के ऊपर झरने लगती है। यही "पुष्टि! का 
रहस्य है। शाक्तितन्त्रों में जिस तत्त्व को 'शक्तिपात' के नाम सेः पुकारते हैं 
वही तत्त्व इस पृष्टिमाग में “पुष्टि” के नाम से प्रख्यात है । 


मी अक्षरम्रह्म क्षरपुरुष ( प्रकृति ) से अष्ट है, परन्तु परब्रह्म उससे भी श्रेष्ठ है 
(मीता ८।२१), अक्षर ब्रह्म में भ्रानन्दांश का किञ्चिन्मात्र में तिरोधान रहता है, 
पर पुरुषोत्तम आनन्द से परिपूर्ण रहता है । क्षर से अतीत तथा अक्षर उत्तम 
होने के कारण परब्रह्म॑ को गीता “पुरुषोत्तम” के नाम से पुकारती है । अक्षरब्रह्म 


विधुद्ध-ज्ञानैकगम्य है, परन्तु 'पुरुषोत्तम? की प्राप्ति तो केवल 'अनन्यभक्ति' के 
द्वारा ही हो सकती है४० | 


वल्छमाचायंके सिद्धान्तोंपर बीमद्भागवत तथा भगवद्‌-गीता का विशेष प्रभाव 
पड़ा है। ब्रह्म के तीनों रूपों की कल्पना गीता के श्रष्टम तथा पंचदश अध्याय 
के वर्णन के धनुसार है। ब्रह्म के 'ग्राधिभौतिक? रूप का ही दूसरा नाम है = 


ef. डी 27 
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क्षर पुरुष, अर्थात्‌ भौतिक तत्त्व ( प्रकृति )। यह भी ब्रह्म के रूप होने से उसी के 
समान वास्तव तथा नित्य है । ब्रह्म में जब थोड़ी मात्रा में भ्रानन्द अंश तिरोहित 
हो जाता है, तव उसे 'भ्रक्षर-ब्रह्म' कहते हैं और जब आनन्द का अंश पूर्ण 
मात्रा में विद्यमान रहता है, तब वह परब्रह्म या पुरुषोत्तम कहलाता है । 
यह “ब्रह्म का आधिदैविक रूप? होता है । ब्रह्म के इन दोनों हूपों की प्राप्ति का 
साघन भिन्न ही होता है । ज्ञानी जन श्रपने विशुद्ध ज्ञान के द्वारा अक्षर-त्रह्म की 
प्राप्ति करते हैं, परन्तु पुरुषोत्तम? की प्राप्ति अनन्या भक्ति के ही द्वारा हो सकती 
है। इसीलिए गीता ( ५२२ ) कहती है कि परब्रह्म श्रनन्या भक्ति के द्वारा ही 
प्राप्य होता है । पुरुषोत्तम ब्रह्म ही परब्रह्म के नाम से पुकारे जाते हैं भ्रोर ये ही 
निरतिशय सर्वज्ञ इृह्मा हैं। 


भंगवानु को जब रमण करने की इच्छा उत्पन्न होती है, तब वे अपने 
आनन्दादि गुण के अंशों को तिरोहित कर स्वयं जीवरूप ग्रहण कर लेते हैं । 
| इस व्यापार में क्रीडा की इच्छा ही प्रधान कारण है, माया 
जीव का सम्बन्ध तनिक भी नहीं रहता । ऐश्वर्य के तिरोधान से 
` जीव में दोनता उत्पन्न होती है भ्रौर यश के तिरोधान से 
हीनता । श्रो के तिरोधान से वह समस्त विपक्षियों का आस्पद होता. है; ज्ञान 
के तिरोघान से देहादिकं में श्रात्मबुद्धि रखता है तथा आनन्द के तिरोधान से 
दुःख प्राप्त करता है** । ब्रह्म से जीव का उदय भ्रस्निस्फुलिगवत्‌ है। यह 
व्युच्चरण उत्पत्ति नहीं है । अतः ब्युच्चरण होने पर भी जीव की . नित्यता का 
ह्लास नहीं होता । वल्लभ मत में मी जीव ज्ञाता, ज्ञानस्वरूप तथा अणुख्प है। 
भगवानु के अविकृत सदंश से जड का निर्गमन और अविकृत चिदश से जीव का 
निर्गमन होता है । जड के तिर्गमन काल में चिदंश तथा आनन्दांश दोनों का 
तिरोधान रहता है, परन्तु जोव के निर्गमन-काल में केवल प्रानन्दांश का ही 
विरोमाव रहता है ( प्रमेयरत्नार्णव, १० ७-९ ) । 


जीव नित्य है । जिस प्रकार अग्नि से चिनगारियाँ ( स्फुलिंग ) छिटक 
कर निकलती हैं, उसी प्रकार जीव ईश्वर से निकलता है। इस निकलने से 
( व्युचचरण से ) जीव की नित्यता में किसी प्रकार की कमी महीं होती । वह उसी: 
भाँति नित्य बना रहता है । अश्नि-स्फुछिंग का दृष्टान्त जीव के निर्गमन के लिए 
श्रुति तथा भागवत पुराण दोनों में उपलब्ध होता हे । वल्लभाचार्य परिणामवाद 
को मानते हैं। इनकी दृष्टि भें जीव तथा जगत्‌ दोनों परब्रह्मा के परिणाम- 
रूप हैं, परन्तु परिणाम होने से ब्रह्मा में किसी प्रकार का विकार नहीं होता । 
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वह परिणामी नहीं होता, क्‍योंकि उसमें किसी प्रकार का विकार नहीं का 
भगवानु में तीन अंश हॅ--सत्‌, चित्‌ धौर आनन्द । इनमें कोई भी म्‌ हि 
नहीं प्राप्त करता । ब्रह्म के अविकृत ( विकार न पानेवाले ) + द्‌? अं gd 
भोतिक पदार्थों का उदय होता है धीर भ्रविकृत “चित्‌' अंश से जीव का आवि र 

होता है । जब भौतिक पदार्थों फा. उदय होता है, तब ब्रह्म के दोनों अंश- र 
और आनन्द अंश छिपे रहते हैं। केवल सत्‌? अंश ही प्रकट रहता है अं औं 
इसलिए इस अंश से ही भौतिक पदार्थों का जन्म होता है । जीव के उदयकाल 
अहम में केवळ झानन्द-अंक्ष ही तिरोहित रहता है, अन्य दो अंश विद्यमान रहते 
हैं। इस प्रकार ब्रह्म से सृष्टि की प्रक्रिया सम्पन्न होती है । 


जीव अनेक प्रकार का होता है-( १ ) शुद, ( २) मुक्त, ( ३ ) संसारी । 
स्फुलिज्षवत व्युज्वरण के समय धानन्दांश का तिरोधान होने पर अविद्या से 
सम्बन्ध होने के कारण र्ष जीव 'थूद्ध/ कहलाता है। अविद्या के साथ दम्बर 
रखने वाला जीव “संसारी? कहलाता है.। यह भी दो प्रकार के होते हैं-- दैव 
और प्रासुर । दैव जीव भी मर्यादामार्गीय और पुष्टिमार्गीय भेद से भिन्न-भिन्न 


हावाक्य इसी अद्वेत सत्ता को 
ष कर सुवर्ण, के कटक-कुण्डलादि अंश सुवर्ण से 
अभिम्न हैं, उसी प्रकार चिदंश जीव भो ब्रह्म से अभिन्न है । 


जगत्‌ `- 


जगत्‌ के विषय में आचाय ‘अविकृत परिणामवाद” स्वीकार करते हँ । 
कनक, कामधेनु, कल्पवृक्ष, चिन्तामणि.आ 
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6 ह बनता है । दूष का परिणाम दही है । यहाँ दुध में विकार उत्पन्न होने से | 
व ही जैसा परिणाम उत्पन्न होता है, परन्तु जयत्‌ की सृष्टि के विषय में यह 
म कथमपि नहीं माना जाता । ब्रह्म से जगत्‌ का परिणाम होता है, परन्तु ब्रह्म 
छ सी प्रकार का परिवर्तन या विकार नहीं उत्पन्न होता । बह्लमाचायँ इसीलिए 
७५५ इस विशिष्ट मत को 'ग्रविकृत परिणामवाद? के नाम से पुकारते हैं। कार्य- 
रण के विषय में उनकी यह नई धारणा श्रोम-द्भागवत की मान्यता के प्रनुसार 
जितने । भागवत ने सुवर्ण का उदाहरण देकर इस तत्त्व को समझाया है*९। सोने से 
भी गहने ( अंगूठी, फुण्डल आदि आदि ) तथा पदार्थ बनते हैं उनमें 
सदां भ्रपने भ्रविकृत रूप में बना रहता है । समस्त सुनहले पदार्थों के 
आदि, भ्रन्त तथा मध्य में सुवर्णं की प्राप्ति होती है और वह मी बिना किसी 
विकारी रूप में । इसी प्रकार ब्रह्म भी नाना नामों तथा रूपों के भीतर एक 
ही प्रकार से प्रविक्ृत रूप में विद्यमान रहता है। यह जगत्‌ भगवान्‌ का ही 
भाकार है। जुति तथा पुराण दोनों एक ही तत्व के बोधक हैं। उपनिषद्‌ _ 
कहती है-सर्व खल्विदं ब्रह्म, अर्थात्‌ सम्पूर्णं जगत्‌ ही ब्रह्ममय है। भागवत 
अपने मंगलश्छोक में ही इस तत्व का सुन्दर प्रतिपादन करता है। अतः 
जगत्‌ को भगवान्‌ का रूप मानता सर्वया उचित है। कहना न होगा कि 
भगवान्‌ का आकार होने से यह जगत्‌ मी सर्वथा नित्य सिद्ध होता है । 
आचार्य जगत्‌ की उत्पत्ति तथा विनाश को नहीं मानते । वे आविर्भाव 
तथा तिरोभाव के पक्षपाती हैं । अनुमवयोग्य होने पर जगत्‌ का झाविर्भाव 
होता है और अनुभव योग्य न होने पर जगत्‌ का तिरोभाव होता हैं | . 
वल्लभ मत में जगत्‌ भ्रौर संसार में एक विलक्षण पार्थकय स्वीकृत किया 
जाता है । इश्वरेच्छा के विलास से सदँश से प्रादुमू'त पदार्थ को 'जगत्‌' कहते हैं, 
परन्तु पञ्मपर्वा रविद्या के द्वारा जीवे के हारा कल्पित ममताल्प पदार्थ की 
संज्ञा 'संसार? है । अविद्या के पाँच पर्व होते दै--स्वरूपाज्ञान, देद्वाध्यास, 
इन्द्रियाष्यास, प्राणाष्यास तथा अन्तःकरणाध्यास । इस अविद्या की सत्ता रहने पर 
संसार है । अतः ज्ञान के उदय होने पर 'संसार' कातो नाश हो जाता है, 
परन्तु ग्रहारूप होने के कारण 'जगठ का विनाश कभी सम्भव नहीं है। बह तं 
ब्रह्म तथा जीव के समान ही नित्य पदार्थ है। 
| | पुष्टिमार्ग 
भगवान्‌ की प्राप्ति का सुगम उपाय केवळ भक्ति ही है । भगवान्‌ के त्रिविध 
रूप कें अनुसार मार्ग भी तीन हैं। पाधिमौतिक कर्ममार्ग है; ज्ञानमागं 
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माध्यारिमक है। ज्ञान के बल पर ज्ञानी अक्षरब्रह्म को ही हलव कर सकते हैं, 
परन्तु पर्रह्म, सच्चिदानन्द की उपलब्धि भक्ति के ही दारा होती है। थाचाय 
का आयार-मार्ग (पृष्टिमार्' कहलाता है। भागवत में पुष्टि या पोषण का भ्र्थ 
“भगवान्‌ का अनुग्रह? है ( पोषणं तदनुग्रहः--माग० २।१० )। अतः 
_ मगवदनुप्रह को मुक्ति का प्रधान कारण मानने के कारण यह माग पुष्टिमार्ग कहू- 
लाता है । यह मार्य मर्यादामार्ग से नितान्त विलक्षण है । मर्यादामार्ग वेदिक है, 
जो भक्षरत्रह्म की वाणी से उत्पन्न हुआ है, परन्तु पुष्टिमागं साक्षात्‌ पुरुषोत्तम के 
शरीर से निकला है । मर्यादामार्ग में ज्ञान तथा श्रवणादि साधनों के द्वारा 
सायुज्यमुक्ति ही ध्येय होती है, परन्तु पुष्टिमागं में सर्वात्मना आत्मसमर्पण तथा 
विप्रयोग-रसारिमका प्रीति की सहायता से आानन्दघाम भगवान्‌ का साक्षात्‌ 
.अषरामुत का पान ही मुख्य फल है४४ | 


मुक्ति--विचारणीय है कि धनुग्रह की दक्षा में जीव की स्थिति कैसी होती 
होती है ? आनन्द-स्वरूप भगबानु प्रकट होकर जीव को अपने स्वरूपबळ से अपने 
किसी भी प्रकार के सम्बन्ध मात्र से स्वरूपदान करते हैं, 
मुक्ति की दशा धर्थात्‌ जीव के देह, इन्द्रिय तथा अन्तःकरण में श्रपने 
आनन्द का स्थापन कर उसे अपने स्वभाव में स्थित कर देते 
है। यही जीव की मुक्ति है, धर्षत अन्ययामाव को, दुःख तथा लढता को छोड़कर 
स्वरूप से, आनन्दरुप से स्थित होना ही मुक्ति है; भागवत का मही मन्तब्य 
है” । वल्लमाचायं ने भी अपने सिद्धान्त में मुक्ति का यदी रूप माना है। इस 
प्रकार जीव को धानन्दमय बना देना ही प्रभु की 'प्रकृति! है । प्रकृति का अर्थ . 
है--स्वभाव । भगवान्‌ का यह स्वभाव ही है कि वे जीवको अपने समान ही 
आनन्दमय बना देते हैँ । 'पुरुषोत्तम? स्वयं सञ्चिदानन्द रूप ठहरे, अत; वे 
जीवों को मी बही रूप प्रदान कर उन्हें आनन्दमय बना देते हैं। प्रभु का 
यह माव 'स्वरूपापत्ति! कहलाता है, 'स्वख्प' का अर्थ ही है आनन्दमय रूप । 
इसे ही पाना मुक्ति है । 
भक्ति भी दो प्रकार की होती है-र्यादामक्ति! तथा धुष्टिमक्ति! । 
इन दोनों का पार्थक्य भी वहछूभमत में सुक्ष्मरीति से किया गया है। भगवान्‌ 
के चरणारविन्द की भक्ति भर्यादाभक्ति है, परन्तु भगवान्‌ के मुखारविन्द की 
भक्ति पृष्टिमक्ति है। मर्यादाभक्ति में फळ की अपेक्षा बनी रहती है, परन्तु 
पृष्टिसक्ति में किसी भी प्रकार के फल की आर्काक्षा नहीं रहती । मर्यादाभक्ति से 
सायुज्य की प्राप्ति होती है, परन्तु पुष्टिमक्ति से अभेदबोधन की प्रघानतया सिद्धि 


FR ही व 
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होती है। इस प्रकार इस क्लेक्षविपुल संसार से उद्धार पाने का एक ही सुगम 
उपाय है पृष्टिमार्ग का अवलम्बन, जो वर्ण, जाति तथा देश आदि के भेदमाव के 
चिना सब प्राणियों के लिए उपादेय है । 

यह्‌ 'पुष्टि! श्रीमद्‌भागवत का प्रचान रहस्य है। वल्लभाचार्य ने मागवत के 
आध्यात्मिक तत्वों के आधार पर ही इस पृष्टितरव को पृष्ट किया है । इस मत के 
अस्थान-चतुश्यो” में उपनिषत्‌, गीता तथा ब्रह्मसूत्र के साय छओमद्मागवत 
( समाबिभाषा व्यासस्य ) की भी गणना है। भागवत का इस सम्प्रदाय 
में इतना श्रधिक आदर है कि आचार्य के गर्यो में असुभाष्य की अपेक्षा 
सुबोधिनी’ की ख्याति कहीं अधिक है* । | 

विज्ञानभिक्षु बल्लभ के समकालीन प्रतीत होते हैं। 'विज्ञानामृत” भाष्य 
में इन्होंने "झविभागाहैत'” का प्रतिपादन किया है। इनके मत में जगत्‌ के 
समस्त पदार्थों से अविभक्त ब्रह्मा एक महत तत्व है । 


ड 
चेतन्पमत षः 
बंगदेश को आपने रसमय कीर्तनों से भक्ति-विभोर बना देने वाले निश्चिल- 
रसामुतमुति श्री मह्दाप्रश्नु चैतन्यदेव ( १४८५ ई० --१५३३ ई० ) वल्लभाचार्य 
जी के समसामयिक थे । नवद्वीप में जन्म ग्रहण कर आपने वैष्णवर्ष्म के उत्थान 
के लिए जो प्रयत्न किया वह सर्वसाधारण को अविदित नहीं है। आपके युगल 
शिष्य श्रीरूपगोस्वामी तथा श्री सनातनगोध्वामी ने प्रामाणिक ग्रन्यो का 


निर्माण कर गौडीय वैष्णवमत की प्रकृष्ट प्रतिश की है। भोल्पगोस्वामी ने 
दानकेलिकौमुदी, ललितमाघव तथा विदग्धमाधव नाटकों में श्रोकृष्ण की ललित 


` बुन्दावनलीलाओं का रसमय वर्णन हो नहीं किया है, प्रस्युत 'छघुमाधवामुत', 


'उज्ज्बळनीलमणि?, भक्तिरसामुतसिन्धु' में भक्तिरस की सांगोर्पाग विवेचना 
की है । इनके अन्म ग्रन्थ है--पद्यावली, हंसदुत और उद्धवसन्देश । रूप के ज्येष्ठ 
भराता सनातन ने 'वुहदूमागवतामुत', मागवत दशम स्कन्ध की *बैष्णावतोषिणी? 
नाम्ती टीका तथा 'भक्तिविलास! में चेतम्यमत के सिद्धास्त तथा आचार का 
सविस्तर वर्णन किया है। सनातन के छोटे भाई वल्छभ के पुत्र श्रीजीव- 
गोस्वामी का नाम चैतन्यमत के इतिहास में सुवर्णाक्षरों से लिखने योग्यहै । 
इन्होंने भक्तिरसागुतसिन्धु पर 'दुर्गमसंगममो’ तथा भागवत पर 'क्रमसम्दर्भ' 
भ्याश्या छिखने के अतिरिक्त “मागवतसन्दर्भ' या “बद्सन्दर्भ! में भागवतसम्मत 
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भक्ति तथा भगवान का स्वरूप विस्तृत रूप से दिखलाया है ! भागवत का 
यह समीक्षात्मक ग्रन्यरशन जीवगोस्वामी की भक्तिमावना तथा प्रचुर पांडित्य को 
सर्वदा विद्योतित करता रहेग। । “सर्वसंवादिनी' टीका से मण्डित यह षट्सन्दर्भ 
_अचिन्ध्यभेदाभेद का सर्वोत्कृष्ट प्रन्य है । 
विदवनाथ चक्रवर्ती--का समय १७ ये शतक का अन्त तथा १० वें 
का पादिम कार है। इनका प्रसिद्ध प्रन्य भागवत की 'सांरार्थदर्शिनी' टोका 
( रचनाकार १७०४ ई० ) है । इनको उज्ज्वलनीलमणि की 'आनन्दचन्द्रिका' 
टीका तथा कविकर्णपूर फे 'अलख्ारकौस्तुम' की व्याख्या भी महत्त्वपूर्ण है। 
कृष्णदास कविराज के 'दैतन्यचरितामृत' ( बंगला ) में चेतन्य की प्रामाणिक 
जीवनी के साथ-साथ उनके मक्ति-सिद्धान्तों का भी प्रतिपादन है । 


बलदेव "विद्याभूषण 


ये उत्कल के चालेश्वर जिछा ( भाधुनिक बालासोर ) में वैश्यकुल में उत्पन्न 
हुये । चिल्का क्षीक के समोपस्थ गाँव में इन्होंने घास्रोंका तथा मही तूर (मंसूर) 
में वेदों का अध्ययन किया । माध्वमत स्वीकार कर ये युन्दाबन में आये जहाँ 
इन्होने राधादामोदर से षढ्ददान का, विश्वनाथ चक्रवर्ती से श्रीमद्भागवत 
फा तथा पीताम्बरवास ( सिद्धान्तरत्न ८।१५ में उल्लिखित अपने दीक्षा गुर ) 
से अन्य शास्त्रों का अध्ययन किया । जयपुर के पास गलता नामक स्थान के 
रामानन्दियों को परास्त करने के लिए भी गोविन्द-द्वारा स्वप्ममें आदेश 
पाकर केवल अठारह दिनों में 'गोविन्द भाष्य” का निर्माण किया । वृन्दावन में 
इनके स्थापित देवविग्रह का नाम “श्यामसुन्दर? है । जयपुर के नरेश जयसि 
द्वितीय के राज्यकार में १७०७४ ई० में इन्होंने गलता के घामिक शाख्ार्थ में 
भाग लिया था । “स्तवमाळा? के ऊपर इनको टीका का रचनाकार १६८६ 
षा० सं ( ८१७६४ ई० ) हे । फलतः इनका समय १६८० ई०-१७७० ई 
माना जावा है। इनके घाराष्यदेव गोविन्द! थे। अतः इनका दोक्षान्नाम 
“गोविन्ददास' था । 


इनके द्वारा निमित ग्रन्थों को सम्पत्ति बड़ी विशाल है जिनमें कुछ मौलिक 
प्रन्थ हैं, परन्तु भ्रधिकांध टोका-्रन्य है। इन ग्रन्यों-द्वारा इन्होंने चैतन्यमत के 
ठिद्धान्तों को शास्रीय प्रतिष्ठा प्रदान की तथा अन्य वेदान्त सम्प्रदायों को श्रेणी 


में उसे प्रतिष्ठित किया। इनके मौलिक ग्रन्य है--सिद्धान्तरतन (या भाष्यपीठिका), . 


प्रमेयरत्नावळी, सिदधान्व-दर्पण ( भागवत की मीमांसा ), बेदान्ठ-स्यमग्सक 


~ 


वैष्णवं ददन (१ ग ४२३१ - 


( स्वसिद्धान्त का प्रतिपादन ) । अधिकांश टोकाये प्राचीन ग्रन्यों तथा गौडीय 
आचार्यो के ग्रन्थों पर है जिनमें कतिपय यहाँ उल्लिखित हैं--द्योप- 
निषद्‌, गोपालनतापनी, ` गीता ( ग्रोताविभूषण भाष्य ), विष्णुमहनाम 
( नामा्थसुवा ), भागवत ( वैद्णवनर्दिनी ), लघुमागवतामृत ( सारग-रंगदा ) 
षढ्संदभ, पद्यावछी ( रसिकरंगदा ), खूपगोस्वामी की स्तवमाला ( स्ठवमाला 
भूषण ) तथा गोविन्द-विरुदावली, विशवनाथ चक्रवतों का कृष्णभावनामृत, 
गोपाळ चम्यू--इन महनोय ग्रन्यो पर इन्होने सुबोध तथा प्रामाणिक व्यास्यायें 
लिखों । परन्तु इनको कीतिका गौरव प्रत्य है ब्रह्मसुत्र का चेवन्यमंतानुस्ारी 
भाष्य जिसके निर्माण के लिए इनके . भाराष्यदेव श्रा गोविन्दजी ने स्वप्न में 
भादेदा दिया था और जो इसीलिए उन्हीं के नाम पर गोविन्दभाष्य कहलाता 
दै । चैतन्यमत को वेदान्त सम्प्रदाय की महनीय थेणीमें प्रतिष्ठित करने का श्रेय 
इस भाष्य को प्राप्त है । तथ्य तो यह है कि विश्वनाथ चक्रवर्ती तथा बरूदेव 
विद्याभूषण ने बुन्दावनीय गोस्वामियों द्वारा आरब्ध कार्य को पूर्णता प्रदान की 
तथा चैतन्यमत का शास्रोय रूप परिष्कृत किया। इतिहास-हषटपां यह मत 
माध्वमत से सम्बद्ध है, परन्तु सिद्धान्त-दृष्टया तवाद से नितान्त भिन्न होकर 
'अचिन्त्य भेदाभेद' का प्रतिष्ठापक है । इसी प्रतिष्ठापना में बळदेव विद्यासूषण 
का समधिक गौरव है । 


साध्यतत्त्व 


भगवान्‌ 
भगवान्‌ विज्ञानानन्द विग्रह हैं, ये अनन्त गुणों के निवासस्थान है । सत्य- 
कामरव, सत्यसंकल्पत्व, सर्वज्ञत्व, सर्वविद्यव आदि अनन्त अपरमित गुत. 
श्रो भगवान में सदा निवास करते हैं। गुण धोर गुणो का वास्तव भव 
रहता है। इसोलिए सश्पकामत्वादि भनन्तगुण . मगवत्स्बल्प से पृथक्‌ नदीं हैं । 
इस अभेद दृष्टिको ध्यान में रखकर विष्णुपुराण ज्ञान-बलादि गुणों को भगवत्‌ 
वाब्दबाच्य बतळाता है४० । भगवान्‌ का विग्रह उनके स्वरूप से एकाकार हो है । 

सतः मगवद्‌-विग्रह नित्य तथा अप्राकृत है ।. इस प्रकार भगवान्‌ के स्वस्पा, | 
विग्रह तथा गुणों में किसी प्रकार का भेद या पार्थवय नहीं है; तथापि पाथक्य 
का वर्णन ( जैसे भगवान्‌ के गुण, भगवानु का स्व€ूप ) भाषा को दृष्टि से द्वी 
किया जाता है। चंतन्यमत में भेद का समर्थन जलकल्लोल न्याय स किया 


जाता है। 
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शंकराचार्य के मत के अनुकुल चेतन्यमत में भो ब्रह्म सजातीय, विजातीय 
तथा स्वगव-भेद से शुन्य है ॥ वह अखण्ड सञ्चिदानन्दात्मक पदार्थ है। भगवान्‌ 
में अचिन्त्य अपरिमेय. शक्ति रहती है जिसके कारण नानात्मक प्रतीत होने पर 
'मी वह एकात्मक ही बना रहता है। भक्तों ने इलीलिए भगवान्‌ को वैद्य मणि 
के समान बतछाया है । इस श्षक्ति की परिभाषिकी संज्ञा “विशेष? है जिसकी 
कल्पना माध्वमत से ग्रहण की गई है। जहाँ पर भेदभाव होकर झी भेइकार्य 
की प्रतीति होतो है, वहाँ “विशेष” माना जाता है* 5 । 'विशेष भेदव्यवहार का 


निर्वाहकमात्र होता है, पर “भेद” वास्तव होता हे । भगवान्‌ का जीव तथा 
प्रकृति से पृथक्‌ होना भेद-साध्य है, परन्तु भगवान्‌ का अपने गुणों तथा विग्रहों 
' से $यक्‌ होना “विशेषजन्य? हे क्योंकि वस्तुतः उनके गुण तथा विप्रह भगवान से 
एकाकार ही हैं । इसी प्चिन्ट्यशक्ति के कारण भगवान्‌ मूर्त होकर मी विभु हैं ९। 


भगवान्‌ की शक्तियाँ | 


भगवान्‌ अचिन्त्याकार भ्रनन्त शक्तियों से सम्पन 


न हैं, परन्तु तोन हो शक्तियाँ 
मुख्य हैँ--स्वरूपदाक्ति, पन 


रवी तटस्थशक्ति ओर मायादक्ति"० | स्वरूपशक्ति को 

लल sa शक्ति मी कहते हैं, क्योंकि यह भगबद्ूपिणी ही है । 

वा रथ कारण भगवान्‌ को यह स्वर्पश्चक्ति एक होने पर मी 
पक्त होती है*१ |... 'सन्धिनी'— 

भगवान्‌ स्वयं सत्ता घारण ह 0 SN 


की कु व्याप्त रहते है<२ । ( २ ) 'संवितु' चिदात्मा 
प ब 
दत होते हैं और दूसरों को आनन्द 

परिच्छिम्व-स्वमाव, अखुस्वविशिष्ट जोवों के 

जा 2 बनती है वह 'तटस्था' या जीवधाक्ति कहलाती है । 
शक्तियों के समृ रड जगत्‌ का झाविर्भाव-साघन होता है । इन तीनों 
के निमित विळा र पराशक्ति' कहते है ॥ भगवान्‌ “स्वरूप शक्ति’ से जगत्‌ 
गोल त हे आर माया जीव शक्तियों से उपादान कारण हैं। इस प्रकार 
परत वे केवळ निमित्त न होकर अभिस्न--निमित्तोपादान कारण 


की 
के अनुसार ये ही भगवान्‌ अधर्म के विनाश के लिए भक्तों को रुचि 


श्रीकृष्ण साक्षाद्‌ भगवान्‌ ही हैं भिन्त-मित्न अवतार धारण कर प्रकट होते हैं। 
हो हैं अवतार नहीं भगवान स्वयम 
श्रोमदुमाग० १।३।२८ ) । नहीं ( कृष्णस्तु भगवान्‌ स्वयम्‌ 
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जगत्‌ 

चेतन्यमज में जगत्‌ प्रपञ्च नितरां सत्यभूत पदार्थ है क्योंकि यह सरयसंकल्प 
सबंबित्‌ हरि को बहिरङ्ग शक्ति का विळास है । श्रूति तथा स्मृति एक स्वर से 
जगत्‌ को सत्यता प्रतिपादित करती है०४ | जगत्‌ को सत्यता के विषय में 
ईश।|वास्य-उपनिषद्‌ कहता है कि भगबानु ने शाश्वतकाल तक यथार्यभाव से 
पदार्थों का निर्माण किया, जिससे पदार्थों का सत्य होना प्रमाणित होता है । 
बिष्णुपुराण में स्पष्ट छब्दों में कहा गया है कि यह अखिल जगत्‌ जन्म तथा नाश 
भादि विकल्पों से युक्त होने पर मी भ्रक्षय तथा नित्य है। महाभारत भी जगत्‌ 
को सत्य तथा भूतमय मानता है। जगत्‌ सच्चा भ्रवश्य है, तथापि इसे भ्रनित्य 
कहने का तार्‍पर्य यही है कि दुःख-बहुळ होने से साधक को इससे विरक्त रहना 
चाहिए। बेराग्य के लिए ही संसार को अनित्य कहा गया है। सृष्टिकाल में 
यह जगत्‌ भगवान्‌ में अभिव्यक्त रूप से वर्तमान रहता है, परन्तु प्रलयकाल में 
मो यह जगत्‌ अभ्यक्त रूप से मगबानु में हो रहता हे । रात के समय चिड्एं 
जंमरू के पेड़ों में छिप कर रहती हैं, भर्थात्‌ वे बहाँ रहती अवश्य हैं, परन्तु काल 
के वद्य उनकी अभिव्याक्त नहीं होती । इसी प्रकार यह जगत्‌ भी प्रलय दशा में 
अभ्यक्त रूप से भगवान्‌ में रहता है । प्रमेथरत्ताबलो ( ३।२ ) में इसलिए प्रळय 
दशा में जगत्‌ की उपमा 'वनळीनविहङ्गवत्‌? कह्‌ कर दी गई है । 


चैतन्य मत को दार्शनिक हृष्टि अचिन्त्यभेदाभेद की है। इसका विशिष्ट 
वर्णन श्री जीवगोस्वामो ने इस प्रकार किया है। वे कहते हैं कि भगवान्‌ 
अीक्षण में उनको स्वरूपादि शक्तियों का अभिन्न रूप से चिस्तन करना 
प्रशक्य है । वह भिन्न प्रतीत होता है। उधर उनसे भिन्न खूप से चिम्ठन 
करना मी अशकय है फलतः बह ग्रभिल प्रतीत होता है। इस प्रकार शक्तिमान्‌ 
( भगवान्‌ ) तथा शक्ति ( स्वरूपादि ) में भेद भौर अभेद दोनों सिद्ध होते हैँ । 
ये दोनों ही प्रिन्त्य शक्ति के कारण अचिन्तनीय हैं। इस प्रकार म्रचिन्त्य 
शक्ति के कारण यह प्रपञ्चन तो सगबानु के साथ बिल्कुल भिन्न ही प्रतीत 
होता है जोर न गभिन्न हो । इसी विलक्षण हष्टकोण क कारण यह मत 


अचिन्त्यभेदा मेद के नाम खे दाद्यनिक जगत्‌ में प्रस्मात है । 


साधनसागं 


मगबानु को अपने वश में करने का सर्वश्रेष्ठ साधन भक्ति ही है । कर्म का 
28 उपयोग बित्त की शुद्धि कर उसे ज्ञान तथा भक्ति के उपयुक्त आधार बनाने मे 
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है। ज्ञान की प्रकाररूपा भक्ति केवळ ज्ञान” से नितान्त विलक्षण है। ज्ञान दो 
प्रकार का होता है--केवल ज्ञान तथा बिज्ञान । "र्वं पदार्थ के ज्ञान से वौबल्य- 
ज्ञान का उदय होता है, “तत्‌ पदार्थ के चिन्तन से मगवस्प्रसाद का राम होता 
है, सायुज्यादि मुक्ति की उपलब्धि होतो है। फलतः विज्ञान अर्थात्‌ भक्ति के 
द्वारा भक्त न केवळ भगवत्‌-प्रसाद को हो प्राप्त करता है, अपितु भगवानु को 
भो अपने बश में कर लेता हे ( मगवद्वशीकार ) । अत: भगवद्ृशीकार को 
उत्पन्न करने के कारण भक्ति ही श्रेष्ठ साधन है । संवित्‌ तथा* ९ ह्ल(दिनी धक्तियों 
का सम्मि”ण भक्ति का सार है। ये दोनों शक्तियाँ भगवान्‌ का ही स्वरूप हैं, 
अतः भक्ति भगवद्रूपिणी है। यह भक्ति स्वरूपात्मक होने से भगवान का पृथग्‌- 
विशेषण है, परन्तु भक्तों का पृथग्‌ विशेषण है । 


भगवान्‌ के दो रूप होते हैं-( १ ) ऐश्वर्य, जिसमें उनके परमैश्च्य का 
` विकास होता है तथा (२) माधुर्य, जिप्तमें नरतनुधारी मगवान्‌ मनुष्य के 
समान ही चेष्टा किया करते है । ऐश्वर्य का ज्ञान माधुव॑ के ज्ञान से भिन्‍म हे । 
ऐश्वर्यज्ञान से सम्पन्न जीव भगवत्सान्तिध्य में स्वकीय माव को शूळ कर सम्भ्रम 
तथा आदर के माव से अभिभूत हो जाता है, परन्तु माधुर्य ज्ञान से सम्पन्न होने 
पर बह वात्सल्य, सख्य झादि स्वीय भावों को खो नहों बैठता । भक्ति भी दो 
प्रकार की होती है--“विधि पक्ति! भ्रौर “इबिमक्ति' या राग। विधिभक्ति में 
भक्तिथास्र में निदिष्ट उपायों का अवलम्ब -नितान्त उपादेय है। इस्त भक्त अपने 

. प्रयत्न से 'देवयान” का आलय कर सिद्धि लाभ करते हैं, परन्तु आवं भक्तों पर 
भगबानु को अहेतुकी कग होतो है। वह स्वयं उन्हें अपने वादन के द्वारा 
स्वेच्छा से परमधाम की भाल करा देते हैं। विधिमक्ति से रागारिमिका नितान्त 
श्रेयस्कर है । इसमें भक्त भगवानु को अपने प्रियतभरूप से ग्रहण करता है, तथा 

_ अलौकिक आनन्द का आस्वादन करता हुग्रा भगवत्‌-घाम को प्रात करता हे । 
अजगोपिकाओं में प्रत्यक्ष दृष्ट इसो उत्तमा भक्ति का सुन्दर बर्णन नारदपाञ्चरान 
ने किया है“० । 
यह भक्ति श्रन्य दर्शनों के समान उप 
मुक्तात्माओं के लिए यही भक्ति शेवानन्दः का रूप धारण कर प्रकट होती है । 
भगवान्‌ श्रीकृष्ण के चरणारविन्द की सेवा से जो आनः दळाम होता है, वह मोक्ष से 
भी बढ़कर होने के कारण 'पञ्चम' पुरुषार्थहूप से गौडीय वैष्णवसम्प्रदाय में ग्रहण 
किया गया है। इस भक्तिरस की सांगोपांग कल्पना चैतन्यमत की मुख्य विशेषता 
है, जिसका पाण्डित्यपूर्ण विवेचन रूपगोश्वामी ने भक्तिरसामृतसिस्धु मैं किया हे । 


पसूता न होकर उपेयभूता है । 


णणग्र 
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चेतभ्यमत का संक्षिप्त वर्णन भक्तवर औविश्‍वनाय चक्रवर्ती ने बड़ों सुन्दरता 
के साथ किया है: -- 


-शाराष्यो भगवान्‌ ब्रजेशतनयस्वद्ाम वृन्दावन 
रम्या फाचिदुपातना ब्रजवधूवर्गण या कल्सिता । 
हाऊ मागबतं प्रमाणममछ प्रेमा पुमर्थो महान्‌ 
अीचैवन्पमदहाप्रभोर्मतमिदं तत्रादरो नः परः॥ 


उपसंहार 


प्रसिद्ध वंष्णव दद्यंनों का यही संक्षिप्त परिचय है। इसके भनुश्चीळन से पता 
चलता है कि इनमें कतिपय सिद्धान्त सामान्य रूप से मान्य हैं । वैष्णव दर्शनों में 
ज्ञाम की अपेक्षा मोक्ष-साधन में भक्ति की हो प्रधानता है। भगवाबु का साकार, 
सगुण, सबिशेष भाव हो मान्य हे । भगवान्‌ भनन्त-कल्याण-गुण-निकेतन, समस्त 
प्राकृतगुण-विहीन, हेपप्रत्यनीक हैं तथा मक्तो की रसमयो भक्ति के परवश होकर 
विग्रह धारण करनेवाले हैं । जीव का अखुत्व सर्वत्र समभोवेन सिद्ध है। भक्ति- 
मार्ग में जोव को विभुत्वकल्पता कथमपि सुसंगत नहीं हो सकतो । “बिदेह मुक्ति! 
की कल्पन! हो सवत्र आदरणीय है, “जीवन्मुक्ति' की नहीं। देह-षारण के समय 
जीव के दुःख क्षय होने पर भो सर्वदा के लिए क्षीण नही हो जाते । विदेहमुक्ति 
होने पर ही लीव भगवान्‌ के संनिधान में उनकी सेवा करता हुआ आनन्दमय 
जीबन बिताता है । मुक्त भात्माओं को भी भजन के लिए देहप्राप्ति अवश्यमेव 
होती है, परन्तु यह देह थुद्धसरव के उपादान से निमित होने के कारण अप्राकृत 
होता है । नित्य देह के आय से ही जोव भगवान्‌ के साथ नित्य-लीलायें कर 
सकता है । सामीप्यादि चतुविव मुक्ति को कल्पना में भगवानु तथा भक्त का 
किश्विदंध में भेद बना ही रहता है। सायुज्यमुक्ति में दोनों को एकरूपता 
होने पर भी किञ्चिन्मात्र भेद उसी प्रकार रहता है जिस प्रकार दो इतों को एक 


. दूसरे के ऊपर रने से एकाकार होने पर भो उनमें परस्पर भेद किश्चिन्मात्र में 


अवश्यमेव रहता है। 

इस प्रकार खीब, ईश्वर तैया मुक्ति की कल्पना में साम्य होने पर भो 
ज़ीवेश्वधर-सम्बन्ध के विषय में इन विभिन्‍न वेष्णवसम्प्रदायो में पार्थक्य है । 
चेतन्यमत भगवान्‌ में अचिन्त्यशक्ति के कारण 'अचिन्त्पभेदाभेद' के सिद्धान्त का 
पोषक है, तो बल्लममत मामासम्बन्ध रहित शुद्ध ब्रह्म की एकता में विशवास करता 
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है । माध्यमत स्पष्ट) जीवेश्वर में द्वसमाव का समर्थक है। रामामुज ना 
निम्बारक मत में परस्पर सिद्धान्तगत बिपुल साम्य है। रामानुज चिद्‌ अर्चित को 
भगवान्‌ के गुण या प्रकार मानकर उभयविशिष्ट ब्रह्म की अढतता मानते हैं, 
परस्तु निम्बार्क चित्‌ भवित को ईश्वर से भिम्त तथा अभिन्न मानकर “मेदामेर! - 
का समर्थन करते हैं । ईश्वर के लिए किसी व्यावर्त्य पदार्थ की सचा ने 

से वित्‌ प्रचित्‌ को विशेषण मानना निम्बार्व को न्यायसंगत नहीं प्रतीत 


होता ५८ मायावाद का खण्डन भक्तिविरोषी होने के कारण सर्वत्र सनभावेन 
किया गया है। 


भारतीय दर्डान 


चतुर्थ खण्ड 


तन्त्र 


( १ ) तन्त्र-परिचय 
( २ ) वेष्णव-तन्त् 
( ३ ) शेब-साक्त-तन्त्र 
( ४ ) उपसंहार 


pa 
नी 


चतुर्दशा परिच्छेद 
तम्त्र का परिचय 


तन्त्रों के विषय में अनेक भ्रम फैले हुए हैं। भ्रशिक्षित जन-साधारण की तो 
बात न्यारी है, शिक्षित लोगों में मो तन्त्र-सम्बन्धी धनेक आन्त धारणायें हष्टिगोचर 
होती हैं। तन्त्र का नाम सुनते ही कितने लोग नाक-भी सिकोड़ने लगते 
हैं। यह सब तन्त्रों की उदात्त भावनाओं और विशुद्ध ्रावारपद्धति को न जानने 
का विषम परिणाम है । तन्त्रों के दार्शनिक बिचार उतने ही उदात्त तथा 
पराल हैं जितने षड्दर्शनों के; उनकी साधनपद्धति उतनी ही पवित्र. तथा 
उपादेय है जितनी वेदों की । इन्हीं तन्त्रभूलक दार्शनिक  सिद्धान्सों का संक्षिप्त 
वित्रेचन इस चतुर्थ खण्ड का मुख्य विषय है । 


१ 


तान्त्रिक साधना 


सब सम्प्रदायों में साधना दो प्रकार की मानी जाती है--बहिरंग और 
अन्तरंग । बहिरङ्ग में सार्वभौम विषि-विधानों का प्रामुश्य रहता है---इन विषि- 
विधानों के निमित्त सर्वसाधारण अधिकारी होता है । इसकी सब बातें प्रकट 
रहती हैँ---स्वभावतः उन्मुक्त, जिनके लिए प्रघिकारी की विशेष योग्यता 
अपेक्षित नहीं होती । इससे विपरीत द्वोती है प्रन्तरंग साधना, जिसके बिषान 


- के लिए विशिष्ट भ्रधिकारी की आवश्यकता होती है। इस साधना का मार्ग 


सर्वसाधारण के लिए उन्मुक्त नहीं होता, प्रत्युत अधिकारी की. योग्यता का 
परीक्षण कर ही यह विधेयक होता है। साधनाका यह हैविध्य विश्व के समग्र 
उदात्त घामिक सम्प्रदायों में उपलब्ध होता है, चाहे ये पूर्वी जगद्‌ में उत्पन्न 
हुए हों चाहे पश्चिमी । प्राचीन यूनान तथा रोम में भी इस प्रकार की साधनाओों 
का अस्तित्व मिलता है। 'पाइथोगोरस' ने एक विशिष्ट प्रकार का. सम्प्रदाय- 
प्रवर्तन किया था, जो दर्शन के कतिपय तथ्यों को मानने पर सी मुख्यतया 
अन्तरङ्ग धर्मं के वैशिष्ट्य पर ही आश्रित था। रोम के धामिक आवरण में 
भी हमें अग्नि की - परिचर्या करनेवाली कुमारियों का वृत्त मिलता है जो 
आजन्म .फौमारस्रत का आश्रयण कर अरिन की सेविका होती थो । ईसाई 
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चतुदंदा परिच्छेद 
तन्त्र का परिचय 


तन्त्र के विषय में अनेक भ्रम फले हुए हैं। प्रशिक्षित जन-साधारण की तो 
बात न्यारी हे, शिक्षित लोगों में मो तन्त्र-सम्बन्धी धनेक भ्रान्त घारणायें हृष्टिगोचर 
होती हैं । तन्त्र का नाम सुनते ही कितने लोग नाक-भौं सिकोड्ने लगते 
हैं। यह सब तन्त्रों की उदात्त भावनाओं और विशुद्ध ग्रादारपद्धति को न जानने 
का विषम परिणाम है । तन्त्रों के दार्शनिक बिचार उतने ही उदात्त तथा 
्ार््ल हैं जितने षड्दशंनों के; उनकी साधनपद्धति उतनी ही पवित्र. तथा 
उपादेय है जितनी वेदों की । इन्हीं तन्त्रमूलक दार्शनिक . सिद्धान्सों का संक्षिप्त 
विवेचन इस चतुर्थं खण्ड का मुख्य विषय है । 


१ 


तान्त्रिक साधना 


सब सम्प्रदायों में साधना दो प्रकार की मानी जाती है--बहिरंग और 
अन्तरंग । बहिरङ्ग में सावंभौम विधि-विधानों का प्रामुस्य रहता है--इन विधि- 
विघानों के निमित्त सर्वसाधारण अधिकारों होता है। इसकी सब बातें प्रकट 
रहती हैं--स्वभावतः उन्मुक्त, जिनके लिए भ्रधिकारी की बिशेष योग्यता 
अपेक्षित नहीं होती । इससे विपरीत होती है अन्तरंग साधना, जिसके बिघान 


` के लिए विशिष्ट भ्रधिकारी की श्रावश्यकता . होती है। इस साधना का मार्ग 


सर्वसाधारण के लिए उन्मुक्त नहीं होता, प्रत्युत अधिकारी को. योग्यता का 
परीक्षण कर ही यह विधेयक होता है। साषनाका यह द्वैविध्य विश्व के समग्र 
उदात घामिक सम्प्रदायों में उपलब्ध होता है, चाहे वे पूर्वा जगत्‌ में उत्पन्न 
हुए हों चाहे पश्चिमी । प्राचीन यूनान तथा रोम में भी इस प्रकार की साधनाओों 
का अस्तित्व मिलता है। 'पाइथोगोरस' ने एक विशिष्ट प्रकार का सम्प्रदाय- 
प्रवर्तन किया था, जो दर्षांन के कतिपय तथ्यों को मानने पर नी मुस्यत॒या 
अन्तरङ्ग धर्म के वैशिष्ट्य पर ही भागित था। रोम के घामिक आचरण में 
भी हमें अग्नि की परिचर्या करनेवाली कुभारियों का वृत्त मिलता है जो 
आजन्म .कौमारव्रत का आश्रयण कर अरित. की सेविका होती थीं । ईसाई 
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मत में भी इसी प्रकार दो प्रकार की उपासनाओं की प्रभूत चर्चा मिलती है । 
सर्वसाधारण के निमित बिहित साधना 'एक्साटरिक' कहलाती थी तथा 
कतिपय अन्तरङ्ग जनों के लिए प्रतिपादित साधना 'एसाटरिक ।' भारतौय 
धर्म में मी इन दोनों का अस्तित्व पाया जाता है । 


यशञ-यापादि का आचरण ग्घबा त्रयीमार्ग को उपासता दिजमात्र के छिए 
विहित है । इसमें कुछ नियन्त्रण है, परन्तु वह सामान्य कोटिका ही । वेदाध्ययन 
के प्रत्येक अधिकारी द्विज का अधिकार यज्ञयाग के सम्पादन के निमित्त 
मान्य है, परन्तु कुछ ऐसी भन्तरङ्ग साधना भी है जो गुप्त रक्खी जाती है और 
जिसको योग्य भ्रषिकारी पाने पर ही गुइ सिखछाता है। इन दोनों में से 
प्रथम प्रकार की साधना का प्रकाशक ग्रन्थ है--निगम प्रर्थात्‌ वेद । भौर दूसरे 
प्रकार की साधना का बोषक प्रस्व है--आगम अर्थात्‌ तन्त्र । मारत की संस्कृति 
उभयाश्रित है--वह जिस प्रकार निगम का आश्रयण करतो है, उसी प्रकार 
वहू आगम का मी अवलम्बन करती है। फलतः बह निगमागममुलक है। 
भारतीय संस्कृति के यथार्थ बोघ के छिए वेद का ज्ञान जितना आवश्यक है 
उतना ही तन्त्र का भो। दोनों के मठ्छुछ समन्वय के ऊपर हो वह शोभत 
नस्तु आधारित है, जिसे हम “भारतीय संस्कृति के नाम से पुकारते हैं । 

परन्तु प्रश्न है तन्त्र हे क्या वस्तु ? 


तन्त्र का श्रथं 


पन्न शब्द की व्युत्पत्ति 'तन्‌ः धातु में "एन्‌? प्रत्यय लगने पर सिद्ध होती 

है । 'तन्‌' घातु का श्र्थ है विस्तार । फलत; तन्त्र का अर्थ है वह शा जिसके 
दारा ज्ञान का विस्तार किया जाता है ( तन्यते मिस्तार्थते ज्ञानप्रनेन ईति 
पन्वय्‌ )। यह तो हुई इस छाब्द की व्याकरणगम्य व्युस्पत्ति) | 'तन्त्र' की 
रक्ति तन्‌ ( विस्तार करना ) ओर त्रे ( रक्षा करना ) इन दोनों धातुप्राँ 
के योग से सिद्ध तोती है जिसका तात्पर्य यह है कि तन्त्र बिपुल अर्था के 
विस्तार करने के साथ ही तदनुसारी आचरणशीरू व्यक्तियों का त्राण भी 
करता है। फलत; इससे सफलता की सिद्धि की भी सूचना मिलती है। शव 


सिद्धान्त के एक प्रख्यात तन्त्र ग्रन्थ 'कामिक आागम' के अनुसार तन्ज की 
निरुक्ति इस 2. | 


तनोति बिपुलानर्थान्‌, तन्त्रमन्त्र - समन्वितान्‌ । 
नाणं च कुरुते यस्मात्‌, तन्त्रमित्यमिधीयते ॥ 


सन्न का परिचय ४१३ 


मरतः तन्त्र का व्यापक अर्थ पाज, सिद्धांत, अनुष्ठान, बिज्ञान, विज्ञान- 
विषयक प्रय आदि है झोर इस व्यापक अर्थ में इसका बहुशः प्रयोग भी 
उपलब्ध होता है । महाभारत में न्याय, धर्मचास्न, योगश्षाञ्ज आदि शाखों के 
लिए तन्न शब्द प्रयुक्त है। शंकराचार्य ने सांख्य दर्शन के लिए 'सन्त्र' का 
प्रयोग किया है-स्मृतिश्च सन्त्रास्या परमधिप्रणौता । ज्ञातव्य यह है कि 
कपिल आदि बिदान्‌ होने के कारण 'परमघि' नाम से भ्रमिहित किये जाते हैं 
और उनके द्वारा प्रणीत सांख्यणास्त्र स्मृति तथा तन्त्र इन दोनों अमिधानों के 
द्वारा पुकारा गया है? ( शाद्ुरमाष्य ब्रह्मसूत्र २।१।१॥ ) । यह तो हुआ 'तन्तर' 
का ब्यापक अर्थ। परन्तु इस शब्द का एक संकुचित भर्थ ही लोक-व्यवहार 
में अभीष्ट है । तन्त्र से भभिप्राय उस शाख से है जो मन्त्र, कीछ, कवच आदि 
से समन्वित एक विधिष्ट साघनामागं का उपदेश देता है। 


तन्त्र का दूसरा प्रश्‍यात नाम आगम है । वाचस्पति मिश्रने योगमाष्य की 
अपनी तत्ववैद्यारदी व्याख्या में 'आगम' शब्द की व्युत्पत्ति की है-आंगच्छन्ति 
बुद्धिमारोहृत्ति यस्मात्‌ अभ्युदयनि सेयसोपाया स आगम} भर्थात्‌ जिससे 
अम्युदय ( छौकिक कल्याण ) तथा निःश्रेयस ( मोक्ष) के उपाय बुद्धि में 
आते हैं वह 'जागम' कहलाता है, भर्थात्‌ अम्युदय भौर निः्थेयस के उपायों 
का प्रतिपादक शाख हो आगम है । 'प्रागम” की यह व्युत्पत्ति उसका निगम से 
पार्थक्य दिखलाने के लिए भी पर्यात है। कर्म, उपासना तथा ज्ञान का 
स्वरूप बतलाता है निगम (वेद), और इनके साधनभूत उपायों कां रूप 
समझाता है आगम ( तन्त्र )। फलत) ये दोनों परस्पर उपकारी दाख हैं। 
उदाहरण के लिए शाक्त प्रागम को शीजिये। अईँत वेदान्त नाना युक्तियों के 
सहारे अद्वैठ तत्व को उपपत्ति करता है। यह तो हुप्रा सिद्धान्त-पक्ष । शाक्त 
श्रागम उसी घं त तत्व की साधना का प्रकार बतलाता है, यह हुमा व्यवहार- 
पक्ष । फलत! तन्त्र अथवा आगम में व्यवहार-पक्ष का ही प्राबल्य रहता है । 
त्त्र का मुख्य रूप हे-- साधना का उपदेश । क्रिया तथा अनुष्ठान पर हो यह 
प्रधान बल देता है । शास््यो में दिये गये आगम के लक्षणों से भी यह बात 
सिड होती है । वाराही तन्त्र के अनुसार भ्रागम के सात लक्षण होते हैं -- 


(१ ) सुष्टि-बिश्वका प्रपञ्च किस प्रकार उदित हुना । 
(२ ) प्रलय--व्रिश्व का तिरोमाव किस प्रकार होता है । 


(३ ) देवार्णन-देवताओं की सर्वाजुपूर्ण पुजा का विधान । 
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(४ ) सर्वताधन--पन सिद्धियो की प्राप्ति के उपाय । य 

(१) पुरक्चरण---मारण, मोहन, उच्चाटन, आदि क्रि५ाओं को सम्पन्न 
करना | । 
. (६) षट्कर्म--शान्ति, वशीकरण, स्तम्मन, विद्ध षण, उच्चाटन तथा 
मारण का साधन । 


(७) ब्यक्योग--प्रभीष्ट देवता के स्वरूप का एकाग्र मन से चिन्तन, 
जिससे देवता का प्राकट्य सम्पन्न होता है । 


ये सातों लक्षण व्यापक रूप से आगम के विषयों का संकेत करते हैं। 
तन्त्र के स्वरूप भी भछी-भाँति पहिचाने जा सकते हैं । इसमें प्रथमत? देवता के 
स्वरूप, गुण, कर्म आदि का चिन्तन किया जाता है, तदिवयक मन्तों का 
उदार किया जाता है, ठव उन मन्त्रों को यज्ञ में संयोजित कर देवता 
के ध्यान ओर उपासना का वर्णन किया. जाता है। यह उपासना पाँचों 
अङ्गों से समन्त्रित होने पर पृष्ट मानी जाती है--पटल, पद्धति, कवच, 
सहसनाम तथा स्तोत्र। इस प्रकार (तन्त्र के स्वरूप के विषय में 
विक भारित नहीं हो सकती । इतना तो निश्चित है कि तन्त्रो का वैशिष्ट्य 
'क्रिपा? है, बिस प्रकार वेद का वेपिष्ट्य 'ज्ञान' है । आशय यह है कि वैदिक 
प्रन्‍्थों में निदिष्ट ज्ञान का क्रियात्मक रूप या विधानात्मक आचार ही आगमों का 
मुख्य विषय है। तन्त्र का मुख्य लक्ष्य इस छोटे से वाक्य में निविष्ट है-- जानं 


मार; क्रियाँ बिना-बिना क्रिया के शान मार है। ज्ञान से सम्पन्न साधक यदि 
उस ज्ञान को अपने जीव 


भपने लक्ष्य को किसा 


४ परह पात नहीं कर सकता । वह तो सचमुच चन्दनबाही 
गदम के समान होता 


है, “भारस्य वेत्ता न तु चन्दनस्य' की उक्ति के भ्रनुसार 
थो केवळ भार को ही जानता है उस घनमोछ सुगन्धिदायक चन्दन का ज्ञाता 
नहीं होता । तन्त्र का यह लक्ष्य कथमपि नहीं होता, बह तो ठीक इसके 
विपरीत है । 


कलियुग में तन्त्र का प्राधान्य 


` साथन की दृष्टि से वतुर्युगों का अपना. अपना वेशिष्टच है। कलियुग की महसा 
मानने के लिए “बिध्णुपुराण” ( अंश ६, अ० २) में एक रोबक कथानक का 
उपक्रम दिया गया है । जिज्ञासु ऋषियों की एक टोली भ्यासणी के पास जब 


न में परिणत कर उसे क्रियात्मक नहीं बनाता तो वह 


तन्त्र का परिचय ३३% 


पहुँची, तब वे गंगा जी में स्नान कर रहे थे । स्नान करते ही करते उन्होने तीन 
बार पुकारा--शुदः साधुः, कलि; साधु) तथा योषित्‌ साषु! । ऋषियों को जब 
इन सिदान्तों की सत्यतापर आश्चर्य हुआ, तब व्यास जी ने उनके संशय तथा 


विस्मय का प्रशमन करते हुए फल की सिद्धि का चतुर्युगीन अनुपात इस प्रकार 
बतलाया -- 


१० बर्ष ( सत्ययुग ) =.एक अर्ष ( त्रेता. ) = एक मास (द्वापर) = एक दिन 
( कलियुग ) । 


इस अनुपात का तात्पर्य यह है कि जप, तप भादिकी सिद्धि के लिए 
सत्ययुग में जहाँ ३६०० ( तीन हजार छह सौ ) दिन लगते हैं, वहाँ कलियुग में 
एक ही अहोरात्र पर्याप्त है। साधन को सरलता कलि की विशिष्टता दै-- 
ध्यायन्‌ कृते यजन्‌ यज्ञे! 
त्रेतायां द्वापरेऽचंथन्‌ । 
यदाप्नोति तदाप्नोति 
कलो संकीत्यं केशवम्‌ ॥ 


( विष्णुपुराण ६।२।१७ ) 


पुराण के इसी स्वर में तन्त्र मी कलियुग की महिमा का प्रतिपादन करता 
है । कुलार्णव तन्त्र के अनुसार देववाणी में निबद्ध चार प्रकार के साहित्यों की 
मान्यता चारों युम में होती है-- 


कृते श्रुत्युक्त भ्राचारः त्रेतायां स्मृति-सम्भवः। 
द्वापरे तु पुराणोक्तः कलावागमसम्भव। ॥ 


सत्ययुग में अुति--वेद के द्वारा” प्रतिपादित आनारकी प्रधानता होती है, 
रेता भें स्मृति की, द्वापर में पुराण की भौर कलियुग में आगम तथा तश्रतिपादित 
आचारको प्रधानता रहती है । इस तथ्य के लिए युक्ति भो है । 


कलियुग में मानवों की आध्यात्मिक शक्ति में क्षीणता इष्टिगोचर होती है । 
जितना त्याग, तितिक्षा तथा धैय॑ प्राचीन काल में था, उतना आज कहाँ 
दिखलामी पड़ता है? वाह्य तथा आन्तरिक शृद्धिकी मी यही दशा है। 
वैदिक कमो का अनुष्ठान जिस त्याग-तपस्या पर आशित था, उसका नाम भी 
तो भाजकल नहीं दिलाताः। अतः उनका यथेष्ट आचरण कलियुग में सम्म 


6३ मारतीयदर्शन 


नहीं है । तन्त्र में इसकी आवश्यकता इतने दर्ज तक नहीं होती न क 
और भी है। वेदिक कर्मों के अनुष्ठान में शुद तथा स्त्रो--दोनोंका अधिकार 
नहों है परन्तु तन्त्रो में इनके लिए छूट है । इनका मी $ बिकको 4 पतिगात 
जहां अपने सिद्धान्तो तथा क्रियाकलापों को केवल विवर्ण ( ब्राह्मण, क्षतिय तबा 
वैश्य ) के लिए सीमित रखता है, वहाँ भागमने प्रपना द्वार प्रत्येक वर्ण के लिए 
शुद्र और स्त्री जनोंतक के लिये उन्मुक्त कर रबखा है। यहाँ किसी प्रकार का 
भेद-माव नहीं, जाति-पाँति की बिभिन्नता नहीं । इसीलिए तन्त्र का यहू सर्व भौम 
तथा सार्ववणिक रूप उसकी लोक-प्रियता का प्रधान हेतु है । परन्तु इससे यह नहीं 
समझना चाहिए कि तन्त्र में अधिकारी का विचार नहीं है । प्रधिकारी का विचार 
है और बड़ी गन्मीरता से विचार है । बिशिष्ट योग्यता के अभाव में साधक 
इसमें आ नहीं सकता । यह काम गुरु का है कि वह योग्यता के अनुसार शिष्य 
को परीक्षा करे और उप्तके अनुसार विभिन्‍न तन्त्रो की दीक्षा देकर उसकी 
अग्रिम गति तथा उत्थान की व्यवस्था करे । 


तन्त्र विज्ञान है 


सच पूछिये तो 'तन्त्र' की तुलना विज्ञान से की जा सकती है। विज्ञानका 
मार्ग सिद्धान्ततः प्रत्येक व्यक्ति के लिए खुला है, किसी के लिए रुकावट नहीं है । 
पनछ इसका यह ध्रथं नहीं कि ऐरा-गैरा कोई भी इसमें जा सकता है । नहीं, 
कभी नहीं । इसके लिए भी योग्यता उपेक्षित होती है। वैज्ञानिक यन्त्र 
सामने//मिले ही “पड़े रहे,» परतु: अबतक उतंका ज्ञाता शिक्षा नहीं देता, 
उन्हें छूने तथा प्रयोग में लाने की विद्या नहीं सिखलाता, तबतक उन्हें छूना 
नितान्त हानिकारक होता है । किस स्विच को दबाने से कोन बल्ब जल 
उठेगा यह गुरु के उपदेश की प्रतीक्षा करता है । प्रशिक्षित इसे नहीं जान 
सकता । बिजली की विद्या के गुरुद्वारा शिक्षित छात्र हो उसे प्रयोग में ला 
सकता है। तन्त्र की भी ठीक यही दशा है। तन्त्र ठहरा आध्यात्मिक जगत्‌ का 
व्यावहारिक विज्ञान । बिना योग्य गुरु के सिखलाये न तो कोई साधक इस बिद्या 
में निपुण हो सकता और न अपने तारपर्य को ही सिद्ध कर सकता है। 
इसीलिए तन्त्र-विद्या में गुरु की अत्यधिक भ्रावश्यकता होती है । जिस प्रकार 
आज व्यवहार-जगद्‌ में विज्ञान का युग है उसी प्रकार आज घामिक जगत्‌ में 
तन्त्र का युग है । क्या ग्रन्थ के सहारे किसी विज्ञान का ज्ञान ब्यापक हो सकता 
हे ? नहीं कभी नहीं ? उसके लिए तो प्रयोगशाला चाहिए जिसमें सुयोग्य 
वैशानिक सुयोग्य अषिकारी छात्रों को उस विषय की शिक्षा देता है और प्रयोग के 
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द्वारा उत्की सत्यता प्रमाणित करता है। ठोक यह दशा तन्त्र की है। 
ठान्त्रिक गुरु प्रयोग के द्वारा अधिकारो शिष्य को दाख की सत्यता का प्रमाण 
देकर उसे तन्त्र की व्यावहारिक शिक्षा देता है । इसो में तन्त्र विद्या को 
चरिताथंता है । फक्ृत: तन्त्र का मार्ग सर्वसाधारण के लिए उन्मुक्त होने 
पर मी अधिकारों की अपेक्षा रखता है। परन्तु इतना ठो निश्चित है कि 
योग्य गुरु को शिक्षा का उचित परिद्योलन किया जाय तो फछ को छिद्ि में 
बिलम्ब नहीं होता और इस विषय में तन्त्र आधुनिक विज्ञान के समकक्ष है। 
दोनों की इस समय आझ्ावश्यकता है । व्यवहार में विज्ञान की और प्रध्पात्म में 
तन्त्र की। “बिना ह्यागममार्गेण कलो नास्ति गति) प्रिये"---महानिर्वाण-तन्त्र 
की इस गम्मोर घोषणा का यही स्वारस्य हे गोर इस कधन में तनिक 
भी सन्देह नहीं है । 


तन्त्रों को विशेषता 'क्रिया” है । वैदिक ग्रन्थों में निर्दिष्ट 'ज्ञांन' फा 
क्रियात्मक रूप या विधानात्मक आचार आगमों का मुख्य विषय है । भारतीय घर्म 
निगमागममूलक है । जिस प्रकार भारतीय धर्म तथा सम्यता निगम ( बेद ) पर 
अवलम्बित है, उसी प्रकार वह आगम (तन्त्र ) पर भो आशित है । आगम 
तथा निगम के परस्पर सम्बन्ध को सुलझाना बड़ी विषम समस्या है । तन्व ग्रन्थों 
के भनुशीळन से स्पष्ट प्रतीत होता है कि तन्त्र दो प्रकार के हँ--वेदानुकुक तथा 
वेदब'ह्य । कतिपय तन्त्रो के सिद्धान्त तथा आचार का मूल स्रोत वेद से हो 
प्रवाहित होता है। पाञ्चरात्र तथा शैवागम के कतिपय सिद्धान्त वेदभूछक अवश्य 
हैं, यद्यपि प्राचीन ग्रन्थों में इन्हें वेदबाह्य हो माना गया है।, शाक्त आगम की 
बेदमूलकता के विषय में जनसाधारण को विशेष सदेह है। थाक्तों के सप्ततिष . 
आचारो में से केवळ एक ही आचार--वाम।चार--की घुणित पूजा-पद्धति के बळ 
पर पूरे शाक्त भ्रागम को रोग अ्रवेदिक ठह्राते हैं, परन्तु द्याक्तो के सिद्धान्त 
आर आचार के अनुशोळन से स्पष्ट प्रतीत होता है कि उनमें भी महती संख्या 
वेशनुकूल तन्त्रो की है। वेदबाह्य तन्त्रों को भो कमी नहीं है जिनके प्रावार 
और पूजा-प्रकार वेदिक पद्धति से एकदम विपरीत ठहरते हैं । 


भ्रागस-निगत | 


ज्ञाक्तधर्म का ध्येय जीवात्मा की परमात्मा के साथ अभेद प्राप्ति है । तांत्रिक 
उपासना का प्रथम सिद्धान्त है कि उपासक अपने उपास्य देव के साथ तादात्म्य 
स्थापित करे ( देनो यूत्वा यजेद्‌ देशस ) । झाक्तपमं अद्वेतबाद का साधन 
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है। शाक्तों की प्रत्येक साधना में अद्वैतवाद भ्रतुस्युत रहता है। सच्चे कल 
की यही धारणा रहती है कि मैं ही देवी हुँ, मैं ही ब्रह्म है, मुझमें शक ॒ 
मैं सच्चिदानन्द रूप हूँ, मैं स्वभाव से ही मुक्त हूँ । यह पूणं मद्दत धारणा 


शाक्तो को आध्यात्मिक कल्पना के अनुसार परब्रह्म निष्कल, शिव, ग्रॅ 
स्वयंज्योतिः, आद्यन्त-विरहित, निविकार तथा सच्चिदानन्द-स्वरूप है ( ड 
१।६- १० ) । जोव अग्निःस्फुलिगवत्‌ ब्रह्म से आविभूत हुप्रा है--तन्त्रों 
ये सिद्धान्त निःसंशय उपपिन्पूलक हैं । तनत्रों में परम तस्व मातृङ्प से स्पीकृत 
किया जाता है । तल्त्रो में शक्ति की कल्पना वेदिक सिद्धान्तों के ही भ्राषांर पर 
है। व्हगेद के बागाम्मृणीसुक्त ( १०५१२५ ) में जिस शक्तितत्त्व / का प्रतिपादन 
' 'शक्तितन्त्र' उसी के भाष्य माने जा सकते हैं। अत; भागमों के सिद्धान्तों 
में निगमों के सिद्धाम्तों से किसी प्रकार का मतभेद दृष्टिगोचर नहीं होता । 
शाक्त भाचार का भी विचार आगे किया जा रहा है। सिद्धान्ततः अनेक द्याक्ताचार 
मा नितान्त वैदिक हैं। निगम तथा आगम में यही पार्थक्ष्य दृष्टिगत होता 
है कि जहाँ निगम अपने सिद्धान्तों तथा क्रियाकलापों को ब्राह्मण, क्षत्रिय, तथा 
वैश्य--( त्रिवण ) के लिए सीमित करता है, वहाँ आगम ने अपना द्वार प्रत्येक 
वर्ण के लिए, शुद्र तथा ख्रीजनो के लिए भी उन्मुक्त कर रख्खो है । निगम जहाँ 
विशेषत; ज्ञ।नप्रघान है, वहाँ आगम मुख्यतः क्रिया-प्रधान है । 


प्राचीनता 
तान्त्रिक आचार नितान्त रह 


स्यपूर्ण व्यापार है। गुरु के द्वारा दीक्षा 


का रहस्य समझाया जाता है। वैदिकी तथा 


तान्त्रिकी पूजा में अन्तर यह है कि जहाँ वैदिकी पूजा-पद्धति सर्वसाधारण के 
उपयोग के लिए है, चहाँ तानि 


तको पूजा केवल चुने हुए कतिपय श्रधिकारी 
व्यक्तियों के लिए ही हे । भतः वह सर्वदा तथा सर्वथा गोप्य रवक्षी जाती है । 
वैदिक काल में वैदिक पद्धति के साथ-साथ ताम्त्रिक पद्धति का भी प्रचार 
कम न था । उपनिषदों में वनित अभिन्न विद्याओं की भ्राघारभित्ति तान्त्रिक 
प्रतीत होती है। बृहदारण्यक (६।२) तथा छान्दोग्य (५।८) में वर्णित पञ्चाग्निबिद्या 
के प्रसंग में 'योषा वाव गौतमाग्नि; आदि का कपका बी स्वारस्य 
है ? छान्दोग्य ( ३।१- १०) में उल्लिखित मधुविद्या का रहस्य क्या है ? सूर्य 
की कध्वंमुख रश्थियाँ मधुनाडियाँ है, गुह्य आदेश मधुकर हैं, ब्रह्म ही पुष्प है, 
साध्य” नामक देवता उससे निकलने वाले अमृत को उपभोग करते है; इस पञ्चम 
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अमृत के वर्णन में जिन गुह्य भादेशों को मघुकर बतछाया गया है वे गोपनीय 
तान्त्रिक आदेयों के अतिरिक्त भोर क्या हो सकते हैं ?. अतः वैदिकी पूजा के 
साथ गुह्य तान्त्रिक पद्धति को कल्पना करना निराधार नहीं है । 


द 
तान्त्रिक आचार 


श्ाक्तमत में पशुमाव, बीरमाद ओर दिष्यमाव नामक तीन भाव हैं । तथा 
वेदाचार, वृष्णावाचा र, शैवाचार दक्षिणाचार, वामाचार, सिंद्धान्ताचार तथा 
कौलाचार नामक सात आाचार होते हैं। ये सात भाजार पूर्वोक्त तीनों 
भावों से सम्बद्ध हैं । भाव मानसिक अवस्था है और आचार बाह्य आचरण । 
जिन जीवों में भ्रविद्या के झावरण के न हटने से अह त-ज्ञान का लेशमात्र भी 
उदय नहीं हुआ है, उनकी मानसिक अवस्था 'पक्षुभाव? कहलातो है। पथु के 
समान ये भो अज्ञानरज्जु के द्वारा संसार से हृढरूप में बंधे रहते हैं । संसार मोह 
में पड़नेवाला जीव 'अघम' पश और सतकर्मपरायण भगवद्भक्त “उत्तम' पशू 
कहलाता-है। जो मानव अढ'तज्ञानर्पी अमृतहृद की कणिकामात्र का भी 
आस्वादन कर अज्ञानरज्जु के काटने में यदि कुछ मात्रा में भो कृतकार्य होते हैं 
वे “वीर! कहलाते हैं। जो साधक वीरभाव. को पुष्टि से ढतभाव के दूरीकरण में 
सर्वथा समर्थ होते हैं तथा उपास्य देवता की सत्ता में अपनी सत्ता को डुबो कर 
भए तानन्द का आस्वादन करते हैं वे १दव्य' कहलाते हैं तथा उनको मानसिक 
दशा 'दिव्यमाव' कहलाती है । पूर्वोक्त भाचारों में प्रथम चार प्राचार- वेद, 
वैष्णव, शेव तथा दक्षिण--पश्चमाव के लिए, वाम तथा सिद्धान्त बीरमाव के 
लिए तथा धाचारौं में सर्वश्रेष्ठ कीलाचार पूर्ण भर्त की भावना से भावित दिव्य 
साधक के [लए है । कोलाचार का रहस्य नितान्त निगूढ है । 


| भास्करराय ने 'कुल' शब्द के भनेक अर्थ बतछाये हें । जिस साधक की 

अद्वतभावना पूर्ण ठया विथुद्ध है वही वास्तविक कौलपदवाच्य है? । तभी तो 
उसे कर्दम तथा. चन्दन में, शत्रु तथा प्रिय में, शमशान तथा भवन में, काञ्चन तथा 
तृण में, तनिक भी भेद-बुद्धि नहीं रहती" । यह कौलसाघना वेदागम महोइधि का 
सार बतलाई यई है । इस नितान्त दुष्कर साधना के रहस्य को न जानने के कारण 
लोगों में अनेक ्रांन्तर्यां फली हुई हैं। कोळ कभी अपने स्वरूप को प्रकट नहीं 
होने देता । कोळ वह साधक है जो भ्रद्देतनिष्ठा में पूणतः प्रतिष्ठित हो चुका है और 
उसी निष्ठा के अनुमार वह-अपना आचरण भी रखता है, परन्तु लोगों के नेत्रों से 
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बह जपने को बचाये रहता है। कौछों के विवय में यह प्रसिद्ध है कि वे हृदय से 
तो शक्ति के उपासक होते हैं, बाहर शैव प्रतीत होते हैं और समा के भीतर 
वैष्णव जान पड़ते हैं । इस प्रकार वे नाना रूप घारण कर पृथ्वी पर विचरण 


करते हैं। यह प्रसिद्धि निन्दा-जनक न होकर वस्तुतः यथार्ष कषन है* । 


सभयाचार 

कोछाचार के भ्रतिरिक्त 'श्रीविद्या” के उपासकों का एक शन्प हो भ्राचार है, 
जो समयाचार' के नाम से विख्यात है। आचार्य शंकर इसी आवार के 
भ्रनुयायी थे । “लक्ष्मीधर' ने सीन्दर्यलहरी ( ४१ श्लोक ) कौ टोका में भोर 
“भास्करराय? ने 'समयान्तस्था? झर 'समयाचारतत्परा? प्रादि छात्दों के माण्य 
में ( ललितासहस्रनाम पु० ५४ ) इस मत के अनेक रहस्यमय तत्त्वों का बर्णन 
किया है। समयमार्ग में अन्तर्याग का ही प्राधान्य है । समय' का अर्थ है— 
हृदयाकाश में चक्र की भावना कर पूजाविषान° या शक्ति के साथ प्रघिष्ठान, 
भनुष्ठान, प्रवस्थान, नाम तथा रूप भेद से पञ्च प्रकार के साम्य को घारण करने 
वाले शिव ( शिवशक्ति का सामरस्य )। समयाचार में मुलाधार में सुत्त कुण्डलिनी 
को जाग्रत कर स्वाधिष्ठानादि चक्रों से होकर सहस्रार चक्र में विराजमान 
सदाशिव के साथ संयोग कर देना प्रधान आचार है । समयाचार का तत्त्व नितरा 
पद तथा गुद्युखंकवेद्य है। समयमार्गी लक्ष्मीधर ने कौलमार्ग की बड़ी निन्दा की 
आल का के रहस्यवेत्ता बिद्वजनों की सम्मति में प्रारम्भ में दोनों मार्गों 
है; बही क त Sa दोनों में नितान्त घनिष्ठता है। जो परम कौल 

मार्गा है । यही मन्‍्त्र-शास्त्र का यथार्थ तात्विक सिद्धान्त है । 


कोलाचार 


से भ्रनमिश्ञ शिक्षित समाज का विश्वास है कि 
विधि-विधानों को आश्रय दिया गया है। इस 
श्यक है। तन्त्रों को भाषा सांकेतिक होने के 
का यथार्थ निह्पण करना दुरूह्‌ व्यापार है । 
हैं, जिनमें समयाचार तथा कोळावार दो प्रधान 
प ने छलितासहस्रताम भाष्य के भ्रारम्म में ही! १ 
पुलाधारचक्र । लक्ष्मोषर के कथनानुसार भ्राधार- 
चक्र या योनि की प्रत्यक्षङ्पेण दुजा करनेवाले तान्त्रिक 'कौल' तथा उसकी मावना 
करनेवाले उपासक 'समयमार्गी' कहे जाते हैं। इन तान्त्रिकों की पुजा में 
"पञ्चत्व साधन? श्रत्यन्त महत्वपूर्ण विषय है। इन पञ्चवत्वो में मकाराद पञ्च 
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वस्तुओं की गणना है- मद्य, मास, मत्स्य, मुदा, और मैथुन ( समय मार्ग में 
अन्तर्माग ( आन्तरिक उपासना ) को महत्व दिया जाता है। भरतः इन पाचों 
के 'अनुकस्प' का प्रयोग किमा जाता है, अर्यात्‌ इन पदार्थो का प्रत्यक्ष उपयोग 
नः कर इनके स्थान पर तप्रतिनिघधिभ्रुत अन्य वस्तुओं का प्रयोग किया जाता 
है? ९, परन्तु कील मत में ऐसा नहीं होदा । लक्ष्मीघरं ने कौलों के दो मतों का 
उल्लेख किया दै--पूर्वकोल तथा उत्तरकील । पुर्वंकोल 'बोचक्र' के भीतर स्थित 
योनि की पूजा करते हैं, परन्तु उत्तरकीछ सुन्दरी तरुणी की प्रत्यक्ष योनि के पृक 
होते हूँ । वे अन्य मकारों का भी प्रत्यक्ष प्रयोग करते हैं। सर्वसाधारण में 
ताश्त्रिक विषि-विषागों को कुरसापूर्ण बतलाने की कल्पना का मल कारण यही 
उत्तरकौलों का वामाचार है । 

तन्त्र के अनुशोरनकर्ता कतिपय विद्वानों की सम्मति है कि शाक्तमार्ण. 
इन पञ्चतरवों के. लिए भी बैदिक अनुष्ठानों का ऋणी है, क्योंकि वामदेव्यादि - 
अनेक विधानों में परयोषा आदि फा प्रयोग मान्य था? । बहुत सम्भव है इन 
फौलों के प्राचार पर बाहरी अनायं--विशेषतः तिब्बती, तन्त्रों का प्रभाव पड़ा 
हो, क्योंकि फौछों के प्रधान तन्त्र 'कुछार्णव! में मध्य-मांसादि के प्रत्यक्ष प्रयोग 
की बढो कड़ी निन्दा हैर । कोलाचार का मुश्य केन्द्र कामाल्या है, जो भारतवर्ष 
के बिलकुल पुरबी प्रान्त आसाम में स्थित है । सम्भवत) यहीं तिब्बती तत्तरो का 
प्रभाव पड़ा जान पढ़ता है । पान्धर्वतस्त्र, तारातन्यं ( १२ ), रुद्रयामल ( १७ 
पटल ), बिष्णुषामछ ( १-२ पटळ) के आधार पर महाचीन ( तिब्बत ) से 
पञ्चमकारविणिष्ट पुजा का प्रचार वशिष्ठ के हारा किया गया भाता जाता है। 
इस उल्लेख से पूर्वोक्त मत को कुठे म्राषार मिल सकता है२२ | 


तन्त्र को प्रामाणिकता 


सल्त्रों की प्रामाणिकता के बिषय में दो मत है । मास्करराय तथा राधबमट्र 
को सम्मति में अत्यनुगत होने से तन्त्रों का परतः प्रामाण्य है, परन्तु श्रोकण्ठाचार्य॑ 
तन्त्रों को थूति के समान स्वत.भ्रमाण मानते हैं। कुहार्णवतन्प्र ( २१४० ) 
का स्पष्ट कथन है कि कौल आगम नितान्त वैदिक शास है जिससे दोनों की 
एकता की ओर संकेत मिलता है। कुल्लुक भट्ट ने भी मनुस्मृति (-२।१) की 
टोका मे हारीत ऋषि का एक वाकय उद्धुत किया है, जिसका तात्पर्य यह है 


१. प्र्य उडरफ- शक्ति ऐण्ड शाक्त ( भँ० ) १० ४४०-४४८ । 
२. द्रष्टव्य कुडार्णबतम्त्र, २, उल्लास एलोक १,११७-१३६ ! 


४७२ भारतीय दर्शन 


कि श्रुति दो प्रकार को होतो है--वंदिकी और तान्त्रिको, अर्थात्‌ हारोत की 
दृष्टि में तस्त्र भी वेद के समान ही श्रति कहलाने की योग्यता रखता है । इन 
मतों के डानुसार तन्त्र को प्रामाणिकता श्रुति के समान है और वह्‌ वेद के समान 
हो स्वतः प्रमाण है । प्रसिद्ध शाक्त दाद्यतिक भास्करराय ने तन्त्रशास्र को स्मुति- 
शास्त्र के अन्तभू त मानकर उसका प्रामाण्य श्रंगोकार किया है १४ । मान्वादि 
स्मृतियों से तन्त्रों की विशेषता यही है कि स्मृतियाँ कर्मकाण्ड-के श्रन्वर्गत हैं और 
तन्त्र ज्ञानकाण्ड के। शारदातिळक के टीकाकार राषबभट्ट ने भी तन्त्रो को 
स्मृतिशाख्र मानकर उन्हें वेद के तृतीय काण्ड--उपासना काण्ड के अन्तर्गत 
माना है । श्रोकण्ठाचार्य ने ब्रह्मुत्र के अपने शँवभाष्य (२।२।३५) में तन्तरों का 
वेदवत्‌ प्रामाण्य माना है, क्योंकि वेद तथा तन्त्र शिव के द्वारा निमित होने के 
कारण समभावेन प्रामाणिक हैं । दोनों में अन्तर इतना ही है कि वेद केवल 
चेवणिक- ब्राह्मण, क्षत्रिय तथा वैश्य इन द्विज वर्णो के लिए है, परन्तु तन्त्र सबके 
लिए माननीय हैं; लेकिन हैं दोनों भ्रादरणोय** । इस भाष्य की 'शिवार्कमशि- 
दीपिका! व्याख्या में भ्रप्पय दीक्षित ने आगम दो प्रकार का माना है--बैंदिक 
प्रोर अवैदिक । बैदिक तन्त्र वेदाधिकारियों के लिए ओर भ्रर्वदिक तत्र वेद 
के अनधिकारियों के बास्ते हैं। अतः अधिकारो-भेद से व्यवस्था होने के कारण 
भागम का प्रामाण्य सवथा सुव्यवस्थित हे । 


३ 
तान्त्रिक सस्कृति 
छ इस विशाल भारतीय संस्कृति का विश्लेषण करनेपर प्रतीत होगा कि इसके 
तासि अंश है और अंगप्रत्यंग रूपमें विभिन्न विभाग । इसमें सन्देह नहीं कि 
इसमें वै।दक साधना हो प्रधान है, किन्तु इनका भी घ्यात रखना चाहिये कि 
भिन्म-मिन्न समयों में इस घारा में भो नये नये विवर्तन हो चुके हैं । धर्मशास्र, 
नीतिशास्र, इतिहास पुराणादि के आलोचन से तथा भारतोय समाज के 
आन्तरिक जीवन का परिचय मिलने से उपयुक्त तथ्य का स्पष्टतया ज्ञान होगा । 
वैदिक घाराका प्राधान्य होने पर भी, इसमें सन्देह नहीं कि इसमें विभिन्न 
घाराश्रो का सम्मिषण है। इन सब घाराग्रों के भातर यदि व्यापक दृष्टि से 
देखा जाय तो ज्ञात होगा कि तन्त्र को घारा ही प्रथम एवं प्रधान है। इस 
घारा की भो बहुत-सो दिशाएं हैं, जिनमें एक वैदिक घारा के भ्रनुकुल थी । 
अगली पोढ़ियों के गवेषक इस तथ्य का*निरूपण करेंगे कि वैदिक घारा की जो 
उपासना की दिशा है, बह अविभाज्य रूप से बहुत अशो में तांत्रिक. धारा से 
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मिली हुई है और बहुत से तोजिक विषप अति प्राचोन समय से परम्पराक्रम से 
चले आ रहे थे । उपनिषद आदि में संवर्ग, उद्गीथ, उपकोशळ, भूषा, दहर, ` 
भादि जिन विद्याओं का परिचय मिलता हैं ये समी गुत्विद्याए 
इशीके अन्तर्गत है'। वेद के रहस्य अगा में ओ इन सब रहस्य-विद्याओं के 
परिशान का आभास मिळता है.) यहाँ तक कहा जा. सकता है कि वैदिक 
क्रियाकाण्ड भो अध्यारम-विद्याका ही बाह्य रूप है, जो निम्न अधिकारियों 
के लिए उपयोगो माना जाता था। यदि इन सब मध्यारमविद्याओ का 


रहस्थ-ज्ञान कमो हो जाय तो पठा चलेगा कि मूछमृत वैदिक तथा तान्त्रिक . 


या प्रागम ज्ञानो में विशेष भेद नहीं रहा । 


` यहाँ: प्रसङ्गतः एक बातका उल्लेख धावशयक है। साधारण दृष्टि से. 
सम्भव है यह समझ में न आवे फिर भो यह सत्य है कि वेद और तन्त्र का. 
निगुढ रूप एक ही प्रकार का है। दोनों हो अक्षरात्मक हैं, अर्थात्‌ छब्दात्मक 
ज्ञान विशेष हैं। मे छब्द लौकिक नहों--दिव्य हैं प्रौर भपोरुषेय हैं। मन्त्र” 
दर्शीवण इसे ही प्राप्त कर सर्वज्ञश्व लाभ किया करते थे, वे भन्त में आ्रात्म- 
साक्षात्कार दारा अपना जीवन सफल करते थे। पुराकल्प में लिक्षा है-- 


यां सुक्ष्मां विद्याम्‌ प्रतीद्धियां वाचं ऋषयः साक्षात्कवधर्माण। मन्त्रहरर 
पश्यन्ति तां असाक्षात्कृतधमेंम्प! प्रतिवेदयिष्यमाणा विरमं समामनन्ति, स्वप्नदृष्टमिव . 
हष्टअुतानुभूत॑ आचिख्यासन्ते । SE 

निरुक्त-प्रभूति प्रन्यो के आलोचन से प्रतीत होता है कि ऋषिगण 
साक्षाप्कृतधर्मा ये और वे उन सामान्य लोगों को उपदेश-हारा मन्त्र दिया करते 
थे, जो भासाक्षात्कृतघर्मी ये । साक्षात्कृतधर्मा होने के कारण ऋषिगण वस्तुतः 
शवितशाली थे, अतः वे किसीसे उपदेश श्रइण करके ऋषित्वकाभ नहीं करते थे, ` 
प्रत्युत वे स्वयं वेदार्थ-दर्शन करते थे। इसी अभिप्राय से उन्हें 'मन्त्रद्रष्टा' कहा ` 
जाता है । मन्त्रार्थ ज्ञानका मुख्य उपाय है प्रतिभान, इसे हो प्रातिभ या . 
प्रनौपदेशिक ज्ञान कहते हैं। इसके विषय में कहा जाता है-- 

“गुरोस्तु मौन? व्याख्यानं शिष्यास्तु छिन्नसंशया: ।' गुरु छात्द से यहाँ अन्तगुंद 
या अन्तर्यामी समक्षना चाहिये । ऐसे उत्तमं अधिकारियों को 'दष्टषि' भो कहा 
जाता है । शबित की मन्दता के कारण मध्यम भंधिकारी इनसे अंबर समके 
जाते ये। इनका परिचय 'श्रुतषि" नाम से मिलता है । उत्तम अधिकारी को 
दर्शन मिलता था उपदेश निरपेक्ष होकर भोर मध्यम अधिकारी को .अवण-्राल 
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होता था उपदेश-सापेक्ष । प्रथम ज्ञानका नाम आर्षश्चान भ्रौर द्वितीय का नाम 
जओौपदेशिक ज्ञान है । मनुसंहिता में लिखा है 


आर्ष घर्मोपदेशं च वेदशाख्नाविरोधिना । 
यस्तकंणानुसंघत्ते स धम वेद नेतरः॥ 


किन्तु साधारण अधिकारी को जो ज्ञान होता है, बह सत्तर्क के द्वारा सत्‌- 
तर्क से अभिम्नेत है वेदशा के अविरोधी तर्कके द्वारा अनुसन्धान । आगमश्च 
(त्रिपुर तथा जिक दार्शनिक साहित्य ) में सत्‌ तर्कका विशेष रूपसे मण्डन किया 
गया है। वँदिक साहित्य में भी यह लिखित मिळता है कि ऋषिगण जब 
अन्तहित होने लगे तो तर्कपर ही ज्ञान का भार दिया गया । सभी साधारण 


जिज्ञासु लोग घवरकोटि में हूँ । हम सभी इसी कोटि के हैन इस: कारः है 
लिए सतुदर्क हो अबलम्बनीय है । 


उन्न-शास्तरोके अनुसार तन्त्रका मूल श्राधार कोई पुस्तक नहीं है, वह 
र येय चान-विशेष है। ऐसे ज्ञान का नाम ही भ्रांगम है। यह ज्ञानात्मक 
आगम शब्दरूप में अवतरित होता हैं । तन्त्र-मत में परा वाक्‌ हौ अखण्ड आगम 
हे । (वात अवस्था में वह स्वयंवेद्य रूप में प्रकाशित होती है भोर अपना 
"कोश अपने साथ रखती है। यहो साक्षात्कार की अवस्या है, यहां द्वितीय 
या अरर में ज्ञान का संचार करने का कोई प्रश्‍न हो नहीं उठता । वही ज्ञान 
नथ्यमा में अवतोणं होकर शब्द का प्राकार घारण करता है । यह शब्द 
चित्तात्मक है । इसी भूमि में गुर-शिष्य भाव का उदय होता है, फलत; ज्ञान 
बा पर प्राधार में संबरित होता है । विभिन्न शास्त्रों एवं गुर 

। भाकत्य मध्यमा-भूमि में ही होता है। वैखरी में वह ज्ञानरूप 


शब्द न 
बी | इप धारण करता है, तब बह दूसरों की इन्द्रिय का विषय 
। 


उपयुक्‍त संक्षित विवेचन से प्रतीत होगा कि वेद सौर तन्त्रो की मौलिक 
दृष्टि एक हो है। यद्य 


पि वेद एक है किन्तु विभक्त होकर त्रयी या चतुविध 
होता है, पर्वत: बह अनन्त है । वेदा अतन्वाः । यह भो बेद की हो वाणी 


है। अबश्य ही तन्त्र की ऐक भ्रोर भो दिशा है, जिससे उसका वैदिक आदर्शों 
से किसी-किसी अंश में पार्थक्प प्रते धर 


त होता है। उस कारण से जान्त्रिक 
साधना का वैशिष्टय भी समझ में आता है। कुळ भो हो, ये समी मिछाकर 


DR यील 
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भारतीय संस्कृति के अंगीभूत हो चुके हैं। जसे बुढ्द्‌ जलघाराए' मिलकर 
नदी का रूप घारण करती है और अन्त में महासमुद्र में विछीन हो णाती हैं, 
वैते ही वैदिक, तांत्रिक आदि सांस्कृतिक घाराए" भारतीय संस्कृति में आश्रय 
छाम करती है धोर उसे विद्या से विशालतम बनाती हैं। 


ऐतिहासिक हृष्टिसे भारतीय संस्कृति पर विचार करने से प्रतीत होता है 
कि प्राचीन काळ से ही वैदिक तथा तान्विक साधत ध्यराओं में परस्पर घनिष्ठ 
सम्बन्ध रहा है । यह बात जँसे सत्य है, वैसे ही यह भी सत्य है कि दोनों में 
अंशतः वैशक्षण्य भी है। अतिप्राचीन. काल से ही शिष्टजनों द्वारा तन्तरों के 
समादर के अ्रसंख्य प्रमाथ उपलब्ध हैं। ऐसी प्रसिद्धि दै कि बहुसंख्यक देवता 
भी तांत्रिक साधना के द्वारा सिद्धि लाम करते ये) तान्त्रिक साधना का परम 
- आदर्श था शक्ति-साधना, जिसका लक्ष्य था महाशक्ति जगदम्बाकी मातृ-रूप में 
उपासना अथवा शिवोपासना। ब्रह्मा, विष्णु, इन्द्र, चन्द्र, स्कन्द, वीरभद्र, 
लक्ष्मीएवर, महाकाळ, काम या मन्मथ ये सभी आगाता के उपासक थे। 
प्रसिद्ध ऋषियों में कोई-कोई तान्त्रिक मार्ग के उपासक थे और कोई-कोई 
तास्त्रिक उपासना के प्रजतंक भी थे। ब्रह्मयामल में बहुसंख्यक ऋषियों का 
नामोल्लेख है, जो झिवज्ञान के प्रवर्तक ये । उनमें उशना, बृहस्पति, दधीचि, 
सनत्कुमार, नकुलीश रादि उल्लेख्य हैं। जयद्रथयामळ के मंगलाष्टक प्रकरण में 
तन्त्र-श्रवर्तक बहुत से ऋषियों के नाम है, जैसे दुर्वासा, सनक, बिष्णु, कश्यप, 
संवर्त, विधवामित्र, गालव, गौतम, याज्ञवल्क्य, शातातप, आपस्तम्ब, कात्यामन, 
भृगु धादि । - 


ठान्त्रिक संस्कृति में मुलतः साम्य रहने पर भी देश, काल झौर क्षेत्र के भेद 
से उसमें विभिन्‍न सम्प्रदायो का आविर्भाव हुआ है ।. इस प्रकार का भेद साधकों 
के प्रकृतिगत भेद के अनुरोध से स्वभावतः हो होता है। यद्यपि मिस्न-मिन्न 
तान्त्रिक सम्प्रदायों में आपातत; वैषम्य प्रतिभासित हो रहा है, फिर भी उनमें 
निगूढ रूप से मार्मिक साम्य है : संख्या में तांत्रिक सम्प्रदाय कितने याविभू त 
हुए भौर पश्चावकाल में कितने विलुप्त हुए; यह कहना कठिन है । उपास्यभेद के 
कारण उपासना-प्रक्र्या में भेद तथा आचरणादि भेद होते है। साधारणतया 
पार्थक्य का यही कारण है । दाँव, क्षाक्त, याँणपत्य ये तो सर्वत्र ही प्रसिद्ध हैं। 
इन सम्प्रदायों के मी अनेकानेक अवान्तर भेद हैं। शैव तथा दब-शाक्त मिश्र 
सम्प्रदायों में कुछ के निम्नलिखित उल्लेखनीय नाम हैं--सिद्धान्त-एंव, वीर 
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. अथवा जंगम कव, रौद्र, पादूपत, कापालिक अथवा सोम, वाम, भैरव आदि । 
झडत दृष्टि से शव सम्प्रदाय में मिक अथवा प्रत्यमिज्ञा, स्पन्द प्रभृति विमार्ग 
हैं--अद्वैत मत में भो शक्ति की प्रधानता मोनने पर स्पन्द, महार्थक्रम इत्यादि 


भेद अनुभूत होते हैं। दश शिवागम भोर अष्टादश रुदागम तो सर्वृप्नतिद्ध ही ` 


हे | इनमें पी परस्पर किंचित्‌ किचित्‌ भेद नहीं है; मह नहीं कहा जा सकता । 
दीत मत में कोई कट्टर दौत, कोई ढताढोत भोर कोई शुदाईतवादी दै! 
इनमें किसी सम्प्रदाय को भेदवादी, किसी को शिव-साम्मवादी और किसी 
को दिखा-संक्राँतिवादी कहते है । काश्‍मीर का विरु या दिवाद तवाद 
भदत स्वरूप से भाविष्ट हैं। शाक्तों में उत्तर कौल प्रभुति भी ऐसे दी है! 
किसी समय भारतवर्ष में पाशुपत संस्कृतिका व्यापक विस्तार हुआ था । 


किसी समय भारतवर्ष के एक प्रांत से दूसरे प्रांत तक और देश से बाहर 
भी तन्त्रँ का ब्यापक विस्तार हुआ था । कुछ देशों में प्रचलित तन्त्र के कादि 


और हादि मत थे। इन दोनों मतों फी स्थान-सुवियों को परस्पर मिलने पर . 


पर पता चलता है कि किसी-किसी प्रदेश में कादि, हादि दोनों मत प्रचलित 
थे। ये सब देश भारतवर्ष के चारों ओर और मध्यमाग में भवस्मित हैं; यथा, 
पूर्व में अंग, बंग, कलिंग, विदेह, कामरूप, उत्कल, मगच, गौड़, तिळहट्ट, कीट 
हमी दक्षिण में केरल, द्रविड तैलङ्ग, मलयाद्रि, चोल, सिंहल आदि; पश्चिम में 
सौराष्ट्र, आमोर, कोंकण, लाट, मत्स्य, सैन्धव श्रादि; उत्तर में कश्मीर, शोरसेन, 
किराठ, कोशल आदि; मध्य में-...महाराष्ट्र; विदर्भ, गालव, भावन्त आदि । 


` , भारत के बाहर है--वाह्लोक, कम्दोज, मोट, चीन, महाचीन, नेपाल, हृण, कैकय, . 


मद्र, यवन आदि। कादि तथा बलर 
विमाग भी थे। दादि दोनों मतों में नाना प्रकार के अवान 


Na का जो यतट्किचित्‌ परिचय दिया गया है, उससे शात होता 
कस ¢ के प्रायः सभी क्षेत्रों में वैदिक संस्कृति के समानान्तर ता न्त्रिक 
स्यते र मोचे कक । कभी-कमी इनकी स्वतंत्र पृथक्‌ सत्ता थो, कभी तटस्थ 
अका बा अंगोभूत रूप में। कभी कमी तो प्रतिकूल रूप में भी ईस 
रताय हुआ, किन्तु सदा और सर्वत्र यह मारतीय संस्कृति के अंश 
गरिगणित होता था । भारतवर्ष के बाहर पूर्व तथा पश्चिम में भारतीय 
संस्कृति का प्रमाव फला हुआ था, वह केवर बौद्ध संस्कृति के स्रोत से ही 


` नहीं, जाहाण्य संस्कृति की घाराओं से भी । प्रायः १२ सौ वर्ष पूर्व जयवर्मा 
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द्वितीय के राज्य काल में कम्योज अथवा कम्बोडिया में भारतवर्ष से तन्त्र 
ग्रन्थ पहुँचे थे। ये तन्त्र बौद्ध तन्त्र नहीं थे, अपि तु ब्राह्मण तन्त्र थे। इन्हें 
शिवागम कहा जा सकता है। इन ग्रंथों के नाम हैं--( १ ) नयोत्तर, (२) 
विरश्छेद, ( ३) विनाशिख भौर ( 9 ) सम्मोहन । ऐतिहासिकों ने प्रमाणित 
किया है कि नयोत्तर सम्मवतः मिश्चास-संहिता के अन्तर्गत नय घौर उत्तर 
सूत्र के साथ श्रभिन्न है । अष्टम शतक का. लिखा नि:श्वास-तत्वसंहिता गुप्त लिपि 
में दरबार पुस्तकालय नेपाल में अभी. भी उपलब्ध दै । ये ग्रन्थ प्रायः षष्ठ य़ा 
सप्तम शतक के माने जाते हैं। प्रतीत होता है कि दिरश्छेद तन्त्र जयद्रथ- 
यामळ का ही नामाम्तर है। जयद्रथ-यामल की एक प्रति नेपाल दरबार 
पुस्तकालय में है । विनाशिखको कोई-कोई जयद्रथ-यामल का परिशिष्ट मानते हैं। 
सम्मोहन त त्र भी इती प्रकार से परिशिष्ट ही माना जाता है। यह प्रचलित 
सम्मोहन तन्त्र का प्राचीन रूप है। 


जैसे सन्त्र या तान्त्रिक सस्कृति के बाहर भारत से जामे की बात कही गयी 
है, उसी प्रकार बाहर से भी किन्ही तन्त्रों का भारत में आने का विवरण सुना 
जाता है। इस विषय में कुब्जिका सन्त्र का नाम लिया जाता है। वषिष्ठ के 
उपाछ्यान के प्रसंग में चीन भ्रथबा महाचीन से भारत में उग्रतारा के 
उपासना-फ्रम के भाने को किवदन्सी सुनी जाती है। पहले जो बात कम्बोज के 
लिए कही गयी है, वह केवळ कम्बोज हो नहीं, निकटवर्ठी प्रदेशों में सर्वत्र छागू 
है । दिव और शक्ति की विविध उपासनायें उमा, पार्वती, महाकाली, पाशुपत, 
भरव आदि के रूप में चीन आदि देशों में भारतवर्ष से जाकर प्रवळित हुएं। 


ऊपर जो कुछ कहा गया है वह तान्त्रिक संस्कृति का वाह्य पक्ष है, किन्तु 
संस्कृति का महत्त्व उसके याहा अवयवों फो चमक आर आडम्बर पर निर्भर 
नहीं है। मानव आत्मा की महनीयता का आदर्श उपस्थित करना ही संस्कृति 
के महत्त्व का परिचायंक है । तान्त्रिक संस्कृति के महत्व को आँकने का मान- 
दण्ह भी यही है। भारमा की स्वरूपगत घौर सामथ्यंगत पूर्णता के आदर्श पर 
ही इसका महत्त्व मिरूपण करना पड़ेगा । भागम-शाज् में निर्देश है कि आत्मा 
के नित्य शुद्ध होने पर भी उसकी अप्रबुद्ध अवस्था से प्रबुद्ध अवस्था बरे है। 
असएब उदात्त स्वर से तान्त्रिक संस्कृति घोषणा करती है कि सुप्त रहने से 
मनुष्य का काम नहीं चलेगा, उसे जागना चाहिए! मानव-जीवन का लक्ष्य 
जिस पूर्णत्व को माना जाता है, उसकी सम्यक्‌ उपलब्धि के लिए सबसे पहले 


आ्रावश्यक है अनादि अविद्या से जायना, अर्यात्‌ पूर्ण प्रबोषन । 'प्रबुड* 
सर्वदा तिष्ठेत्‌ ॥१* र 


` तस्त्र-भेद--तन्त्रो के तीन प्रधान, विभाग हैं--बराह्मण-तन्त्र; बौद्ध तन्त्र" 
और जैन तन्त्र । ब्राह्मण-तन्त्र भी उपास्य देवता की भिन्नता के कारण तीन 
प्रकार के होते हैं--( १) वैष्णवागम ( पाञ्चरात्र या भागवत ), (२ ) 
दीवानम, ( ३ ) झाक्तागम । जिसमें क्रमशः विष्णु, शिव तथा शक्ति की परा 
देवता रूप से उपासना विहित है। दार्शनिक सिद्धान्तों के विभेद से गर्म 
भी हैत-प्रषान, घहत-प्रथान तथा इँताइत-प्रधान हैं। रामानुज की व्याख्या के 
अनुसार पाछरात्र विशिष्टादैत का प्रतिपादक है; शैव आगप में तीनों मतों की 
उपलब्बि होती है, परन्तु शाक्तागम सर्वया अह्वत का प्रतिपादन करता है । इन्हीं 
तश्नों का क्रमश वर्णन यहाँ प्रस्तुत किया जायगा | 


१. महामहोपाध्याय पण्डित गोपीनाथ ' कविराज के एक लेख के आधार 
पर यह अंश आश्षित है । 


२. द्रष्टव्य लेखक-रचित बौद्धवर्शन पृ० .४२५-७६ ° 


वेष्णव तन्त्र 


आजकल 'पाञ्चरात्र' ही वैष्णवारमो का प्रतिनिधि मोना जाता है, परन्तु 
चेखानस आगम भी वैष्णवागमो के ही धस्तर्भुक्त दै । पाञ्च राध का प्रचुर 
साहित्य उपलब्ध होता है, परन्तु वैखानस भागम भाजकछ लुप्तप्राय सा हो गया 
है किन्तु किसी समय में वेखानसों का भी बोलबाला या । पाश्चरात्र तन्त्र कितना 
प्राचीन हे? आवश्यक साधनों के अभाव में इस प्रश्नका यथार्थ निर्धारण 
असम्मव सा है। महाभारत के नारायणीयोपाख्यान ( शान्ति पर्व अध्याय 
३३५-३४६ ) में पहले-पहल इस तन्त्र के सिद्धान्त का प्रतिपादन किया गया ! 
जब महि नारद को इसके तत्त्वो के प्रति चिज्ञासा उत्पन्न हुई, तब उन्होंने 
भारतवर्ष के उत्तर में स्थित .श्वेत्हीप में जाकर उनका प्रथम प्रचार किया । 
इस प्रकार नारायण ऋषि इसके प्रवर्तक हैं। पाञ्चरात्र ग्रन्थों का स्पष्ट कथन 
है कि पाञ्चरात्र वेद का ही एक अंश है । पाञ्चरात्र का सम्वन्ध वेद की 'एकायन' 
शाखः से है९६ । छान्दोग्य उपनिषद्‌ में 'एकायन' विद्या का नामोल्लेख है पर 
इसके विवेच्य विषयों की ओर संकेत नहीं है। यहाँ भी “एकायन' का सम्बन्ध 
नारद से ही है, जिन्होंने समस्त वेदों के साथ-साथ 'एकायन? का भी अध्ययन _ 
किया था। नागेश नामक एक अर्वाचीन ग्रन्यकार का कहना है कि शक्छ 
यजुर्वेदीय काण्य-शाखा का ही दूसरा नाम 'एकायन-शाखा' है* । दयाख्यसंहिता . 
(१० १५ ) पा््यरात्र के प्रचारक शाण्डिइय, भारद्वाज, मौझ्ञायन, औपगायन 
धौर कौशिक ऋषि को काण्वद्याखानुयायी बतलाती है, पर अभीतक इस 
शाखा के प्रन्यो का पता नहीं चलता । 


उत्पल ( १० म झताब्दी ) ने भपने 'स्पत्दकारिका” में पाञ्चरात्र श्रुति 
तथा पाञरात्र उपनिषद्‌ से अनेक उद्धरण दिये हैं। सम्भवतः ये उद्दरण इली 
शाखा के हैं । उत्पलकृत निर्देशों से पता चलता. है कि दशम शताब्दी तक 
“वावरात अति', 'पाङवरात्र उपनिषद्‌” “पञ्चरात्र संहिता? इस 
अकार इस तन्त्र के ग्रस्थ तीन भागों में विभक्त ये । यामुनाचार्य (११ वीं शताम्दी) 
ने अपने 'आगमप्राबाण्य' में पाञ्चरात्र संहिताओं का नामोल्लेख किया है।. 
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इन निर्देशों से स्पष्ट है कि यह तन्त्र उपनिषत्काल में विद्यमान था । कम 
से कम महाभारत से प्राचीन तो अवश्यमेव है । भगवान्‌ ही उपेय ( प्राप्य) हैं 
तथा वे ही उपाय ( प्राप्तिताधन ) हें । बिना भगवानु के अनुग्रह हुए जीव 
भगवान्‌ को नहीं पा सकता । अगवान की 'शरणागति' ही केवल उपाय है। 
इस शरणागति-तत्त्व पर भाग्रह दिखलाने कारण इस तन्त्र का 'एकायन' नाम 
भ्म्वर्थ सिद्ध होता है ।१९ पाञ्चरात्र का ही दूसरा नाम “मागवत धर्म! और 
“सात्त्वतषर्म' था । भागवत धर्म का उल्लेख विक्रम-पूर्व के शिलालेखों में मिलता है । 
विक्रमपूर्व द्वितीय शताब्दी में वेसनगर के शिलालेख में युनानी हेलिओदोरस द्वारा 
मागवत उपाधि घारण करने तथा गरुडस्तम्म की स्थापना करने का वर्णन मिलता 
हे” । महाभारत में 'सात्बतविधि’ का उल्लेख किया मया है? * । इतना ही 
नहीं, 'सात्त्वत? शब्द ऐतेरयब्नाह्मण में भी भ्राता है' रे यदि इसका प्रयोग इसी 
प्रसङ्ग में हो तो सात्वत तन्त्र की प्राचीनता नि:संदिग्ध है । 


पाञ्चरात्र के मूल सिद्धान्त श्रति में प्रतिपादित हैं। शतपथ ब्राह्माण 

( १३।६।१ ) में “पाञ्चरात्र सत्र” का वर्णन मिलता है जिसे नारायण ने समस्त 
प्राणियों के ऊपर आधिपत्य प्राप्त करने के लिए पाँच 

पाञ्चरात्न श्रौर वेद दिनों तक किया था। इस सत्रके थाध्याम्मिक रहस्यों 
र का पता नहीं चलता, पर इतना तो निश्चित है कि 
भक्तों के यज्ञ हिसात्मक नहीं होते थे, पण के स्थान पर यज्ञ में घुत की ही 

आहुति दी जाती थी । नारायणीयोपास्यान के आधार पर नारायण-भक्त राजा 
उपरिचर ने सप्तधियों के उपदेश से सर्वप्रथम इस प्रकार का यज्ञ किया । 
sie के वेदिकत्व को लेकर श्रीवेष्णव भ्राचाय ने बड़ी सूक्ष्म मीमांसा प्रस्तुत 
। चक त्रों के “चतुब्युह* सिद्धान्त के अनुसार वासुदेब से संकर्षण (जोब) की 
त होतो है, संकर्षण से प्रद्युम्न ( मन )की और प्रद्युम्न से अनिरद्ध 

( भ्रहद्भार ) की । शङ्कराचार्य ने श्ञारीरन,भाष्य ( २२।४२. ४५ ) में इस मत 
को कड़ी भ्रालोचना की है और स्पष्ट शब्दों में इसे अवैदिक घो|षत बिया है, 
परन्तु रामानुज के मत में बादरायण ने उक्त प्रधिकरण में पाञ्चरात्र का मण्डन 
ही किया है, खण्डन नही । महाभारत तथा पुराण के झनेक प्रमाणवाकयों को 
उदृत कर रामानुज ने पाञ्चचरात्रागम को भी वेदों के समान ही प्रमाणभूत 
साना रखे १॥ रामानुज से पहले श्लीयामुनाचाय ने 'आगमप्रामाण्य' में प्रबश 
युक्तियो के आधार पर पाञ्चरात्र-तन्त्र की प्रामाणिकता को सिद्ध किया । रामानुज 
के अनन्तर वेदान्तदेशिक भे 'पाऊझचा त्र-रक्षा' ग्रन्थ में और भट्टारक वेदोत्तम ने 


बैध्यय तन्त्र ४५१ 


'तन्भशद! ग्रन्थ में मोमांसा-पठति से इस विषय पर विच र कर पाङ्चराज को 
वेश्दन्सम्मत सिद्धान्तो का ही प्रतिपादक सिद्ध किया है । 
पाञ्चरात्र का दूसरा नाम 'भागवत या सात्वत? है । सात्वत' शब्द का प्रयोग 
यादब क्षत्रियों के लिए होता था । भ्रतः ऐतिहासिक विढानों की सम्मति में 
यादवों में इसका विपुर प्रचार होते के कारण यह संज्ञा इसतन्त्र को दी गयी 
थी, परन्तु पाराशर की सम्मति में सात्वत मागवत का पर्यायवाची है२२ । 
भगवान्‌ विष्णु के परमाराष्य होते के कारण इन नामों को अन्यर्थकता स्पष्ट 
ही है, तथापि 'पाठ्चरात्र” शब्द की व्याश्या भिन्न-भिन्न प्रकार से मिलती है ! 
महाभारत के अनुसार चारों वेद तथा सांख्य योग के समाविष्ट होने के कारण इस 
भत की संज्ञा पाञ्चरात्र थी। ईश्वर-संहिता ( अ० २१ ) के कथनानुसार 
शाण्डिल्य, भोपगायन्‌, मौङजायन, कौशिक ठथा भारद्वाज ऋषि को मिछाकर 
पाँच रातों में उपदेश दिया गया था, तथा पप्मसंहिता ( ज्चानपद अ. १ ) का 
कथन है फि इसके सामने अन्य पाँच शाख रात्रि के समान मलिन पड़ गये थे, 
मत पाञ्चरात्र नामकरण हुआ। नारद पाञ्चरात्र के भनुप्तार इस नामकरण 
का कारण विवेच्य विषयों की संख्या है। 'रात्र' का अर्थ होता है— जान ३४ । 
परमतश्व, मुक्ति, मुक्ति, योग तथा विषय ( संसार )--पंच विषयों का निरूपण 
करने से इस तत्र का माम 'पाञ्चरात्र पड़ा है। _ | 
पाञ्चरात्र तस्त्रबिषयक साहित्य नितान्त विशाल, प्राचीन तथा विस्तृत दै, 
परन्तु दुःख से कहना पढ़ता है कि उसका प्रकाशित अंश भ्रत्यन्त स्वल्प है । 
कपिल्लसंहिता रादि प्राचीन ग्रन्थों में निदिष्ट 
साहित्य सूचना के घनुसार अगस्त्य-स॑हिता, फाश्यप-संहिता, 
॥ नारदीय सहिता;  महासनत्कुमार-संहिता, वासिछ- 
संहिता, वासुदेव-संहिता, विश्वामित्र-संहिता; विष्णुरहस्य-संहिता आदि पाञ्च- 
रात्र-संदिताओं की संख्या दो सौ पन्द्रह है, परन्तु निम्नलिखित १३ संहितायें ही 
लब सक प्रकाशित हो सकी हैं:--- ( १ ) अहिर्वुष््य संहिता ( भड्यार लाइब्रेरी, 
मद्रास ), ( २) ईश्वर-संहिता ( सुदर्शन प्रेस, काझी ), (३) कपिञ्जल-संहिंता, 
( ४ ) जयाश्यन्संहिता (गायकवाड़ भ्रोरियन्टल सीरीज नं० ४५), (१) पाराशर” 
संहिता, ( ६ ) पाग्तन्त्र, (७) बृहद्‌-ब्रहासंहिता ( भानन्दाधम प्रन्यमाळा ), 
(८ , भारदाज संहिता, ( ९ ) छवमोतन्त्र, ( १०) विष्णुतिळक, ( ११ ) 
श्रीप्रश्‍न-संहिता, (१२) विष्शु-संहिता, ( अतम्तशषयन ग्रन्यमाला ) तथा 


दृष्ठठः्य डा० ओदर $ इन्द्रीडक्शन टू दी पाञ्चरात्र, पु० ६-१२ । 
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( १३ ) सात्त्वत संहिता (काञ्ची ) ¦ इन तेरहों में भी केवछ वे ही ६ संहितायें 
नागराक्षर में छपी हैं जिनके प्रकाश-स्थान का यहाँ निर्देश है! भ्रन्य सात संहिवाये 


तेलुगु-छिपि में हैं। अन्य संहितायें भी विषयगौरव के कारण प्रकाशन-योग्य होने 


पर भी हस्तलिपिड्प में ही मिलती हैं। समस्त पाञ्चरात्र-संहिताओ में 'पौष्झर', 
“सात्त्व' तथा 'जयाख्य' संहितायें प्राचीनतम मानी जाती हैं । जञयाज्य-संहिता 
३३ पटलों में समाप्त है, पर षष्टि-श्रध्यायात्मक अहिबु ध्म्य-सेंहिता जयाख्य 
संहिता से लगभग दुगुनी है। बृहद्‌ ब्रह्मसंहिता परिमाण में कम है! जयाख्य 
संहिता में दार्शनिक तत्त्व का संक्षिप्त विवेचन है, परन्तु धहिल्लुष्ल्य संहिता का 
विवेचन बहुत विस्तृत हे । इन्हीं संहिताओं के आधार पर इन तन्त्र के सिद्धान्तो 
का प्रतिपादन किया जायगा । 


पाञ्चरात्र-संहिताओं के विषय चार हैं--( १ ) “शानः ब्रह्म, जीव तथा 
जगत्‌ तत्व के श्राध्यात्मिक रहस्यों का उद्घाटन तथा सष्टितस्व का विशेष 
निरूपण । ( २ ) 'योगः मुक्ति के साधनभूत योग तथा योग सम्बद्ध प्रक्रियाओं 
का वर्णन । ( ३ ) 'क्रिपाःदेवालय का निर्माण, मूरति का स्थापन, सूति के 
विविध आकार प्रकार का साङ्गोपाङ्ग वर्णनं । (४) 'चर्या'--भाह्निक क्रिया, 
मूर्तियों तथा यन्त्रो के भजन का विस्तृत विवरण, वर्णाश्रम का परिपालन, पर्व 
क उत्सव के झवतर पर विशिष्ट पूजा का विधान । इनमें चर्या का वर्णग आवे 
से अधिक है। आधे में सबसे अधिक क्रिया, क्रिया से कम ज्ञान और सबसे कम 
योग का विवेचन है । अत: चर्या और क्रिया की व्यावहारिक विवेचना ही 
पाञ्चरात्र संहिताओं का मुख्य प्रयोजन है। प्रभेयों की मीमांसा गौण तथा 


प्रासंगिक है। तन्त्रों की शैली के अनुसार सृष्टि और भ्रघ्यात्मतत्त्व का वर्णन 
एक साथ मिश्रित रूप से मिलता है । 


पाश्वरात्र की तत्त्वसोसांसा 


पाञ्चरात्र-मत में परब्रह्म अद्वितीय, दुःख-रहित, नि;सीम सुखानुभव रूप, 
अनादि, अनन्त, सब प्राणियों में निवास करनेवाला, समस्त जगत्‌ में व्याप्त 
होकर स्थिर होनेवाला, निरवद्य तथा निबिकार है । इस विषय में उसकी समता 
उस महासागर से दी जाती है जो तरङ्गरहित हीने से नितान्त ब्रशान्त है 
( भ्रतरङ्गाणंवोपम) । वह प्राकृतगुणस्पर्शहीन तथा ग्रप्राकृत गुणों का आस्पद 
हैं। वह आकार, देश तथा काल से भ्रनर्वाच्छन्न होने के कारण पूर्ण, नित्य 
तथा व्यापक है । वह हेय-उपादेय-विर्वाजत है तथा इदन्ता ( स्वरूप ), ईहक्ता 
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और इयत्ता ( परिमाण ) इन तीनों से अनवच्छिन्न है । पाडूगुण्य-योग से “भगवान्‌ 
हे । समस्त भरुतवासो होने से वही “वासुदेव? है तथा समस्त आत्माथो में चे 
होने के' कारण वही “परमात्मा? है। इसी प्रकार गुणों की विशेषता के कारण 
बहू अव्यक्त, प्रधान, अनन्त, अपरिमित, अचिन्त्य, ब्रह्म, हिरण्यगर्भ तया शिव 
प्रादि नामों से विख्यात है। पाञ्चरात्र में परब्रह्म के उभय निगुण तथा सगुण- 
भाव स्वीकृत हैं। परमात्मा त्रिविध परिच्छेद-शुन्य हे--वहू न भुत है, न 
वर्तमान और न भविष्य) न हस्व है, न दीघ; न स्थुळ है, न प्रु; न आदि है, 
न मध्य और न अन्त । इस प्रकार बह सब हृत्हों से विनिर्मुक्त, सर्व उपाधि से 
विवर्धित, सब कारणों का कारण षाडूगृण्य-ख्म परङ्रह्म हे । 
नारायण निगुण होकर भी सगुण हैं । भप्राकृत गुणों से हीन होने के कारण 
निगु'ण तथा षड्गुण युक्त होने से सगुण हैं। जगद्‌ व्यापार के लिए कंल्पित ईन 
| छह गुणों के नाम-_ज्ञान, शक्ति, ऐश्वर्य, बळ, वी तथा 
षाड्गुण्य तेज हैं। भजड, स्वास्म-सम्बोची ( स्वप्रकाश ), नित्य, 
सर्वापगाही गुण को 'ज्ञान' फहते है । शान ब्रह्म का स्वरूप 
भी है तथा उसका गुण भो है । “शक्ति! से अभिप्राय है जगत्‌ का उपादान 
कारण तथा ऐश्वर्य का अर्थ है--स्वातस्थ्यपरिवृ'हित जगतु-कतृत्व । जगत्‌ के 
निर्माण करने में मगान्‌ को तनिक भी परिश्रम नहीं होता । इस श्रभाभाव 
को बल” कहते हैं। जगत्‌ के उपादान होने पर मी विकार-राहित्य की 
थाञ्रोय संज्ञा “बोय! है। कार्यावस्था में जगत्‌ के समस्त उपादान कारणों में 
विविष विकार दृष्टिगोचर होते हैं, परन्तु निविकार भगवान्‌ में जगदुपादान होने 
पर भी किसो प्रकार के विकार का उदय नहीं होता । जगत्-सृष्टि में सहकारी 
की अपेक्षा न होने ( अनावश्यकता ) को तिज' कहते हैं। इस प्रकार ब्रह्म में 
जगत्‌ की उभयविब कारणता--उपादान फारणता तथा निमित्त कारणता है । 
महा बिना किसी सहायता के स्वतन्त्रतापुर्वक अपने से ही इस सृष्टि का उत्पादक 
है $ 'तर्चका रणका रणम्‌' विशेषण इसी सर्वश्चक्तिमत्ता तथा स्वतन्त्रता को योवित 
करता है* । वासुदेव का ज्ञान ही उत्कृष्ट रूप दै, शकत्यादि अन्य पाँच गुण ज्ञान 
के गुण होने से सर्वदा तत्सम्बद्ध रहते हैं । 


. भगयादु की शक्ति का सामान्य नामे “लक्ष्मी! है। भगवान्‌ शक्तिमाद है, 
तथा लक्ष्मी उनकी शक्ति है। भगवान्‌ तथा लक्ष्मी का पारस्परिक सम्बन्ध 


१, अहि० सं०, अध्याय २।१५-६२। 
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आपाततः अद्वैत प्रतीत होता है, परन्तु दोनों में भत 
भगवान्‌ को शक्तियां नहीं है । प्रलय दशा में जब प्रपञ्च का खय निष्पन्न 
हो जाता है, तब भी भगवान्‌ तथा लक्ष्मी का नितान्त 
ऐक्य नहीं होता । उस समय मी मारायण तथा नारायणो शक्ति 'मानो' एकत्व 
धारण करते हैं*७ । घर्म तथा धर्मा, अहम्ता तथा अहं, चन्द्रिका तथा चन्द्रमा, 
झातप तथा सूर्य के समान ही शक्ति तथा झाक्तिमान में भ्रविनामाव या सम माव 
. सम्बन्ध स्वीक्षत किया गया है, पर मूळ भै भेद रहता ही है२० । 
सगवात्‌ की आात्ममूता शक्ति भारम्मकार भें किसी अचिन्त्य कारण के वद 
कहीं उन्मेष प्राप्त करती है : जगदरचना-व्यापार में प्रवृत्त होती दै२* । बिष्णु की 
स्वातरूपरूपी शक्ति भिन्न-भिन्न गुणों के कारण विभिन्न नामों से पुकारी जातो है । 
आनन्दा, स्वतन्त्रा, लक्ष्मी, जी, पद्मा भादि उत्ती के नामान्तर हैं। उसी लद्ष्मी . 
के सुष्टिकाछ में दो रूप दो जाते हैं--(१) 'क्रियाच्चक्ति' तथा (२) 'भुतश्चक्ति' । 
भगवान्‌ को जगत्‌-सिसक्षा (जगत्‌ उत्पन्न करने के संकल्प) को 'क्रियाशक्ति' कहते 
है१० ओर जगत्‌ की परिणति ( भवनं भूतिः की संज्ञा 'भूतिशक्ति' है । भहिवु घ्य 
संहिता में ही लक्ष्मी को इच्छाशक्ति तथा सुदर्शन को क्रियाशक्ति कहा गया है*। 
इन दोनों शक्तियों के अमाब में भगवान्‌ स्वयं अ्किञ्चिक्तर हैं। शक्तिद्वय के: 
सद्व में ही मगवान जयत्‌ की सृष्टि, ल्यिति तथा संहति व्यापार के उत्पादक है। 
थक्मी-थक्ति के उस प्रथम आविर्भाव को 'थुद-सृष्टि' या गणोन्मेष कहते हैं जब 
परज्ञ-रद्ित प्रशान्त समुद्र में प्रथम बुद्बुद के समान परब्रह्म में ज्ञानादि षड्‌ गुणों 
का प्रथम उदय होता हे । इसी शक्ति के विकास से खगत्‌ की संष्टि सम्पन्न होती 
है। सृष्ट बृद्ध ओर शुदेतर भेद से दो प्रकार की होती है। इसी के भीतर 


जयास्य-संहितावुसार शुद्ध सर्ग, प्राघानिक सर्य तथा ब्रह्म सर्म फा. अन्तर्माव 
किया जाता है। ` 


भगवान्‌ जगत्‌ के परम मंगळ के लिए श्रपने ही झाप चार रूपों की सृष्ट 

करते हैं-( १ ) व्यूह, (२) विमव, (३) अर्चावतार ( ४ ) अन्तर्यामी 
भवतार। पृवकथित षड़गुणो में से दो दो गुणों को 

शुद्धस्ृष्टि प्रधानता होने पर तीन व्यूहों को सुष्टि होती है-'संकर्षण 

में ज्ञान तथा बल गुण का प्राधान्य रहता है, प्रधुम्त' 

में ऐश्वर्य तथा वीर्य गुणों का आधिक्य रहता है तथा “भनिरुद्ध में शक्ति तथा 


१. भढिबुष्न्य संहिता ३६५५ । 
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तेज का उद्रेक विद्यमान रहता है । इन ठीनों के सर्जनात्मक दया शिक्षणात्मक 
द्विविध कार्य होते ह! । संकर्षण का कार्य जगत्‌ की सृष्टि करना तथा 
ऐकान्तिक मार्ग (पाञ्चरात्र तस्व) का उपदेश देना है, प्रद्युम्न का कार्य ऐकाम्तिक 
मार्गसम्मत क्रिया की शिक्षा देना है तथा अनिरुद्ध का काम क्रियाफल ( मोक्ष ) 
तस्व का शिक्षण है। वैषम्य दशा में गुण-प्रधान भाव से बड़गुणों की व्यवस्था 
को जातो है। षाड्गुण्य चारों ब्यूहों में सामान्यत; विद्यमान रहता है, परन्तु 

' अति व्यूह में दो ही गुणों का प्राधान्य रहता है। बासुदेव को मिलाकर इन्हें 
“बतुब्यु'ह? कहते हैं । चतुब्युह भगवद्र,प ही है, परन्तु छंकराचार्य के उल्लेख? के 
अनुसार वासुदेव से संकर्षण ( जीव ) की उत्पत्ति होती है, संकर्षण से प्रद्यम्न 
( मन ) की तथा उससे अनिरुद्ध ( अहंकार ) की । यही "चतुव्यु'ह सिद्धान्त’ 
पाञ्चरात्र का विशिष्ट सिद्धान्त माना जाता है। जयाछय आदि संहिताओं में यढ 
मत नहीं मिलता, परन्तु नारायणीयोपाश्यान* भोर लक्ष्मी-तन्व (९-१३) में 
निदिष्ट होने से यह पाञ्चरात्र का एकदेशोय मत जान पड़ता है । 

( २) विभव--विभव का धर्थ भ्रवतार है, जो संख्या में ३९ माने जाते 
हैं। विभव दो प्रकार के होते है--(क) 'मुस्य', जिनकी उपासना मुक्ति के लिए 
की जाती है तया (ख) गौण”, जिनकी पूजा मुक्ति के वास्ते की जाती है। 
( अहि« सं० ५५० ) । पद्मनाभ, घव, मधुसुदन, कपिल, निविक्रम आदि की 
गणना विभव में की जातो है । 

( ३ ) भ्र्चावतार- पाञ्चरात्र विधि से पवित्रित किये जाने पर प्रस्तरादि 
की सूयां भो भगवानु का अवतार मानी जाती हैँ। सवंसाषारण की पूजा में 
इनंका उपयोग होता है। इनका नाम हे-_“भवाजिवतार' 

(४) भ्न्तर्यामी--भगवान्‌ सब प्राणियों के हृत्ुण्डरोक में वास करते 
हुए उनके समस्त व्यापारों के नियामक हैं। इस रूप का नाम अंतर्यामी रूप है। 
यह कल्पना उपनिषदों के आधार पर ही दै** । 

शुद्धेतर सष्टि--धुद् सृष्टि के भाषार पर शुद्धेतर सृष्टि की सत्ता है। इस 
सृष्टि का क्रम निम्नलिखित प्रकार से है -” | | 

प्रशम्न->> कूटस्थ पुरुष-> मायाशक्ति-> नियति-> काल-> 
सत्वगुण-> रनोगुण-:>> तमोगुण-> बुद्धि-> 


१. बही ४।१७-६० ॥ 
२. ब्रह्मतूत का शांकरभाष्व २२७२-४२ । 
३. शान्तिपर्व, अ० ३३६, श्लोक ४०-७२ । 
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| 
अद्ृक्कति 

«| | | . 
वेकारिक<- - - - - - तभव - = = - ->भ्रूतादि 
( बा ) ( राजस ) ( तामस ) 

tne 
] पञ्चतन्मात्र 
बुद्धीन्द्रिय, मन, कर्मेन्द्रिय 

स्थुळ मुत 


यह क्रम प्रहियु धन्य संहिता ( ६।५।१८ ) के अनुसार है। जयाख्य संहिता 

का क्रम इससे भिन्न है । सांख्य से साहए्य होने पर भी यह क्रम उससे अनेक 

सिद्धान्तो में मिनन है। पाञ्चरात्र के अनुसार प्रकृति पुरुष की अध्यक्षता में सृष्टि 

` करती है। सांख्य प्रकृति को स्वत; प्रवृत्त मानता है, पर इस तन्त्र में चुम्बक के 

सान्निष्य से छोहे की गति की भाँति आत्मच्छुरता से यह प्रकृति कायं में प्रवृत्त 

दोती है। पाश्चरात्रमत में बीनों गुणों की सृष्टि क्रमश; एक से दूधरे की होती 
है, परन्तु साख्य में इस मत का कहीँ उल्लेख नहीं है । त 


इस जगत्‌ के अधिपति नारायण का स्वातरूय प्रछौफिफ होता है । समस्त 
कामनाओं को प्रात कर लेने पर भी वही वासुदेव राजा के समान लीलापुर्यक 


क्रीडा किया करते हैं। यह जगत्‌ भगमान्‌ की लीला का 


जोवतस्व विकास है। भगवानु के “संकल्प? या इच्छाशक्ति का 

. हँ नाम "सुदर्शन! है, बो अनन्तरूप होने पर भी 
्रधानतमा पा प्रकार का होता है-उत्पत्ति, स्थिति एवं विनाशकारिणी शक्तियाँ, 
विप्रहुकषक्ति ( माया, अविद्या आदि नामघारिणी तिरोधान-शक्‍ति ) तथा भनुप्रद- 
घक्ति\ । जोव स्वभावतः सर्वध्षक्तिद्या लो, व्यापक तथा सर्वज्ञ ठो है, परन्तु 
सृष्टिकाछ में भगवान्‌ की दिरोधान-शक्ति जीव के विभ्रुरव, सर्वदावितमत्व और 
सवश्चत्व का तिरोधान फर देती है, जिससे जीव क्रमशः अरु, किश्चिध्कर तषा 
| किञ्चिउश बन जाता है । इहं अणुत्वादिकों को “मळू कहते हुँ । इन्हीं से जीव 
बद्ध बन जाता है ओर पूर्व कर्मों के अनुसार जाति, आयु तथा भोग की प्राप्ति 
करता है। इस विकट भवचक्र में वह निरन्तर घूमता रहता दै । जीव के क्लेशोंफो 


१, मदिवुष्त्य संहिता १४।१२।१४ । 
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देखकर भगवान्‌ के हृदय में 'कुपा' का स्वतः अविर्भाव होता है, इसी का 
नाम है--'अनुप्रदात्मिका शक्वि'--जिसे आगम में 'शक्तिपात' कहते हैं। जीबों 
को दीन हीन दशा को देखकर करुणावरुणालय भगवान्‌ का हृदय द्रबीमृत हो 
जाता है भौर वह जीवों पर अपनी नँसगिक करूया को बर्षा करने छगते हैं। 
जब जीव के शुभ-अशुभ कर्म सम होकर फलोसादन के प्रति ब्यापारहोन हो 
जाते हैं, तव जीव इस दशा में वेराग्य तथा विवेक को प्राप्त कर मोक्ष की ओर 
स्वत, प्रयृस हो जाता है ।* 


पाश्चरात्र का साधनमार्गं 


साधवमार्ग का प्रतिपादन करना हो पाञ्चरात्र ग्रन्यो का प्रधान रक्ष्य है । 
यथाध्षास्त्र मभ्दिर की रचनां कर इृष्टदेवता को बिधिवत स्थापना करना चाहिये, 
तदनन्तर उनकी साश्वत-विधि से भर्चना करनी चाहिए। योग का मम्यास 
भो इसमें सहायक होता है परन्तु भक्ति ही इस दुःखद संसार से जीव को मुक्त 
करने का मुख्य साधन है । भक्त-वत्सछ करुगा-निकेतन भगवान्‌ की अनुग्रह शक्ति 
ही भवपंक से जीवों का उद्धार कर सकती है । शरणागति ( पारिभाषिकी संज्ञा 
'न्यास' ) ही अनुप्रह-शक्ति को प्रोदुबुद्ध करने के लिए प्रधान उपाय है। भगवान्‌ 
से निष्कपट रूप से यह प्रार्थना करना कि 'मैं अपराधों का आलय हूँ, भ्रकिञ्जन 
तथा निराश्रय हूँ, ऐसी स्थिति में आप ही केवळ मात्र उपाय बनिये' 'शरणागति' 
कहा जाता है"२ । | 

यह शरणागति छह प्रकार की होती हे--( १.) आनुकुष्यस्य संकल्प» (२). 
प्रातिकुल्यस्य वर्जनम्‌ ( भगवानु के अनुकुछ रहने का संकल्प भौर प्रतिकुछता को 
छोड़ना ), (३) रक्षिष्यतीति विश्वासः ( 'भगवानु रक्षा करेंगे! इसमें विश्वास ), 
(४) गोप्तृत्ववरणम्‌ ( भगवान्‌ को रक्षक मानना), (५) आत्मनिक्षेपः 
( भात्मसमर्पण } भौर ( ६ ) कार्पण्यम्‌ ( नितान्त दीनता ) । वैष्णव भवत को 
'पञ्चकालञ्ञ' कहते हैं, क्योंकि वह अपने समय को पाँच विभागों में वॉटकर 
भगवत्यूणा में निरन्तर लगा रहता है। पञ्चक्ञाछों के नाम हैं-- (क) भ्रमिगमन-- 
कर्मणा मनसा वाचा ( लप-ध्यान-भ्रर्चन के हारा. मगवाधु के प्रति भमिमुख 
होना ), (ख) उपादान--पूजानिमित्त फलपुष्पादि का सग्रह, (य) इज्या--य ना, 
( घ ) अध्याय--भागमप्रन्थों का अवण, मनन तथा उपदेश; और ( छ ) योग--- 
भ्रष्टांययोग का अनुष्ठान । 


१, वही १४।१४-२० । 
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इस उपासना के बलू पर साधक को मोक्ष की प्राप्ति होती है। मुक्ति का 
नाम 'ब्रह्माभाबापत्ति’ है, क्योकि इस दशा में जीव ब्रह्म के साथ एकाकार हो 
जाता हे । वह पुनः छौटकर इस संसार में नहीं भाता । उस 

मोक्ष दशा मैं वह निरतिशय आनन्द का उपभोग करता है। 
जथाख्प-संहिता का दाहना है कि यह भगवतु-सस्पत्ति 

नदियों को समुद्र-प्राश्नि के समान है । जिस प्रकार भिन्न-भिस्न नदियों का जल 
समुद्र में प्रवेश कर तद्रूप बन जात्रा है तथा जल में भेद हृष्टिगोबर नहों होता, 
उसी प्रकार परमात्मा की प्राप्ति होने पर योगियों की भो दशा हो जाती हैर । 
जिस प्रकार अग्नि में शित काष्ठ के टुकड़े दग्ध होने पर लक्षित नहीं होते उसी 
प्रकार भगवस्प्राप्ति में भक्तों की भो दशा होती है। उस काल में जीव भगवान्‌ 
के 'पर” रूप के साथ परमब्योम में ( शुद-सष्ठि से उत्पन्न वंकुण्ठ में ) आनन्द से 
बिहार किया करता है। यह “पर वासुदेव? “व्यूह वासुदेव” से भिन्‍न है । वैकुण्ठ 
में अनन्त, गरुड तथा विष्वक्सेन आदि नित्य जीव भो निवास करते हैं। त्रसरेणु 
के परिमाणवाला मुबत जीव कोटि-कोटि रश्मि से विभूषित होकर यहाँ अपने इष्ट 
देवता का दशंन करता है, तथा काल-चक्र से रहित होकर भगवान्‌ की 
निरन्तर सेवा तथा भजन में निरत रहता है। वह कारू-कल्लोल-संकुल-जगतु- 
मार्ग में फिर प्रवतोर्ण नहीं होता । यही है पांचरात्रों की मुक्ति की कल्पना! । 


पांचराच सिद्धान्त जीव और ब्रह्म के ऐक्य का' प्रतिपादन अवश्य करता है, परन्तु 
वह विबतंवाद को न मानकर परिणामवाद का पक्षपाती है। 


वेखानस प्रागम 


बेष्णध आगमों में वेखानस प्रागम का भो महत्त्वपूर्ण स्थान है जो पाँचरात्र 

के समान प्राचीन तथा प्रामाणिक होने पर भो उतना प्रख्यात नहीं है। किसी 
समय में इनका बोलबाला था परन्तु किसी कारणवश इसकी 

लोकप्रियता का हास हो गया प्रौर आज तो इसका नाम 
भी सुनने को नहीं मिलता । मन्दिर और मूर्ति के निर्माण 
विषय को लेकर पांबरात्रों तथा वैखानसों में प्राचीन समय में कभो भतभेद था 
ओर इसी प्रसंग में इनके मत पांचरात्र ग्रन्थों में उल्लिखित हैं। वंखानप 
ऋ०णयशषुवेंद की स्वतन्त्र पृथक्‌ शाखा थो । चरणब्युह में वर्णित कृष्णयजुर्वेद की 


परिचय 


१. भहिं० सं& ६।२७-३० । 
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बार प्रधान धातवाशों-आपस्तस्थ, बोषायत, सत्यापाद-हिरण्यंकेशों तया 
भोंबेय--में 'भोखेय? मन्तिम झाला है** । 'वैद्यानत श्रोतसुत्र' के भाष्यकार 
बेंकटेश के कथनानुसार वेखानसो का सम्बन्ध इसी ओदेय' शाखा के साथ था । 

गौतम-धमंसूत ( ३३२ ), बौषायन-धर्मसुत्र ( २।६।१७ ), वसिष्ठ-घर्मसूं तर 
( ६॥१० ) में वा-प्रस्थ बतियों के लिए 'बेखानस' का प्रयोग किया गया है। 
मनु ने भी बानप्रस्थों को 'वेश्चानस शास्त्र का धनुयायी” बतलाया है (. वैसानसमते 
स्थिताः ६।४१ ) । इतका मुख्य कारण यह है कि 'वैख्चानसघर्मत्ररन' ( १।६ ७ ) 
में बानप्रस्थो के प्राचार-विधान का सांगोपांग बन किया गया है, जिनका 
अक्षरशः पाछन करना तृतीय आश्रम के वनस्थ पुरुषों का प्रधान कर्तव्य था । 

इस शाला के केवळ बार प्रत्य अबतक उपलब्ध हुए हैं---( क ) वेलानसीय 
मन्त्रसंहिता, ( ख ) शुह्यमुत्र (सात प्रश्नों में या भ्रध्यायों में बिमक्त ), 
(ये) धमंसूअ ( या घर्मप्रश, तोन श्रश्नों में विभक्त), (प) श्रौतसूत; 
मन्त्रपाठ भाठ अध्यायों में विभक्त है जिसके प्रथम चार भ्रष्यायों में गुहा 
तथा धर्मसूत्रो में निदिष्ट मन्त्रों का संग्रह है ओर अन्तिम चार अध्यायों 
में विशिष्ट पिष्णुपूजा का विधान है । अत; इन्हें 'अचंनाकाण्छ' के नाम 
से पुकारते हैं । 


वंक्षानसों की विशिष्टता का परिचय उनके ग्रुझ़मुत्रों के अनुशीलन से हो 
हमें मिळ जाता है। वँखानस गुह्यतूत के ४ प्रश्‍न के दशम, एकादश तथा द्वादवा 
खण्ड में विष्ण की स्थापना, प्रतिष्ठा भौर अचना का विशेष वणन है। नित्य 
प्रातःकाल एवं सायंकाल में हवन के अनन्तर विष्णु की पूजा करना गुदस्य के 
लिए आवश्यक है। विष्णू की मूर्ति ६ अंगुल से कम परिमाण की नहीं होती थी । 
धर में विशेष विधि से उसकी प्रतिष्ठा को जाती थी तथा विष्णयुक्त और 
पुरुषसुक्त से उसकी पुजा की जातो यो। भटष्टाक्षर तथा द्वादशाक्षर मन्श्रों के जप 
का विधान या । नारायण-बलि का उल्लेख ही नहीं है, प्रत्युत नारायण की सब 
` देवताओं में प्रधानता स्पष्टाक्षरों में मानी गई है । पाञ्चरात्रों को बंदिकता सिद्ध 
करने के लिए भनेक उद्योग किये गये हैं, परन्तु व॑लानसों को वैदिकता में किसो 
प्रकार की विप्रतिपत्ति नहीं है। . 
हाऊ भें ही मरीबिप्रोत्त 'वंशानस आगम! अनन्तदायन. संस्कृत प्रग्यावलि 
( नं० १२१) में प्रकाशित हुआ है। इस विस्तृत प्रन्व में ७० पटक हैं । इसके 


१. वैखानस धर्मप्रश ३।९।१ । 
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झनुशीलन करने से वंखानसों के लुप्तप्राय प्राचीन 
सिद्धान्त सिद्ान्तो का ज्ञान प्राप्त होता है। किसी माघवाचार्य 
के पुत्र वाजपेथ-याजी श्री नरसिंह यज्वा - विरखित _ 
'प्रतिष्ठाविधिदर्पण? में नारायण, विखनस मुनि, कश्यप, मरोचि इस क्रम से वैखातस 
आचायं-परम्परा का उल्लेख किया गया है। वैखानसागम का विषय क्रिया तथा 
चर्या है । मन्दिर के विभिन्न अंगों का निर्माण, विविघ मूर्तियों की रचना रामकृष्ण 
आदि मूर्तियों की विशेषता, मूतियो की प्रतिष्ठा, अर्चना, बलि आदि का 
इतना सांगोपांग विवेचन एकत्र मिलना कठिन है । आध्यात्मिक बातें बहुत कम 
हैं । परमात्मा से इस जगत्‌ की उत्पत्ति ठीक उपनिषस्क्रम से होती है । परमात्मा 
को चार मूर्तियाँ होती हैं--विष्णु , महाविष्ण्‌ , सदाविष्णु तथा सर्वव्यापी । भगवान्‌ 
को इन्हीं चारों मूर्तियों के अंश से चार अन्य मूर्तियों की उत्पत्ति होती है । विष्णु 
के अंश से 'पुरुष' जिसमें घर्म की प्रधानता रहती है, महाविष्णु के अश से ज्ञानात्मक 
सत्य”, सदाविष्णु के अंश से प्रपरिमित-ऐश्वर्यात्मक “अच्युत? ( श्रीपति ) तथा 
सर्वव्यापी के अंश से 'भनिरुद्ध' की उत्पत्ति होती है, जिसमें वैराग्य या संहार की 
प्रधानता रहती है ( ७० वाँ पटल ) । इन चारों मूर्तियों से युक्त होने के कारण 
नारायण पञ्चभूतिरूप माने जाते हैं । भगवान्‌ की माया से ही जीव-बन्धन में पढ़ता 
है भोर उसी की कृपा से वह मुक्त भी होता है । जीव का मुख्य कर्तव्य भगवान विष्णु 
का अर्चन है । विष्णु के समाराधन के चार प्रकार हैं--( १) जप--भगवाच्‌ का 
ध्यान करते हुए अष्टाक्षर या द्वादशाक्षर मन्त्र का जपना, ( २) हुत--भ्रग्नि 
होत्रादि हवन, ( ३ ) 'ध्यान'~अष्टांग योगमार्ग से परमात्मा का वितन; (४) 
अचना प्रतिमा-पुजन । इन साधनों में 'अर्चना' ही मुख्य मानो जाती है। अर्चना 
विधिपूर्वक विशुद्ध होनी चाहिए । श्रीदेवी और भूमिदेवी के साथ बिष्णु की मूर्ति 
मन्दर के मध्य में स्थापित की जाती है। उनके दक्षिण ओर “पुरुष! तथा 'सत्य' 
मृतियो की भोर वाम बोर 'प्रच्युत' एवं 'अनिरुद्ध/ मू्ियों की स्थापना की जाती 
है । पुजा बैदिक मन्त्रो से होती है । धग्यक्‌ आराधना के अनुष्ठान से जीव भामोद 
नामक विष्णुलोक में सालोक्य मुक्ति, प्रभास (महा विष्णुलोक) में सामीप्य, सम्मोद 
(सदाविष्णुोक) में सारुप्य भ्रोर अन्ततोगत्वा सर्वश्रेष्ठ बैकुण्ठ (सर्वव्यापी नारायण 
के लोक ) में सायुज्य मुक्ति प्राप्त करता है । वही जीव इष्टदेवता से भ्रभिन्तरूपत्वेव 
सम्पन्न हो जाता है। इस प्रकार वेखानसों की दृष्टि में सायुज्यूपा मुक्ति सर्वश्रेष्ठ है।१ 


१. आनन्दणिरि के थंकर-विजय में भो इत मत के सिद्धान्तो का प्रतिपादन है 
( प्रकरण ९, १० ५५-६४ ) 
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श्ोमद्भागषत संस्कृत साहित्य का अनुपम रत्न है । भक्तिशास्त्र का तो वह 
सर्वस्व है। यह निगम-कल्पतरु का अमृतमय रवयंगसित फल हे । वैष्णव आचावों 
ते प्रस्थानत्रयी के समान भागवत को भी लपला उपखोव्य मारा है । वल्लभाचार्य 
भागवत को महर्षि व्यासदेव की 'समाधिभाषा” कहते हैं, अर्थात्‌ भ गवत तत्वों 
का वर्णन व्यास ने समाधि दशा में अनुभव फर के किया था । भागवत का प्रमाष 
वल्लभसम्प्रदाय और चैतन्यसम्प्रदाय पर बहुत अधिक पड़ा है। इन सम्प्रदायों ने 
भागवत के आध्यात्मिक तरवॉ का निरूपण भ्रपनी-अपनी पद्धति से किया है। इन 
ग्रन्यो में आनन्दतीर्थ कृत “मागवततारपर्यनिर्णय' से जीवगोस्वामी का 'पट्‌ 
सम्दर्भ' व्यापकता तथा बिदादता की हृष्टि से अधिक महत्वपूर्ण है। भागवत के 
गूढार्थ को व्यक्त करने के लिए प्रत्येक वैष्णवसम्प्रदाय ने इस पर स्वमतानुकुछ 
व्याख्यायें रिखी हैं, जिनमें कुछ टीकाथो के नाम यहाँ दिये जाते है--रामानुज 
मत में सुदर्शनसूरि की 'शकपक्षीय' तथा वीरराषवाचाय की “मागबतचन्दर- 
चन्द्रिका; माध्वमत में विजयध्वज की 'पदरत्नावली'; निम्बारकॅमत में शूकदेबाचायं 
का “सिद्धान्वप्रदीप?; वल्लभमत में स्वयं धाचार्यं वस्लभ की 'सुळोणिनी' तथा 
गिरिधराचायं फी झाध्यात्मिक टीका; चैतन्यमत में श्रीसनातन की “बृहृद्वैषणव- 
तोषिणी? ( दशमस्कन्ध पर ), जीवगोस्वामी का 'फ्रमसन्दर्भ', विश्वनाथ चक्रवर्ती 
की 'सारार्थदशिनी', सबसे अधिक छोकप्रिय श्रीधरस्वामी की 'लीषरी' है। 
श्रीहरि नामक भक्तवर का 'इरिमक्तिरसायन' पूर्वार्ध दशम श्कन्ध का श्लोकात्मक 
व्यास्मान है। इन सम्प्रदायों की मौलिक आध्यात्मिक कर्पनाणों का धावार 
यही अष्टादश्या सहस्र श्छोकात्मक भगद्विप्रहरूप भागवत है। | 

साध्यतत्त्व 

श्रीमदूमागवत अद्दैततरव का ही प्रतिपादन स्पष्ट षब्दो में करता है । 
श्री भगवान्‌ ने भ्रपने तत्त्व के विषय में ब्रह्मा जी को इस प्रकार उपदेश 
दिया है 

“सृष्टि के पृषे मैं ही था-- केवळ मैं या, कोई क्रिया न थी । उत समय 
सत्‌ झर्यात्‌ कार्यात्मक स्थूळ भाव न न था, असत्‌-कारणात्मक सुक्मभाध न या । 
यहाँतक कि इनका कारणभूत प्रधान भी भन्तमु'ख होकर मुझमें सीन था । सहि 
का यह प्रपंच में ही हूँ और प्रम में सब पदार्थों के सीन हो जाते पर में हो 


४६२ मारतीय दशन 


एकमात्र अवशिष्ट रहुँगा / इससे स्पष्ट है कि भगवान्‌ निगुण, सगुण; जीव 
जगत्‌ सब वही हैं । भ्रद्यतत्त्व सत्य है। उसी एक, अद्वितीय, परमार्थ को ज्ञानी 
लोग ब्रह्म, योगीजन परमातमा और भक्तगण भगवान्‌ के नाम सै पुकारते हँ: । 
वह जब सत्त्वगुणरूपी उपाधि से अवच्छिन्न न होकर घब्यक्त, निराकार रूप से 
रहते हैं तब निगुण कहलाते हैं । परमार्थभूत ज्ञान सत्य, विशुद्ध, एक, बाहर- 
भीतर-भेदरहित, परिपूर्ण, अन्तमुंख तथा निविकार है--वही भगवान्‌ तथा 
बासुदेव शब्दों के द्वारा अभिहित होता है*० । सत्त्वगुण की उपाधि से प्रबच्छिन्न 
होने पर वही 'निगुण” ब्रह्म प्रधानतया विष्णु, रुद्र, ब्रह्मा तथा पुरुष चार 
प्रकार का सगुण रूप घारण करता है। शद्धसत्त्वावच्छिन्न चैतन्य को “विष्णु! 
` कहते हैं रजोमिश्रित सत्त्वावच्छिन्न चैतन्य को “ब्रह्म', तमोमिित सत्त्वावण्छिप्त 
चैतन्य को (रद्र प्रौर तुल्यबळ रज-तम से मिश्रित स्वावच्छिन्न चैतन्य को 'पुरष' 
कहते हैं । जगत्‌ की स्थिति, सृष्टि तथा संहार-व्यापार में विष्णु, बरह्मा और 
स्र निमित्त कारण होते हैं; 'पुरुष” उपादान कारण होता है। ये चारों ब्रह्म के 
ही सगुणरूप हैं। अतः मागवत के मत में ब्रह्म ही अभिन्ननिमित्तोपादान 
कारण है। 


परब्रह्म ही जगत्‌ के स्थित्या ब्यापार के लिए भिन्न-भिन्न अवतार धारण 
यह । परमेश्वर का जो अंश प्रकृति तथा प्रकृतिजन्य कार्यों का वीक्षण, नियमन, 
है न आदि करता है, मायासम्बन्ध रहित होते हुए भी माया से युक्त रहता 
* ७0 चित्‌-शक्ति से समन्वित रहता है--उसे “पुरुष” कहते हैं । इस पुरुष से 

ही भिन्न-भिन्न भ्रवतारो का उदय होता है१८ | 
डा विष्णु, पद परब्रह्म के गुणावतार हैं। इसी प्रकार कल्पावतार, 
गाडि ” मन्वन्तरावतार आदि का वर्णन भागवत में विस्तार के साथ किया 

। 

मिस दु परूपी होकर भी रूपवानु हैं ( भाग ३।२४।३१ )। भक्तों की 
` भनुसार वे भिन्न-मिन्न रूप धारण करते हैं ( ३।९।११ )। 


भगवान्‌ की शक्ति का नाम ' 
माया! हे जिसका स्वरूप भगवान्‌ ने इस प्रकार 
बतलाया है३९__ है स्वरूप न्‌ 


वास्तव वस्तु के बिता भी लिपके द्वारा चाला में किसी प्रनिवँचनीय वस्तु 
के स्तु 
चो प्रतीति होती है ( जैसे आकाश में एक चन्द्रमा के रहने पर भी दृष्टिदोष से 
4 0070 दीख १ पड़ते हैं) और जिसके द्वारा विद्यमान रहने पर भी वस्तु 
प्रतीति नहीं होती ( जैसे विद्यमान राहु भो नक्षत्रमण्डल में नहीं दीख 
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पड़ता ) वही “माया! है । भगवान्‌ अचिन्त्यशक्ति से समन्वित हैं। बह एक 
समय में एक होकर भो अनेक हैं। नारदी ने द्वारिका पुरी मै एक समय में.ही 
आकषण को समस्त रानिमों के नहरों में भिन्न-भिन्न कार्यों में. संलग्न देखा 
था। यह उनकी प्चिन्तनीय महिमा का विकास है। .जीब . भोर. जगत्‌ 
ममयानु के ही रूप हैं। _ et 
भगवान की उपलब्धि का सुगम उपाय वेतलांना मागवत को , विशेषता 
है। भागवत की रचना का प्रयोजन भत्तितरव का निरूपण है। बेदार्यॉपवृ हित 
विपुलकाय महाभारत को रचना करने पर भी. अतृत्त होने . बाला: वेदव्यास का 
हृदय मक्तिप्रधान भागवत को रचना से वितृत हुना । मागवत श्रवण करने 
से भक्ति के निष्प्राण ज्ञान-वैराग्यपुत्रों में प्राण का ही संचार नहीं हुआ, प्रत्युत .बे 
पूर्ण यौवन को प्राप्त हो गये। भतः सगवान्‌ की प्राप्ति का. एकमात्र: उपाय 
*अत्तिः ही है४० || न दु. > 
परम भक्त प्रह्वादजी मे भक्ति को उपादेयता का बर्णन बड़े सुन्दर शब्दों में 
किया है कि भगवान्‌ चरित्र, वहुज्ञता, दान, तप आदि से प्रसन्‍न नहीं होते; वे तो 
निर्मल भक्ति से ही प्रसन्त होते हैं। भक्ति के बिना नभ्य साधन उपहास- 
मात्र हे ** । डु 
जागवत के अनुसार भक्ति ही मुक्तिप्राति में प्रधान साधन है। ज्ञान-कर्म भी 
भक्ति के उदय होने से ही सार्थक होते हैं, भतः वे परम्परया साधक हैं, साक्षाद्‌- 
रूपैण नहीं । कर्म का उपयोग वैराग्य उत्पन्न करने में है। जबतक वैराग्य की उत्पत्ति 
न हो जाय, तब तक वर्णाअम-मिहित भ्राचारों का निष्पादन नितान्त भावश्यक 
हैं। कर्मफलों को भी भगवान्‌ को ही समर्पण कर देना उनके 'विषदन्त' को 
तोड़ना है। श्रेय की मूलश्रोतरुपिणो भक्ति फो छोड़कर केवल वोध की प्रासि के लिए 
उच्योगक्षीज मानबों का प्रयरन उसी प्रकार निष्फल तथा ब्लेश्वोत्पादक होता दै जिस 
प्रकार भूमा कुटनेवालों का यत्न*२ । अतः भक्ति की उपादेयता मुक्ति फे विषय 
छ्न सर्वश्रेष्ठ है । अक्ति दो प्रकार की मानी आती है-- सापनरूपा भक्ति और साष्य- 
रूपा भक्ति' | साधनमक्ति गव प्रकार की होती है---विष्सु का अपण, कीर्तन 
स्मरथ, पादसेवन, भर्जन, वन्दन, दास्य, सशय तथा आत्मनिवेदन । मागवत में 
सत्संगति को महिमा का बर्णन बड़े सुन्दर शब्दों में किया मया है। साण्यरूपा था 
ऊसरूपा भक्ति प्रेममयी होती है, जिसके सामने अनन्य पयवत्पादाजित भक्त हम 
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फा पड, इन्द्रपद, चक्रबर्तापद, लोकाधिपत्य तथा योग की विविध विलक्षण सिद्धियो 
को कौन कहे, मोक्ष को भी नहीं चाहता । भगवानु के साथ नित्य बुन्दावन में 
ललित विहार की कामना करनेवाले भगवश्चरणचञ्चरीक भक्त छाष्क नीरस मुक्ति 
को प्रयासमात्र मानकर तिरस्कार करते हुँ४३ । १ 

भक्त का हृदय भगवान्‌ के लिए उसी प्रकार छटपटाया करता है जिस प्रकार 
पक्षियों के पंखरहित बच्चे माता के लिए, भूख से व्याकुल बछडे दुघ के लिए 
तथा प्रिय के विरह में व्याकुल सुन्दरी अपने प्रियमत के लिए छटपटाती है४४ । 

इस प्रेमामक्ति के प्रतिनिधि व्रज की गोपिकायें थीं जिनके विमल प्रेमका 
रहस्यमय वर्णन व्यास जी ने रामपञ्चाध्यायी में किया है । इस प्रकार भक्तिशाज्र 
के सर्वस्व भागवत से भक्ति का रसमय स्रोत मक्तजनों के हृदय को आप्यायित 
करता हुआ प्रवाहित हो रहा है। भागवत के श्लोकों में एक विचित्र अलौकिक 
माधुर्यं है । अतः भाव तथा भाषा उभयदृष्टि से श्रीमद्भागवत का स्थान हिन्दुध्रों 


के घामिक साहित्य में अनुपम है । 'सर्ववेदान्तसार' भागवत का कथन 
यथार्थ है४० | 


पञ्चदश परिच्छेद 
शैव-शाक्त तन्त्र 
( इतिहास तथा साहित्य ) 


शिव या रुद्र की उपासना वैदिक काल से ही इस भारत भूमि में प्रचलित 
है। यजुर्वेद में घतरुद्रीय भ्रष्याय की पर्याप्त प्रसिद्धि है । तैत्तिरीय श्रारण्यक 
( १०।१६ ) में समस्त जगत्‌ सद्रूप बतछाया गया है । श्वेताश्वतर (३।११) में 
भगवान्‌ शिव सर्वाननणिरोग्रीव, सर्वभ्रूत-गुहाशय, सर्वव्यापी तथा सर्वगत माने 
गये हैं, परन्तु इन उपनिषदों में तन्त्रशाख-निर्दि्ट पश्मपत्ति का स्वरूप उपलब्ध 
नहीं होता । सर्वप्रथम भरथर्वशिरस्‌ उपनिषद्‌ में पक्षपतब्रत, पशु, पाश आदि तन्त्र 
के पारिभाषिक छाब्शें की उपलब्धि होती है। इससे पाशपत-मत की प्राचीनता 
सिद्ध होती है । मद्दामारत में क्षेबमतों का वर्णन है। वामन पुराण (६॥५६-६१) 
में वाधों के चार विभिन्न सम्प्रदाय बतलाये गये है-शेव, पाथपत, कालदमन तथा 
कापालिक । शक्कुराचायं ते ब्रह्मसूत्र ( २२।३७ ) के भाष्य में माद्देश्वरों का 
तथा उनके प्रसिद्ध पञ्च पदायों का उल्लेख किया है । इस सूत्र को भामती 
धौर रत्नप्रभा ने पुराणोक्त तृतीय नाम के स्थान पर 'कारणिक-सिद्धास्ती', 
भास्कर ने 'काठक-सिद्धाम्ती', यामुनाचार्य ने 'कारामुख' नाम दिया है 
( आागम-प्रामाण्य १० ४८-४६) । इस प्रकार भाहेश्वर सम्प्रदाय चार 
दै--पाथुपत, शैव, काछामुख भौर कापालिक। इन्हीं घामिक मतों के पूछ 
ग्रन्यो को 'दौवागम' के नाम से पुकारते हैं। “शँवतन्त्र' की वेदिकता के विषय 
में प्राचीन ग्रन्थों में बड़ा विवेचन है। महिस्नास्तोत्र तथा क्रह्मसूत्र के तर्कपाद 
(२।२।३७) में पाथृपत मत वेदवाह्य माना गया है, परन्तु श्रीकण्ठाचार्य 
ने वेद तथा शिवागम को समभावेन माननीय तथा प्रामाणिक बतलाया है । 
अप्पयदीक्षित 'शिवार्वमणिदीपिका! ( २ १२८ ) में शिवागम को वैदिक तथा 
अधैदिक दो प्रकार का मानते हैं। वैदिक तस्त्र वेदाधिकारियों के छिए तथा 
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अवैदिक तन्त्र वेदाघिकारहीन ब्यक्तियों के लिए हैं। अतः दोनों की प्रामाणिकता 
न्यायसंगत है । 

दाष्यनिक दृष्टि की विभिन्नता के कारण महेश्वर तन्त्रों के तीन प्रघान 
भेद हैं--द्वैतपरक ( शिवतन्त्र ), द्वैतादैतपरक ( रुद्षतन्त्र ), अद्वैतपरक 
( भैरवतन्त्र ) । पूर्वोक्त माहेश्‍वर मतों का प्रचार भिन्न-भिन्न प्रान्तों में था । 
पाशुपत मत का केन्द्र गुजरात और राजपृताना था, शैव सिद्धान्त का प्रचार 
तमिल देश में प्रौर वीरक्षंव मत का प्रचार कर्णाटक प्रान्त में है । स्पन्द या 


प्रत्यमिज्ञामत का केन्द्रस्थल काश्मीर देश है। इन्हौं शैवमतों का वर्णन क्रमश: 
पागे किया जायगा। 


( १ ) पाशुपत मत 

इस मत के ऐतिहासिक संस्थापकों का नाम नकुलीश या लकुडीश है । 
कानात 'कारवण माहात्म्य से इनका जम्म भडोच के पास 'कारबन' 
हे ~ ह होना प्रतीत होता है । राजपूताना, गुजरात आदि नाना देशों 
तडा क को मूर्तियाँ मिलती हैं, जिनका मस्तक केशों से ढका रहता है, दाहिने 
घारण पडू कै फल और बायें हाथ में लगुड या दण्ड रहता है । लगुड 
SP नकल कारण ही इनका नाम 'लगुडेथ' या 'लकुलीश' होना प्रतीत होता 
जान्‌ शंकर के इन १८ अबतारों में नकुलीश भ्य अवतार माने जाते 

गार्ग्य, मंत्र्य, कौरुष, ईशान, पारगार्य, कपिछाण्ड, 
त्रि, पिंगलाक्ष, पुष्पक, वृहदार्य, अगस्ति, सन्तान, 
< प्राचार्य ) | विक्रम द्वितीय के राज्यकाछ 
जिसमें ९ 0 ३०.) का एक महत्त्वपूर्ण शिलालेख मथुरा से मिला है 
न १0 पाशुपत द्वारा गुरु-मन्दिर में उपमितेष्वर भ्ौर 
भगवान्‌ कुशिक से टि गों की स्थापना वर्णित है । उदिताचार्य ने अपने को 
एक पीढ़ी के किए २ आ ना है । लकुलीश कुशिक के गुरु थे। इस प्रकार 
सिद्ध होता है और 4 ; ह. र लकुलीश का समय १०५ ई० के आसपास 
लगुडघारी शिव को हि है है जब कुषाणनरेश हुविष्क के सिक्‍कों पर 
से नितान्त घनिष्ठ ह । यु गत हैँ । पाक्षपतों का सम्बन्ध न्याय-वैशेषिको 
'पाशुपत’ कहा है । गुणरत्न ने नैयायिको को 'छौव” भौर वंशेषिकों को 
» ही हैं। न्यायवात्तिक के रचयिता उद्योतकर ने 'वाणपताचार्य” की 


उपाधि से अपना परिचय हि है 
दया हे | कभी इस मत का पश्चिमी भारत 
प्रचार तथा समधिक त्याति थी । का पछि में विशेष 


इंव-शाक्तं तन्त्र ४६७ 


पाशुषत-साहित्य 

पाशूपतों का साहित्य बहुत ही कम उपलब्ध है । माषवाचार्य ने संवंदर्शन- 
ग्रहृ में 'नकुलीक्ष पाश्पत' नाम से इसी भत के आध्यात्मिक सिद्धान्तों का वर्णन 
किया है। जैन प्रन्थकारों में राजशेशरसूरि ने भपने षड्दर्धनसमुचय में 
'यौगमत” से इसी का उब्लेख किया है। न्यायसार के रचयिता काश्मोर-भासवंज्ञ 
(८००) की गणिकारिका’ में णद्यपतों के सिद्धान्त का संक्षिप्त विवरण है । 
इसकी विस्तृत “रत्नटीका” ब्याख्या वास्तव में रस्नरूपा है जिसके. भ्रश/तनामा 
लेखक ने 'सत्कार्य-बिजार' नामक ग्रन्थ की रचना कर इस मत की पर्यात पुष्टि 
की है । सौभाग्यवदा पाशपतों का मूळ सूत्रग्रन्य महेश्वररचित 'पाश्युपतसूत्र' 
अनन्त-शयन ग्रन्यबाला ( नं० १४३ ) में कौण्डिन्य कृत 'पञ्चारथी भाष्य' के साथ 
` भमी प्रकाशित हुआ है । सर्वदर्शनसंग्रह में निर्दिष्ट राशीकर-विरचित माध्य यही 
है। इस पञ्चाध्यायी ( १६८ सूत्र ) में पाथुपर्तो के पाँचौं पदार्थों की विस्तृत 

तथा नितान्त प्रामाणिक बिवेचना है । 


( २) शैव सिद्धान्तमत 


वैव सिद्धान्त का 9बार दक्षिण देश के तमिल प्रदेश में हे । यह प्रदेश 
शैवधर्म का प्रधान दुर्ग है। यहाँ के शव भक्तों ने भगवान्‌ भूतभावन शङ्कुर की 
आराघना कर भक्तिरसपूरित भव्य स्तोत्रों तथा सिद्धान्तप्रतिपादक ग्रन्थों की रचना 
झपती मातृभाषा तमिल में को है, जो श्रुति के समान आदरणीय माने जाते हैं। 
इन ८७ दांव सन्तो में चार प्रमुख आधार्य-सन्त अप्पार, सन्त ज्ञानसम्बन्ध, 
सन्त सुन्दर तथा सन्त मणिषकवाचक हुए, जो तमिल देश में दौवधर्म के चार प्रमुख 
मारग चर्या ( दासमागं ), क्रिया ( सत्पु्षमार्ग ), योग ( सहदमार्ग ) झौर ज्ञानं 
( सन्मार्ग ) के संस्थापक हैं। इन सम्तों का आविर्भावकाल सलम तथा अष्टम 
शताब्दी है । इनसे पहले सन्त नकीर ( प्रथम शतक ), सन्त कण्णण्य ( द्वितीय- 
शतक ) और तिरुमूलर ने शैवमत का विपुर प्रचार किया था । इनकी तमिल 
` रचनायें 'सिद्धान्त” की मृछमित्ति हैं? । इन भक्तों ने जिन शैवतन्त्रो के तरवों का 
प्रचार किया वे संस्कृत में धीरे-धीरे प्रकाशित हो रहे हैं। इन भागमो को 
'शवलिदान्त' के नाम से पुकारते हैं। भगवान्‌ शुर ने अपने भक्तों के उद्धार 
के लिए अपने पाँचौं मुखों से २८ तंत्रो का आविर्भाव किया । सद्योजात नामक 


१, जीवनचरित के छिए द्रष्टव्य कल्याण-सन्ताखु, पू० ४४०-४४२ । 


७६८ भारतीय दर्शन 


मुख से उत्पन्न आगम हैं--१ कामिक, २ योगज, ३ चिन्त, ४ कारण, ५ कन 
बामदेवमुख से--६ दीस, ७ सुक्ष्म, ८ सहस्र, ६ अंशुमान्‌, १० सु ज्ञ 
अघोरमुख से--११ विजय, १२ निःश्वास, १३ स्वायम्म्रु, १४ श्रनल, 
१५ वीर; तत्पुरुष मुख से १६ रौरव, १७ मुकुट, १८ विमरू, १६ चन्न, 
२० बिम्ब । ईशान मुख से--२१ प्रोदुगीत, २२ ललित, २३ सिद्ध, २४ माठात? 
२५ सर्वोत्तर, २६ परमेश्वर, २७ किरण, २८ वातुल । जयरथ ने “तन्त्रालोक 
की टीका में इन तन्त्रों का नाम दिया है। दोनों में कहीं कहीं प्रन्तर है । इनमें 
१० दॅतमुलक ( शेव ) तन्त्र हैं जिन्हें परमशिव ने प्रणवादि दक्ष शिवों को 
पढ़ाया तथा १० ट्रैताद्वैत प्रधान ( इद्र ) तन्त्र है जिन्हें परमशिव ने अधोरादि 
१८ रुद्रों को पढ़ाया । यही उपदेश 'महौघक्रम' तथा “प्रतिसंहिताक्रम' से दो 
प्रकार के हैं। अनेक उपागमों से युक्त होकर इन आगमों की संहिताओं की 
संख्या २०८ है। सिद्धान्तियों के अनुसार अपर-ज्ञानरूप वेद केवल मुक्ति का 
साधन है, परन्तु परज्ञानरूप यही शिवश्ञास्र मुक्ति का एकमात्र उपाय है। 
कामिक के उपागमों में मृगेन्द्र' तन्त्र नारायण-कण्ठ की वृत्ति और 
भ्रघोरशिवाचार्य की दीपिका के साथ प्रकाशित हुआ है । 


शवाचार्य 


अवान्तर काल में अनेक विद्वान्‌ शैवाचायो ने इन तन्त्रों के सिद्धान्त को 
प्रतिपादन करने का इलाघनीय प्रयत्न किया । इनमें भाठवों शताब्दी में श्राविभूत 
घाचायं सद्योज्योति' का नाम विशेष उल्लेखनीय है। इनके गुरु का नाम 
उग्रज्योति” था । सद्योज्योति के महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ है--नरेश्वरपरीक्षा, गौरवागम 
की वृत्त, स्वायम्भुब घ्रागम पर उद्योत तथा तत्त्वसंग्रह, तत्त्वत्रय, भोगकारिका, 
मोक्षकारिका, परमोक्षनिरासकारिका । हरदत्त शिवाचायं (११ शतक)--एक 
विशिष्ट आचार्य थे जिनकी “श्रतिसूक्तमालाः या “चतुर्वेदतात्पर्य संग्रह! भें 
या गया है । 'शिवलिंग 

इसकी रमणीयः टीका लिखी है। श्रीकण्ठ तथा 
अप्पयदीक्षित ने इस ग्रन्थ को भपना उपजीव्य माना है । बृहस्पति, शंकरनन्दन, 
“पाचार्यो की स्थिति भ्रभिनवगुप्त से पहले थी, क्योंकि 
तन्त्रालोक में इनका है। नारायणकण्ठ के पुत्र रामकण्ठ 
ने सद्योज्योति के ग्रन्थों पर पाण्डित्यपूर्ण व्याख्या यें 
तथा मौलिक ग्रन्थ लिखा है, जिनमें... ( १ ) प्रकाश ( नरेश्वरपरीक्षाटीका ), 
(२) मातङ्गवृत्ति, ( ५ ) नादकारिका, ( ४ ) मोक्षकारिकावृत्ति, 
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( ५ ) परमोक्षनिरासंकारिकाबुतति प्रकाशित हो गई हैं । रामकण्ठ के अन्तेवासी 
श्रोकण्ठसुरि ने “रत्नत्रय' लिखा है । उत्तुजुशिवाचायं के शिष्य भोज राज-रचित 
'तत्त्वप्रकाशिका? माननीय ग्रन्थ है जिसका निर्देश 'सुतवंहिता” को टोका में 
अमात्य माघव ने किया है । रामकण्ठ के शिष्य अघोरशिवाचायं ( १२ श० 
का मध्यकाल ) ने तत््वप्रकाशिका तथा नादकारिका पर वृत्तियाँ किखकर 
इन ग्रन्थों को बोधगम्य बनाया है । सद्योज्योति के अन्तिम पाँच प्रत्य, भोजराज 
को तत्त्वप्रकाशिका, रामकण्ठ की नादकारिका, श्रीकण्ठ का रत्नत्रय--ये आठ ग्रन्थ 
आअष्टप्रकरण' के नाम से विख्यात हैं। दक्षिण का 'शैवागमसंघ' इन 'सिद्धान्त' 
ग्रन्‍्यों को नागराक्षर में प्रकाशित कर हमारा बड़ा उपकार कर रहा है। 


( ३ ) वीर शैवमत 

, वीरज्ञैबमत के अनुयायियों का नाम लिषायत या जंगम है। इनके विलक्षण 
प्राचार हैं । ये वर्णव्यवस्था को नहीं मानते, यथपि इसके भादय प्रवर्तक ब्राह्मण 
ये। ये लोग शंकर की लिगात्मक मूर्ति को गले में हर समथ लटकाये हुये रहते 
हैं। कर्णाटक देश में वीरणँव धर्म का बहुत प्रचार है। इस मत के आय प्रचारक 
का नाम 'बसव* ( १२ कछ० ) था, जो कलडुरि-नरेश बिज के मन्त्री बदलाये 
जाते हैं। वीर शेवो का कथन है कि यह मठ नितान्त प्राचोन है । पाँच 
महापुरुषों ने इस मत का भिन्न-भिन्न समयों में उपदेश किया है। इनके नाम 
रेणु कायाय॑, दारकाचार्य, एकोरामाचार्य, पण्डिताराव्य तथा विश्वाराध्य हैं, 
निन्दने क्रमश) सोमेश्वर, सिद्धेश्वर, रामनाथ, मल्लिकार्जुन तथा विश्वनाथ नामक 
प्रसिद्ध शिवलिगों से आविभूत होकर शव धर्म का प्रचार किया । इन्होंने क्रमश३ 
“दीर' विहासन को रम्मापुरी ( मैसूर ) में, 'सद्धर्म' सिंहासन को उजयिनी में, 
'बैराग्य' सिद्दासन को केदारनाथ के पास ऊल्ली मठ में, 'सूर्य' सिंहासन को 
व्यीशल? में तथा ज्ञान! तिहासन को काशी ( जंगमबाड़ी = विश्वाराष्य- 
महासस्थान ) में स्थापित किमा । सिद्धान्त के २८ आगम इन्हें भी मान्य हूँ । 
श्रीपति ( १०६० ई० ) ने ब्रह्मसूत्र पर “ओकर” भाष्य लिखकर इस मत की 
उपनिषन्मूलकता प्रदर्शित की है। श्रोषिवयोगो शिवाचार्य का 'सिद्धान्त- 
शिश्षामणि' बीर शैव का माननीय प्रन्य है। 


( ४ ) प्रत्यभिज्ञा दशन 
` काश्मीर में पनपनेवाळा अढ्तवादो दर्शन अनेक नामों से प्रपात हे। 
यह प्रत्यभिता, स्पन्द, षढर्धशास्र तथा ददर्षक्रम-विज्ञान के नामों से प्रसिद्ध 
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हे। ये सब भिधान इस दर्शन के मौलिक सिड्धान्तों को हृष्टि में रखकर 
विद्वानों द्वारा प्रदत्त हे । इस दर्शन का शभ्रन्यवम सिद्धान्त है--प्रत्यभिज्ञा। 
प्रत्यभिज्ञा सिद्धान्त यह्‌ है कि अज्ञान की निश्गुत्ति के अनन्तर गुरुवचन से जीब 
को ज्यों ही यह ज्ञान हो जाता है कि 'में शिव हुँ', त्यों ही उसे तुरन्त 
आत्मस्वरूप शिवत्ब का साक्षात्कार हो जाता है। भारतीय दर्शन में इसी 
महश्वशाली 'प्रत्यभिज्ञा' तथ्य के कारण यह दर्शन इस नाम से प्रख्यात है । 
इसके अनुसार परमेश्वर अपनी स्पन्दरूपा शक्ति से सर्वदा अविमुक्त रहता है। 
स्पन्दरूपा शक्ति ही उसका नित्य स्वभाव है । इसीलिए यह “स्पन्द! नाम्ना 
अभिहित होता है। इसका 'न्रिक' अभिधान तन्त्रत्रय की सर्वाधिक प्रधानता 
के कारण है। सिद्धातन्त्र, नामक तन्त्र तथा मालिनीतन्त्र--ये तीन तन्त्र इम 
दर्शेन के आधारभूत शाख हैं। इस मत में पर, भ्रपर तथा परापर रूप तीन 
निक माने जाते हैं। शिव, शक्ति तथा उनका संघट्ट 'परत्रिक'; शिव, शक्ति तथा 
नेर अपर निक; तथा परा, परापरा, अपरा---ग्रे तीन प्रधिष्ठात्री देवियां 


परापरत्रिक' के नाम से प्रख्यात हैं । इन तीनों त्रिकों के भ्राघार पर प्रतिष्ठित 
होना निक संज्ञा का हेतु है । 


"बडघजास्र' 


८ नामकरण इस मत के मुख्य सिद्धान्त की ओर संकेत करता 
है । इस दर्शन के 


उ अनुसार लिपि के प्रथम छह स्वर--अ, श्रा, इ, ई, उ, क-- 
एकम का प्रतिनिधित्व करते हैं जिस क्रम से अनुतर, आनन्द, इच्छा' 

अ मा फम शक्तियों का परम तत्त्व से उल्लासन होता है । इन 
Se क्ति, ईंशनाशक्ति तथा कमिशक्ति क्रमशः अनुत्तर, इच्छा तथा 
पारित होती हैं ओर उन्हीं की किञ्चित विकासोन्मुख भ्रवस्थायें 

हैं । इस प्रकार प्रधान हैं हस्वत्रय हो--प्रनुत्तर, इच्छा तथा उन्मेष, जो क्रमशः 
बित्‌, इच्छा भ्रौर ज्ञान कहलाती हैं। 'षडधंशासन' नाम इसी तत्त्व की ओर 
संकेत करता है। 
/ कहा जाता है कि परमशिव ने अ्रप 
हतपरक व्याख्या देखकर अरद्व॑त सिद्ध 
झ्राधिर्माव किया तथा दुर्वासा ऋषि 
आदेश दिया। दुर्वासा ने 
भोर उन्हीं के द्वारा इसका 
छोवशासन '्र्यम्बकशाख्' 
१६ बाँ पुरुष संगमा 


ने पञ्चमुखो से उत्पन्न शैवागमो की 
न्त के प्रचार के लिए इस मत का 
को इस शब शासन के प्रचार करने का 
व्यम्बकादित्य' नामक मानस पुत्र उत्पन्न किया 
प्रचार कराया । अपने इस प्रबर्तक के नाम से यह 
नाम से प्रसिद्ध हुआ । शव्यस्वकादित्य को परम्परा में 
दित्य काश्मीर में भाकर बस गया। उन्हीं के शिष्प- 
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प्रद्चिष्यों द्वारा यह मत काएगीर में विकसित हुमा । संगमादित्य को चौथी 
पीढ़ी में सोमानन्द नामक प्रस्यात ठास्त्रिक विद्वान्‌ हुये जिन्होंने 'शिवहष्टि' 
नामक महत्त्वपूर्ण प्रन्य का प्रणयन किया । यह परम्परा इस प्रकार है-- 
संगमादित्य-:> वर्षादित्य-> भ्रदणादित्व->> मानन्द-:>पोमानन्द' । 


सोमानन्द की शिष्य-परम्परा की अवगति से उनका ही समय नहीं, 
अपि तु काश्मीर में त्रिक.दर्शनं की स्थापना का समय पूर्णतया ज्ञात हो 
सकता है। राजानक रामकण्ठ नामक विद्वान ने स्पन्दकारिका की विवुति 
तथा भगवद्गीता का विवरण प्रस्तुत किया है। विवरण के अन्त में वे 
भपने को 'मुत्ताकण' का भनुजर तथा विवृति के उपसंहार में वे भपने को 
उत्पलदेव का शिष्य बतलाते है९। ये तथ्य ऐतिहासिक मूल्य रखते हैं। 
ब शमीर-नरेश भ्रवन्तिवर्मा ( ५५५ ई०- ८८८ ई० ) के साथ 'मुक्ताकण की 
समकालीनता की सूचना राजतरङ्गिणी देवी है। मूलतः रामकण्ठ का भी 
यहो आविर्भावकाल था नवम छाती का मध्यकाल । उनके गुरु उत्पछदेव ८२५ 
ई० के भासपास के विद्वानु हैं ओर उनके गुरु सोमानन्द का समय उनसे 
लगभग २५ वर्ष पूर्व होना चाहिए (८०० ई०.) । इनके २० वें पूर्वज 
व्यम्बकादित्य का समय, जिन्होंने काश्मीर में त्रिकमत की स्थापना की पाँच 
सो वर्ष पूर्व होना चाहिए ( एक पीढ़ी के छिए पच्चीस साल मानकर )। 
फऊतः तृतीय शती में शेव मत का उदय काश्मीर में सम्पन्न हुआ--इस तथ्य 
पर हम भली-माति पहुंच सकते हैं । 


इस अईतवादी न्रिकदशॅन का साहित्य बढ़ा: विशाल है भोर भ्रषि७छांथ 
काएमोर संस्कृत ग्रन्यमाल। में प्रकाशित हो चुका है। शैवदशन के भाषारमूत 
उपलब्ध साहित्य को तीन भागों में विभाजित किया जा सकता है=भागम- 


१. यह विवरण क्षिवहृष्टि में दिया गया दै ( ७११४ १२० ) 


__ २. यो नारायण इत्यंमूज्छू तनिधिः श्रो कान्यकुब्जे ढिनः 
| तंदुवंशे स्वगुणप्रकषंखचितो मुक्‍ताकणास्पो$मद्‌ । 
तस्यैषा सहद्यानुजेन रचिता रामेण विढृज्ञन- का 
एलाष्यस्वात्‌ सफ दश्रमेण भगवद्गीता-पदार्थप्रपा ॥ 


३, कृतिस्तत्रमबतो ` ` महामहेश्व राचार्यशिरोमणि-राज्ानक-श्रोमदुतपलदेव- 
- पादपद्मानुजजीविनो राजानकओरामकण्डस्य । 
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श ख, स्पन्दद्याछ तथा प्रत्यभिज्ञा्षात्ञ । 'प्रागमशाद्र' से तात्पर्य उन ग्रन्यो 
से है जिनके आदि-प्रवर्तक भगवान्‌ शिव बतलाये जाते हैं। ऐसे ग्रन्थों में 
मालिनी-विजयोत्तर तन्त्र, विज्ञानभेरव, स्वच्छन्दतन्त्र, नेत्रतन्त्र, स्वायम्भुवतन्त्र 
तथा रुद्रयामल को गणना की जाती है जिनमें 'मालिती-विजय' ही सर्च 
माना आता है । इन तत्त्र-अन्यो में से अनेक की व्याख्या प्रख्यात 
शिवाचार्यों ने की है। 


स्पन्द्शास्र 


स्पन्दशास्न इस दर्शन के साधनापक्ष से सम्बन्ध रखता है । 'स्पन्द' इस 
दर्शन का महनोय तत्त्व है । परमेश्वर की स्वातन्त्र्य शक्ति ही किञ्चित 
चलनात्मक होने के कारण स्पन्द? नाम से अभिहित की जाती है। स्पन्द 
परमशिव का नित्य स्वभाव है । स्पन्दकारिका इस शास्त्र का मूल ग्रन्य है। 
११ कारिकाओं में निबद्ध इस रहस्यात्मक ग्रस्य के तीन निस्थन्द ( = अध्याय ) 
हैं। साधनापक्ष से सम्बन्धित यह ग्रन्थ केवल सिद्धान्तनिरूपण करता है; न 
वह परमत फे खण्डन में भ्रौर न स्वमत के मण्डन में प्रवृत्त दार्शनिक शैली का 
अनुसरण कता हे । वसुग्रुत इस स्पन्दकारिका के निःसंदिग्ध प्रणेता हैं। 
शिवसूत्र के प्रणयन का भी श्रेय उन्हीं को दिया जाता है । यों सम्प्रदायानुसार 
क्षेमराज ( शिवसुत्रविमश्चिणी के आरम्भ में ) का कथन है कि शिवसूत्र के 
लिए भगवान्‌ श्रीकण्ठ ने स्वप्न में बसुगु्त को आदेश दिया था कि महादेव- 
गिरि के एक विशार शिलाखण्ड पर उट्टंकित शिवसुत्रों का उद्धार कर प्रचार 
करो । लिस चट्टान पर थे सुव उट्टकित मिले थे, उप्ते आज भी 'शिवपछू' 


( = शिवोपल, शिवशिछा ) के नाम से पुकारते ह । बहुत सम्भव है कि इन 


सूत्रों को (सख्या में ७७) सातिशय पवित्रता से मण्डित करने को दृष्टि से 
कालान्तर में इस देवी आख्यान का उदय हुआ दो । कल्लट के गुरु होने से 
चसुगुल का समय निर्धारित किया जाता है। राजतरंगिणी के अनुसार 
अवन्तिवर्मा ( ८५५ ईं००-८८ ० ई० ) के राज्यकाल में कल्लट-जँसे सिद्धो का 
अतल पर भवतरण सम्पन्न हुआ! । फलत) कल्लट अवन्तिवर्मा के समकालीन 
सिद्ध पुरुष थे और उनके गुरु वसुगुप्त का समय नवम दाती का आरम्मिक काळ 


१. अनुप्रदाय छोकानां मट्टुश्रोकल्छटादय; । 
अवन्तिवर्मण; काले तिद्धा भ्रुवमवातरन्‌ ॥ 
“-राजत रंगिणी ५६६ 
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क्षेव-शाक्त तन्त्र ४७३ 


पर्थात्‌ ५१० ई०-५३५ ई० मानना सर्वया त्याय्य प्रतीत होता है। वसुगुत्त के 
प्रधान शिष्य कल्लट ने स्पन्द सिद्धान्त को अप्रसर किया । वसुगुत् सोमानन्द के 
के फनिछ समसामयिक हैं। एक स्पन्दशास के प्रतिष्ठापफ हैं, तो दूसरे 
प्रत्यभिज्ञाबाल के । इन दोनों शालो का प्रतिष्ठापन तथा उज्यवस्थोपन एफ ही 
समय में हुमा--नवम दाती के आरम्भ में, परन्तु दोनों को अभिन्नमत-प्रतिप दक 
मानना उचित नहीं है ।' 


“प्रत्यभिज्ञा? मार्ग की भभिनवता का कारण बसुगुल के द्वारा भप्रकटा- 
करण ही है, देवागम के ऊपर अनाश्रयण नहीं । श्यो सोमानन्द ने स्वयं 


` दिपदृष्टि! में प्रतिपादित तस्वो का वक्तृत्व शिव के कार ही आरोपित किया 


है। अर्थात्‌ 'दिवदृष्टि' में अभिव्यक्त प्रतयमिश्चामार्ग द्ीवागम के ऊपर पूर्णतया 
आखित है । उनकी स्पष्ट उक्ति है 
प्रतिपादितमेतावत्‌ सवमेव शिवाश्मकस । ` 
` न स्वबुदुध्या शिवो दाता शिवो भोक्तेति शाक्तः ॥ 


यह तथ्य भी विस्मरणोय नहीं हैं कि खिषसूत्र भी शैवागम के ऊपर आशित 
है। उसके द्वारा प्रतिपादित तीनों मार्ग. शिवागम के द्वारा प्रतिपादित हैं। 
इसीलिए क्षेमराज ने स्वीय 'शिवसुत्र-विमशिदी' में शिवसुत्र को रहस्यागम- 
सार-संग्रह-रझप बतलाया है ( रहस्यागमतारसंग्रहरुपत्वात्‌  क्षिवसूभाणाम -- 
शि० सू० वि० ५५) | ' 


प्रत्यभिज्ञा तथा स्परदशाञ्ज के परस्पर सम्बन्ध के विषय में मतभेद हृष्टि- 
गोबर होता है । साधारणतया स्पन्द्षा प्रत्यभिन्ता का ही प्रतिपादक माना 
जाता है; परन्तु तथ्य इससे निवान्त .भिन्न है। पसुगुप्त के छारा महांदेकगिरि 
पर उपलब्ध तथा प्रकाशित. शिवसूत्र प्रत्यमिज्ञा के प्रतिपादक नहीं हैं, 
क्योंकि उनमें प्ररयभिश्ञा नामक उपाय का नाम मो उपलब्ध नहीं होता । 
शाम्मव, शाक्त तया आणव--नामक तीन हो मागो का उसके तीनों प्रष्पायों 
में क्रमशः व्याख्यान किया गये है। .स्पन्दकारिका शिवसुत्रों को संग्रह 
उपस्थित करती है--इत तथ्य का प्रतिपादन क्षेमराल ने अपनी व्याख्या 
शिवसुत्र-विमशिमी' में स्पष्टत। किया है? । ईश्वरप्रस्यभिज्ञा' में इन तीन 


« एतानि च सम्यगधीत्य मट्र्रीकस्छटाचेषु प्रकाशितवान्‌ स्पम्द- 
कारिकाभिः संगुदीतवाद्‌ । 
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उपायों से श्रेष्ठ 'प्रत्यभिज्ञा नामक उपाय का विशद वर्णन किया गया है। 
फलतः स्पन्ददास्र को प्रश्यभिज्ञाश।ल् से भिन्न हो मानना उपयुक्त है। कारण, 
स्पन्द का अम्तिम लक्ष्य शाक्तोपाय का प्रकाशन है ओर प्रत्यभिज्ञा का चरम 
उद्द श्य प्रत्यभिज्ञोपाय का आविष्करण है ( जो अनुपाय’ नाम से मी प्रख्यात 
है )। “इश्वरःप्रत्यभिज्ञा-कारिक।? के इस कथन को सुसंगति तभी ठोक 
बैठती है-- 
इति प्रकटितो मया सुघट एष मार्गा नवः। 
गुरुभिरुच्यते स्म शिवदृष्टिय्यास्त्रे यथा ॥ 
स्पन्दकारिका' के गूढ भ्रर्थ के प्रकटन के निमित्त कालान्तर में अनेक 
व्याख्या ग्रन्थों की रचना हुई जिनमें से मट्टकल्लट ( ८५० ई० ) की 'स्पन्द 
सर्वस्व-बृत्ति', रामकण्ठ ( ८५० ई०-८७० ई० ) की “स्पन्द-विवुति”, उत्पल- 
' वेषणव ( दशम शती का आरम्भ) की 'स्पन्द-प्रदीषिका तथा क्षेमराज 
( १०२५ ई-१०५० ई० ) का स्पन्द-सन्दोह (जो “्पन्दकारिका' की 
प्रथम कारिका को सुविस्तृत टीका है ) और 'स्पन्दनिर्णयवृत्ति? ( समग्र ग्रत्थ पर 
विंदत्तायूर्ण ब्याख्या ) मुख्य म।नी जाती हैं । 


` प्रत्यभिज्ञाश्ञास्त्र 


इस शाख का मुलस्थानीय ग्रन्थ सोमानन्द की शिवदृष्टि' है । सोमानन्द के 
पूर्वजों का वर्णन ऊपर किया गया है। इनको वसुगुप्त का शिष्य मानना कथमपि 
प्रमाणसिद्ध नहीं है । रामकण्ठ के प्रगुर होने के कारण इनका समय नवम 
शती का आरम्मकाल मानना सर्वथा उपयुक्त है (८०० ई० लगभग) ।* शिवदृष्टि 
दानिक शेली में निबद्ध तर्कबहुल ग्रन्थ है। इसमें सात सौ श्लोक हैं जो 
विषयानुसार सात आह्लिकों में विभक्त हैं। इसमें छाब्दाहत का स्वरूप-कथन 
तथा उसका निराकरण कर थाक्तों, हँ तवादी शवों तथा पातञ्जलों के सिद्धान्तों 
का खण्डन क्रमश; द्वितीय तथा तृतीय आल्लिक में हैं । चतुर्थ में अन्य दार्शनिकों 
की शंका का समाधान कर छिवाद्व॑त का तर्कपूर्ण विवेचन है । अन्य आह्लिकों 
में इस प्रकार परमत-खण्डन तथा स्वमत-मण्डन है । सोमानन्द अपने व्यार्पात 
सिद्धान्तो को भगवान्‌ शिव को प्रेरणा का फळ मानते हैं। 'शिवदृष्टि' पर 
उत्पलकृत वृत्ति ४।७४ तक ही उपलब्ध है । 


१. द्रष्टव्य डॉ० भंवरलाल जोश! काइमीर शैवदर्शन ओर कामायनी, 
चौखम्मा प्रकायन, काशो १६६८ पृ७ २७-२६ । 


SS” ‘J 
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उत्पलदेव--इ4 शास्न को प्रौढि प्रदान करने का श्रेय सोमानन्द के शिष्य 
उत्पछदेव को है। इनके पिता का नाम उदयाकर झौर पुत्र का नाम 
विभ्रमाकर था । रामकण्ठ के गुरु होने से इनका समय ८२५ ई०-८५० ई० 
तक मामना सर्वया समुचित है। इनकी प्रतिभा का प्रकाशक प्रस्थरत्व है-- 
ईश्वरप्रत्यभिज्ञाकारिका चार थध्यायों में विभक्त छन्दोमयी रचना, जिसके 
पद्य “सूत्र' कहे गये हैं। उत्पल ने इस पर दो टीकायें लिक्षी जिनमें से वृत्ति 
नाम्मी एक ही टोका प्रपूर्णत। उपलब्ध है । इस पर अभिनवगुत्त ने विमशिती 
नामक महश्वपुर्णब्ृत्ति छिक्षी जो लष्वो वृत्ति कहलाती है । उत्पलदेव प्रौढ 
तार्किक होने के अतिरिक्त सरस भक्त कवि ये जिनको पुष्टि उनके स्तोत्र- 
संग्रह से को जा सकती है जो शिवस्तोत्रावली के नाम से प्रकाणित है । 
ईश्वरप्रस्यभिज्ञा तिक सम्प्रदाय का मनन शास्र है--परपक्ष का खण्डनात्मक 
ग्रन्थ, जिसके नाम पर ही यह दर्शन 'प्रत्यमिशा' के प्रमिधान से प्रपात हुभा । 


इश्वरप्रत्यमिज्ञा फी दो वृत्तियो की रचना कर अभिनवगुत्त ने प्रत्यभिज्ञा- 
दर्शन के सिद्धाम्तो की मामिक घ्याल्या प्रस्तुत की । प्रथम उत्पलवृत्ति की 
व्याख्या होने से लघ्त्री ओर दूसरी उत्पछरचित विवुति को व्याक्ष्या होने से 
बृढ्ती के नाम से प्रख्यात है। दोनों विमश्चिनी कही जाती हैं । ये ही पाँचों ग्रन्थ 
इस दर्शन के मुल चाख्न है-- 


. सूत्रं वृत्तिविवृतिलंध्वी बृहतीत्युभे विर्माशन्यो । | 
प्रकरणविवरणपश्चकमिति शास्त्रं प्रत्यभिज्ञाया: ॥ 
( सर्वदर्शनसंग्रह ) 


'सुत्र' से तात्पर्यं ईश्वरप्रत्यमिञ्ञाकारिका से है । वुत्ति तथा विवृति 
उत्पलदेव की ही कृतिर्यां हैं जिनमें प्रथम अधुरी प्राप्त है तथा द्वितीय अप्राप्त है । 
भ्रन्य दोनों झभितवगुप्त को रचनायें है। शिवदृष्टि इन सब का आघारस्थानीय 
प्रकरण-प्रन्थ है। 'सिद्धित्रयी' में अजडप्रमातृ सिद्धि, ईश्वर-सिद्धि तथा सम्बन्ध- 
सिद्धि की गणना है। 'शिवस्तोत्रावली' भक्ति-रस से पुरित बड़ा ही सुम्दर 
स्तोत्र-संप्रह है । 

अभिनवमगुप्त--[ ६५०-१००० ई० )-उत्पकछ के प्रश्चिष्य तथा 
लक्ष्मणगुस के शिष्य अभिनव का नाम दर्शन तथा साहित्य संसारे में सदसे 
अधिक प्रसिद्ध है । बिस प्रकार 'प्रभिनवभारती' तथा 'लोचन' ने. इनका नाम 
साहित्य-छगत्‌ में भ्रमर कर दिया है, उसी प्रकार ईश्वरप्रत्यमिश्ञाविमधिनी, 
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तन्त्रालोक, तन्त्रसार, मालिनी विजयबातिक, परमार्थसार, परात्रिश्चिका-विवृति गे 
त्रिकदर््षन के इतिहास में इन्हें अमर बना दिया हे । इनके विपुलकाय 'तन्त्रालोक 
को तन्त्रशास्र का विश्वकोष कहना चाहिए । साहित्य तथा दर्शन का सुन्दर 
सामज्ञस्य करने का श्रेय महामहेश्व राचार्य अभिनवगुप्ताचार्य को है । सर्वंतन्त्र- 
स्वतन्त्र होने के अतिरिक्त ये अलोकिक सिद्ध पुरुष थे । ये आर्घत्यम्बफमत के 
प्रधान आचार्य शम्भुनाथ के शिष्य और मस्स्येन्द्रनाथ-सम्प्रदाय के सिद्ध 
कोल थे । 

क्षेमराज ( ६७५-१०२५ )--अभिनब-जेसे गुरु के सुयोग्य शिष्य 
थे। व्यापकता की दृष्टि से इनके प्रन्य अभिनव से कुछ ही न्यून हैं। इनके 
सुप्रसिद्ध प्रस्थ है--( १ ) शिवतूत्र-विमशिनी, ( २-४ ) स्वच्छन्द-तन्त्र, विज्ञान- 
भैरव तथा नेत्र-तन्त्र पर उद्योत टीका, ( ५) प्रत्यभिज्ञाहूदय, ( ६) स्पन्द- 
सन्दोह्‌, ( ७ ) शिब॑स्तोत्रावली की टीका आदि । 

इनके अतिरिक्त इस मत के मान्य ग्रन्थ है--योगराज ( १०६० ई० ) 
कृत परमार्थ सार-टीका, जयरथ ( ११८० ई० ) लिखित तन्त्रालोक-टीका, 
भास्करकण्ठ ( १७५० ई० )-रचित ईश्वरप्रत्यमिज्ञा-टीका (जो ग्रन्थकार 


के नाम पर 'भास्करी' कहलाती है), गोरक्ष ( महेश्वरानन्द ) रचित 'परिमल'- 
सहित 'मद्दार्थमञ्जरी' | 


( ५) शाक्त तन्त्र 


शाक्ततन्त्रों की संख्या बहुत ही अधिक है। शाक्त पूजा-पद्धति के निताग्त 
गोपनोय तथा गुरमुखैकगम्य होने के कारणा श्ाक्तों की यह धारणा अनेकांश में 
सत्य है कि 


शाक्त तन्त्रो के प्रकाशित होने पर भ्रनर्थ होने की ही प्रधिक 
सम्भावना है। इसलिए शाक्ततन्त्रों का प्रकाशन बहुत ही कम हुमा है; 
तथापि इन प्रकाशित तन्त्रों के हो प्रनुशीलन से शाक्तो की विपुल साहित्यिक 
सम्पत्ति तथा उदात्त सिद्धान्तों का भलोभाँति परिचय मिलता है। आगमों 


के गुण, देश, काळ, आम्नाय आादि की भिन्नता से अनेक भेद प्रदशित किये 
जातें हूं । सात्त्विक आगमों को तन्त्र, राजस को 'यामल' तथा तामस को 
'डामर' कहते हैं । 

भगवान्‌ शंकर के मुखपञ्चकों से उत्पन्न होने के कारण घागमोंके प्रधानतया 
पाँच आम्नाय' होते हैं'_पूर्वाम्नाय, दक्षिणाम्नाय, पश्चिमाम्नाय, उत्तराम्नाय 


१, परशराम कल्पसूत्र १२ | 
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तथा ऊर्ष्वाम्नीय । निम्नतर तथा गुप्तमुख से उत्पन्न प्रघः:आम्नाय छठा आम्नाय 
माना जाता है। कुलार्णवतन्त्र के तृतीय उल्लास में इन झाम्नायों का वर्णन है । 
पूर्वाम्नाय सृष्टि रूप तथा मन्त्रयोग है, दक्षिणाम्नाय स्थिति-रूप और मक्तियोग है, 
पश्चिमास्ताय संहाररूप तथा कर्मयोग है, उत्तराम्नाय भनुग्रहरूप घौर ज्ञानयोग 
है। ऊर्ध्वाम्नाय की कुलार्णव में बड़ी प्रद्यंसा की गई है? । यह ऊर्ष्वास्ताय कौलों 
के भ्रनुसार कौछाचार में ग़हीत है, पर सामयिको के मस में यह आम्नाय समय- 
मठ से सम्बद्ध है । भौगोलिक दृष्टि से समस्त मारत तथा एशिया महाद्वीप तीन 
भागों में घाटा जाता है--भारत का उत्तर-पुवी प्रदेश, विन्ध्य से लेकर चितळ 
( चट्टप्राम ) तक 'विष्णुक्रान्ता’ कहलाता है; उत्तरपश्चिमीय भाग “रथक्रान्ता' 
केनामसे प्रसिद्ध है, जिसमें विष्य से लेकर महाचीन ( तिब्बत) तक के देश 
भन्तर्भुक्त माने जाते हैं; तृतीय माग 'अश्चक्रान्ता' के विषय में कुछ मतभेद 
है। 'शाक्तमंगल तन्त्र के धनुसार विन्ध्य से लेकर दक्षिण समुद्रपयंन्त के समस्त 
प्रदेश की तथा “महासिद्धिसार' के प्रनुसार करतोया नदी से लेकर जाया तक के 
समग्र देशों की गणना “अंश्वक्रान्ता' में की जाती हैं। इन तीनों क्रान्ताओं में 
६४ प्रकार के तन्त्र प्रचलित बतलाये जाते हैं । 


शाक्त पुजा के केन्द्र 


शाक्त पूजा के तीन प्रधान केन्द्र हँ---काएमीर, काशी भोर कामास्या । 
इनमें प्रथम दोनों स्थान 'शरीविद्या' के केन्द्र थे। कामाख्या तो आज मी 
कौलमत का मुख्य स्थान है । कामाख्या में अनार्य तिब्बती तन्त्रों का विशेष प्रभाव 


पड़ने के कारण पञ्चतत्वों का प्रचार उग्र रूप में दष्टिगोघर होता है। इस त्रिकोण _ 


का मध्यबिन्दू काशी है जिसमें इन तीनों सिद्धान्तों का सुन्दर समन्वय उपलब्ध 
होता है । इन क्याक्त सम्त्रों का सम्बन्ध अथर्ववेद के 'सौमाग्यकाण्ड' के साथ 
माना जाता है, परन्तु यजुः तथा ऋग्वेद से सम्बद्ध तान्त्रिक उपनिषद्‌ भो 
उपछब्ध हैं। इन सन्त्रमत-प्रतिपादक उपनिषदों में ये निताम्त प्रसिद्ध हँ--कोछ। 
निपुरामहोपनिषत्‌, भावना, बह्व,च, अर्णोपनिषत्‌, भद्देतभावनां, कालिका 
और तारा उपनिषद्‌ । इनमें से प्रथम तीन उपनिषदों का भाष्य भास्करराय ने 
लिखा है तथा त्रिपुरा भौर भावना का अप्यय दीक्षित ने। ये सब उपमिषद्‌ 
` कलकते की ताम्थिक टेक्स्ट प्रन्यमाछा ( नं ११) में प्रकाशित हुए हैं। 


१. कुलाणंव तस्त्र ३।१६-१७ ।: 


७८ भारतीय दर्शन 


शाक्त तन्त्र के श्राचायं 


श्रीविद्या के प्रधान आचार्या' में तीन आचायों की रचनायें उपलब्ध ह । 
श्री दत्तात्रेय ने त्रिपुरातस्व के उवुघाटन के लिए अष्टादशसाहस्री 'दत्तसंहिता! 
की रखना की थी, परन्तु दुर्बोध होने के कारण परशराम ने इसका संक्षेप ५० 
खण्डो भ्रोर ६ हजार सूत्रों में किया । इसका भी संक्षेप हारितायन सुमेषा ने 
दशखण्डारमक परक्य्राम कल्पसूत्र’ में किया है। यह पुर्व ग्रन्थ गायकवाड़ 
संस्कृत ग्रन्थमाळा मैं प्रकाशित हा है । कविराजजी को अगस्त्य के 'शक्तिसुत्र' 
मिले हैं। उन्होंने इन्हें सरस्वती मवन स्टडीज ( १०म भाग ) में प्रकाशित किया 
है। “अथात; शक्तिजिज्ञासा? प्रथम सुत्र है। इन निगूढ ११३ सूत्रों की एक 
अल्पक्षरा वृत्ति भी प्रकाशित हुई है, परन्तु विस्तृत व्याख्या के अभाव में इन 
सूत्रों का रहस्य प्रकट नहीं होता । दुर्वासा के सूत्र नहीं मिलते । 'शक्तिमहिम्नः 
स्तोत्र' ही उनकी एकमात्र उपलब्ध रचना है। इघर के आचार्यो' में गौडपाद 
'बीविद्या/ के बड़े भारी उपासक थे, जिनका 'सुभगोदय? ( स्तोत्र ) तथा 
श्रीविद्यारश्नसृत्र! ( शंकरारण्य की विस्तृत व्याख्या संवलित ) एतद्विषयक प्रसिद्ध 
ग्रन्थ है। गौडपाद के प्रशिष्य शंकराचाय॑ श्रीविद्या के एक विशेष पश्राचाय 
थे, जिनकी 'सौन्दर्यलहरी' तथा “लकितानिद्तीभाष्य* श्हस्यपूर्ण रचनाये है । 
सोन्दयंलहरी'भै कविता तथा तान्त्रिकत्व का अनुपम सम्मिलन दै । 
इसकी १५ टीकायें उपलब्ध हैं, जिनमें कैवल्याश्रम, नरसिंह, अच्युतानन्द, 
क मेश्वरसुरि की महत्त्वशाळिनी टीकाभ्नो में से कतिपय मद्रास से प्रकाशित हैं । 
wi ( १२६८-१३७९ ६० ) की प्रकाशित प्रसिद्ध टीका समयमार्ग के 
ह को जानने के लिए नितान्त उपयोगी है। पुण्यानन्दनाथ का 
रक 0 हतार Deh कया के साथ शाक्ततस्व का 
ताक के कै ग्दनाथ को 'योगिनीहूदयदीपिका? वामकेश्वर- 
डक माग की बड़ी सुन्दर ब्याख्या है । क्याक्तदार्श्वनिक थी भास्करराय 

( कड भै शतक का पूर्वार्ध) का नाम शाकत-सम्प्रदाय के इतिहास में 
सुबर्णाक्षरों में छिखने योग्य है । इनके ग्रन्थ शक्तिबिद्या के प्राध्यात्मिक रहस्यों के 
उद्घाटन के लिए कुञ्जी हैं । इनकी रचना्रों में वीरवस्यारहम्य, सौभाग्य भास्कर 
( छलितासहस्ननाम का भाष्य ), सेतु ( नित्याषोडशिकार्ण॑व की टीका ), गुप्तवती 
( दुर्गासतशती की व्याख्या ) तथा कोल, त्रिपुरा, भावना उपनिषदों की टीकायें 
विशेष प्रसिद्ध हैं। इनके शिष्य उमानन्दनाथ ने 'नित्योत्सव' नामक पद्धति- 
ग्रन्थ की रचना १७५५ ई० भैं तथा प्रशिष्य रामेशवरसुरि ने 'परशूराम कल्पसुत्र' 


शेव-शाक्त तम्त्र ७७६ 


की टीका 'सौमाग्यसुधोदय” का निर्माण १८३१ ६७ में किया। ये ग्रन्थ 
बड़ोदा से प्रकाशित हे । लक्ष्मण रानडे की परश्राम-कल्पसू्र की टोका 
( सुत्रतस्वविमशिनी ) भ्रभी तक अप्रकाशित ही है । भास्करराय का सम्प्रदाय 
महाराष्ट्र तथा सुदूर दक्षिण में आज भी जागरूक है। कौलमत के भावाया में 
पूर्णानन्द ( जगदानन्द, १४४८-१५२६ ई० ) का नाम प्रसिद्ध है । विख्यात 
'बट्चक्रनिरूपण' इनके विस्तृत “श्रीतर्व-चिन्तामणि' का एक प्रकरणमात्र है । 
ये ब्रह्मानन्द के शिष्य ये और बंगाल के रइनेवाले ये। इनके भ्य ग्रन्थों में श्यामा- 
रहरय, ाक्ति-क्रम, तत्त्वानन्दतरज़िणी प्रसिद्ध हैं। कौलाचार्य सदानन्द का 
ईक्षावास्य-उपनिषदु का भाष्य और सर्वानन्द का “सर्वोस्लास' तन्त्र प्रसिद्ध हैं। 
शेवतन्त्र-सिद्धाम्त 
(१ ) पाशुपत मत 

पश्चपत्तों के मतानुसार पाँव पदार्थ हैं^--कार्य, कारण, योग, विधि और 
दुःखान्त । ( १ ) कायं उसे कहते हैं जिसमें स्वातरूप-शक्ति न हो । यह तीन 
प्रकार का होता है-विद्या, कला और पशू ) जीव और थड दोनों का अन्तर्भाव 
कार्य में होता है, क्योंकि दोनों परतन्त्र होने से परमेश्वर के अधीन हैं । जीवों 
को गुणरूपा विद्या दो प्रकार की होती है--बोघ और अवोध । बोधश्वमावा 
विद्या का ही नाम चित है; पशूरव की प्रासि करनेवाले धर्माधर्म से युक्त विद्या 
भ्रबोध-रूप है। चेतन के प्रषीन, स्वयं अचेतन पदार्थ “कला? कहलाता है 
( चेतनपरतस्त्रत्वे सति अचेतना कला ) । कार्यरूपा कळा में प्रथिवी आदि 
पाँचो भूत तथा उनके गुणों का और कारणरूपा कला में त्रयोदश इन्द्रियों का 
भ्रन्तर्माव होता है। पणू का अर्थ है-णीव२ । फार्यकारणरूपी कला से बद्ध 
होकर शब्दादि विषयों में सदा परवश होने से जीव 'पशु' संशा से भिहित 
किया जाता है । शरीरेद्धिय से सम्बद्ध जीव 'साझ्न? तथा छरीरेन्द्रिय-विरहित 
जीव 'निरखन' कदलाता है । 

(२) कारणा -महेश्वर ही जगत्‌ की सृष्टि, संहार तथा अनुग्रह करने के. 
हेतु “कारण? पद वाच्य हे । इनकी शास्रीय संज्ञा “पति' है ( आलि पाति च 
तान्‌ पशूनित्यतः पतिर्भवति--कोण्डिम्य भाष्य) । महेश्वर भ्रपरिमित ज्ञानवाक्ति से 
जीवों का प्रत्यक्ष करते हैं भौर अपरिमित प्रभ्रुशकित से जीवों का पालन करते हैं। ` 
धतः ज्ञानशक्ति तथा पशुक्षक्ति फे भाजय होने से सर्व-शक्तिमात महेश्वर 'पठि’ 
पदबाउ्य है । यह स्वतन्त्र, ऐश्वर्ययुक्त, धाय, एक तथा कर्ता है। वह भनुप्रह- 
शक्ति का भी आश्रय है । इसकी इच्छा से जीवों की इष्ट अनिष्ट स्यान-घरीर- 


उबळ भारतीय दद्यंन 


विषयेरिद्रयों की प्राप्ति होती है। “स्वतन्त्रः कर्ता २? । शिव में ज्ञानशक्त के 
निवास होने से वह परमेश्वर कहलाता है । समस्त जगत्‌ का उत्पादक होने के 
कारण वह 'कारण” पदवाच्य हे । वह क्रीडा के लिए जगत्‌ का श्राविर्भाव तथा 
तिरोमाब करता है। इसी कारण 'देव' और निरपेक्ष होने से 'सार्वकामिक' 
कहा जाता है । 


(३) योग--चित्त के द्वारा आत्मा तथा ईश्वर के सम्बन्ध को योग कहते 
हैं ( पाथूपतसुत्र ५१२ )। यह दो प्रकार का होता है-- क्रियात्मक, जिनमें जप, 
ष्यानादि की गणना है तथा क्रियोपरम-- क्रिया की निवृत्ति अर्थात्‌ भगवान्‌ में 
ऐकान्तिको भक्ति, ज्ञान तथा शरणागति। पातञ्जल योग का फल कैवल्य की 


प्राप्ति होता है, परन्तु पाशूपतयोग का फल दुःख की निवृत्ति के साथ साथ 
परमँश्वय का लाभ है। 


(४) विधि--महेश्वर की प्राप्ति करानेबाळा साधक-व्यापार विधि 
कहलाता है। मुख्य विधि की संज्ञा “चर्चा! है, जो ब्रत ओर द्वार भेद से दो 
प्रकार की होती है। हसित, गीत, नृत्य, हुडड्कार, नमस्कार तथा जप्य भेद से 
उपहार ( नियम ) ६ प्रकार का है साघक को महेश्वर की पूजा के समय 
हंसने, गाने, नाचने, जीम और तालु के संयोग से बेल की श्रावाज के समान 
हहहुड शब्द करने तथा नमस्कार भादि का भ्रम्यास करना चाहिए । इसी उपहार 
के साथ सस्मस्तान, भस्मणयन, जप तथा प्रदक्षिणा को पंचविध ब्रत कहते हैं 
( पाद्यूपत सूत्र १।८ ) । भगवान्‌ की प्रसन्नता प्राप्त करने के लिए इनका 
पाळन आवश्यक है । द्वार के प्रकार ये हैं: ( १ ) 'क्राथन'--ध्रसुत्त पुरुष का 
बुत पुरुष के समान चिल्ल धारण करना, ( २ ) 'स्पन्दन'--वातव्याषि से ग्र त 
पुरुष के समान शरीर के श्रगों का कम्पन, ( ३ ) “मन्दन? छंगड़ाते हुए के 
समान चलना, (४) “जज्ञा रण?-...रूपयौवनस म्पन्न सुन्दरी का निरीक्षण कर 
कामीजन के सदृश चेष्टा करना, ( ५ ) 'अवितत्करण?-- अविवेकी के समान 
निन्दित कर्मों का केस्ना, ( ६ ) 'अवितद्भाषण-.. ऊटपर्टांग बोलना (पाशुपतसूत्र 
३।१२--१७ )। अनुस्नान, निर्माल्य घारण आदि को “गौण? विधि कहते हु । 

५७ 3: वान्त--अन्तिम पदार्थ का नाम दु:खान्त--दुःलों की आत्यन्तिकी 
निवृत्ति या मोक्ष-है। पशु पाँच प्रकार के दोषों से बन्धन में पड़ा हुआ 
है। ये दोष 'मल' कहे जाते हैं, जिनके नाम--मिथ्या ज्ञान, अधर्म, सक्तिहेतु 
( विषयासक्ति के कारणभूत विषयसम्पर्क ), च्युति ( रुद्वतत्व्से चित्त का तनिक 
भी च्युत होना ) तथा पद्युत्व ( अल्पज्ञत्वादि पद्युत्वोत्पादक ) धर्म है* । ऊपर 
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वर्णित योग तथा विधि के अनुष्ठान से मर्लों का सर्वया नाश हो जाता है। गण- 
कारिका में वणित मोक्ष छाम करने के लिए पञ्चविध उपायों में "प्रपि? अन्तिम 
उपाय है । भगवान्‌ पद्यपति के शरणागत होने पर जब उनके. नैसगिक प्रसाद 
का उदय होता है तब जीव इस क्लेशच्रहुल संसार से सर्वदा के लिए मुक्ति छाभ 
करता है । 


दुष्खान्त दो प्रकार का होता है--अंनात्मक तथा. सात्मक । अनात्मक 
दुःखान्त दुःखों की केवल आत्यन्तिकी निवृत्ति है, परन्तु सात्मक में पारमैश्वर्य 
का लाभ होता है] और हक्‌-शक्ति तथा क्रिया-शक्त का उदय होता है। 
मुक्तात्मा सूकम, न्यवहित तथा विप्रकृष्ट पदार्थों का ज्ञान प्रास करता है (दर्षान ), 
उसे अशेष शान्दों का ज्ञान होता है ( अवण ), चिन्तित विषयों की सिद्धि हो 
जाती है ( मनन ), समस्त शाल्रों का प्रन्यतः तथा भर्भतः परिज्ञान हो भाता 
दै ( विज्ञान ), सर्वशता की स्वतः सिद्धि होती है ( स्वजश्ञत्त )। इस प्रकार 
ह्कशक्ति पञ्चविधा है । 


क्रियाशक्ति--वीन प्रकार की है:--( १) मनोजविस्व--किसी कार्य को 
अश्यम्स शीघ्र करने का सागर्थ्य; ( २) कामरूपित्व--कर्मादि के बिना ईप्सित 
रूप का धारण करता, ( ३ ) विकरणधर्मिस्व--इर्द्रिय की सहायता के बिना सब 
पदार्थों का जानना भौर करना, भर्थात्‌ निरतिशय ऐश्वर्य का छाम | इन पाँयों 
पदार्थों की विशिष्टता पर ध्यान देना आवश्यक है। धन्य दर्शनों में कार्य उत्पत्ति- 
विनाशशीर तथा कारण भ्रन्यसापैक्ष रहता है, परन्तु. पाशपत मत में पश्वादि कार्य 
नित्य हैं, कारण-निरपैक्ष केवल भगवान्‌ ही है। पातञ्जल योग का फल कैवल्य का 
छाम है, पाशूपतयोग का फल पारमँश्वर्य तथा दुःखान्त का लाभ है। अन्यत्र 
विधि का फल पुनरावुत्ति-सहित 'स्ग है, परन्तु पाशुपतविधि का फल पुनराशइसि 
रहित सामीप्यादि है। इसी प्रकार अभ्यत्र मोक्ष दुःखात्यम्तिकःनिवुत्ति रूप है, 
परन्तु पाशपत मोक्ष परमैश्वर्यप्रातिख्प है । 


कापालिक और कालांसुख 


इन सम्प्रदायो का इस समय नितान्त उच्छेद प्रतीत होता है, परन्तु कभी 
भारत में इन सम्म्रदायों फा बोलबाला था । मामनाचार्य ने 'आगमप्रामाण्य' 
(१० ४८ ) में इनका संक्षिप्त वर्णन किया है। कापालिकों के मत में निम्नछिखित 
छह मुद्राओं के घारण करने से ही धपवर्ग की उपछब्धि होती है-कणिका, बघक, 
कुण्डल, शिखामणि, भस्म और यज्ञोपवीत । इनके साथ . अनेक गुप्त क्रियाधों का 
सा० द७००० ३९ 
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विधान किया जाता था । कालामुख सम्प्रदाय में कपाल-पात्र-मोजन, शव-मटम- 
स्नान, तत्प्राशन, लूगुडघा रण, सुराकुम्भस्थापन--आदि अनेक विधियों का अनुष्ठान 
दृष्ट और भदृष्ट सिद्धियों का कारण माना जाता था । गुप्त रखने के कारण घीरे- 


घोरे इन सम्प्रदायों की लोकप्रियता जाती रही और भब तो इनके अनुष्ठानों का 
रहस्य समझना कठिन कार्य है । 


( २ ) रसेश्वर दशन 
शेव दार्शनिकों का एक सम्प्रदाय रसेश्वर दर्शन का अनुयायी है। इस 
सम्प्रदाय का मुख्य सिद्धान्त यह है कि जीवन्मुक्ति की प्रां का उपाय 
दिव्य शरीर का पाना है। जिस शरीर को नाना व्याधियाँ उत्पन्न होकर 
सावारण काम करने के लिए असमर्थ बना देती हैं, भला उस शरीर से. 
रह्म का साक्षात्कार कभी हो सकता है? जिस शरीर को ज्वर कभी कष्ट 
दे रहा है और श्वास-कास का प्रपञ्च जिसे दुःख में डाले हुए है, उस देह से 
कभी भी दुःख की निवृत्ति नहीं हो सकती । इसीलिए इस शरीर को दृढ बनाने 
की नितान्त श्राव३थकता है । इसका नाम है-पिण्डस्थैयं ( = शरीर की स्थिरता) । 
कि समग्र पदार्थ--घन, दारा, सुत, भोग आदि-- भ्रनित्य हैं । अतः मुक्ति 
er कत करना आवश्यक है। यह मुक्ति ज्ञान से ही प्राप्य है। यह ज्ञान 
स र होता है और यह तभी सम्भव है, जब स्थिर देह प्राप्त हो” । 
hs शिप बनाने के लिए लौकिक उपाय विद्यमान है । पारद (पारा) 
तथा दिव्प बना ह ९२ त्यामागिक' पते. को दूर हटा कर स्थिर, नित्य 
की सार्थकता By शा सकता है। पारे का नाम ही है--पारद । इस नाम 
पहुँबा देता है वात में है कि वह संसार के दुःखों से मुक्त कर उस पार 
वीर्य माना जा । रद की शक्ति बड़ी धलोकिक है । यह भगवान्‌ शंकर का 
दोनों के मिलने | ॥ a गन्बक पार्वती का र समझा जाता है। इन 
बनाने में सर्वथा a ) १) होता है वह प्राणियों के शरीर को दिव्य 
के कारण ही ००३)" है। वैद्यक शास्त्र में रस-मस्म की इसी उपयोगिता 
रोर चो हे! 

से Pe a बॅक भाण वायु तथा बाहर पारद--.इन दोनों के उचित प्रयोग 
से होता है ञ शरीर बनाया जा सकता है । प्राण का नियमन प्राणायाम 
और पारद का उपयोग उसका भस्म बना कर करने से है । प्रत्येक 

साधक को इन दोनों उपायों का उपयोग अपने शरीर को दिब्य बनाने के लिए 
अवश्य करना चाहिए। पारद की तीन अवस्थायें होती है-- ( १) मूच्ित, (२) 
शृत भ्रौर (२) बद्ध । जिस पारद में घनता भौर चंचलता नहीं होती, वह मूच्छित 


Po ST 
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कहलाता है । जिसमें आद्रता ( तेज, चमकीलापन ), गौरव ( भारीपन ) ओर 
घपलता विद्यमान नहीं रहती, उसे मुत” पारद कहते हैं। इसी प्रकार पारद की 
` एक बद्ध दशा होती है । इन तीनों दक्षाओं में पारद का उपयोग मानव के 
परम कल्याण का साधनं माना जाता है? । 

' पारद का ही नाम “रस' है और यही “रस' ईश्वर है। इस रस को सिद्ध 
करना होता है स्वेदन, मर्दैन आदि अठारह संस्कारों के दारा-। रससिद्ध कवीश्वरों 
का शरीर जरा और मरण दोनों विकृतियों से रहित होकर दिव्य बन जाता है। 
इस अनुभव का समर्थन सर्वत्र शास्त्र में तया लोक में भो होता है ।* 

पारद का बही सर्वा भस्म होता है जिसे रगड़ने से लोहा भी सुवणं बन 
जाता है। यद्द बाहरी परीक्षा है। ऐसे ही भस्म से शरीर के भीतरी 
अनित्य परमाणुओं को बदर कर नित्य बनाया जाता है। असली बात 
यह है कि बिना योगाभ्यास के भात्म-साक्षारकार नहीं जनमता और मह्‌ भ्रम्पास 
साधारण शरीर से साध्य नहीं है। इसीलिए पारद-भस्म के प्रयोग करने से दिव्य 
शरीर बनाना, योगाम्यास करना तथा आएमा का दर्शन करना-- साघना का 
क्रमिक मार्ग है । 

इस उपयोगिता के कारण 'रस' को ईश्वर कहा जाता है। 'रसेश्वर' दशन 
का यही सिद्धान्त है। इस मत में जीवन्मुक्ति ही वास्तव मुक्ति है। तैसिरीय 
उपनिषद्‌ इसी रस को ब्रह्म का प्रतीक वताता है जिते पा लेने पर साधक 
वस्तुतः ध्रानन्द॒ का भ्रधिकारों बनता है" । 

भारतवर्ष में रसेश्वर दर्शन के अनेक प्रन्य विद्यमान हैं । प्रसिद्ध बौदाचार्य 
नागार्जुन ने 'रसरश्ताकर' लिखकर विमल कीति अर्जन की। उन्हें रस सिद्ध था। 
इसलिए वे “सिद्ध नागाजुंन' के नाम से विख्यात हैं। गोविन्द भगवतपाद ने 
'रसहूदय' में इस चाख फा हृदय खोळ कर रल दिया है) विष्णु स्वामी की 
साकार सिद्धि” तो उपलब्ध नहीं है, पर जान पड़ता है हि वे निःसन्देह नरसिंह 
की दिव्य देह माननेवाले थे। सायण माधव ने इस ग्रन्य को 'रसेश्वर दर्शन” के 
वर्णन के प्रसंग में उद्घुत किया है। इस दर्शन का विशिष्ट साहित्य है, जो 
धीरे-धीरे प्रकाश में आ रहा है। 

( ३ ) ध्याफरणा-दहांन 

पाणिनि का व्याकरण शैव जागम के ही अन्तर्गत माना जाता है। यह 
साधन मार्ग है जिसका अनुसरण करने से साधक इस प्रपञ्च से विद्रुत हकर परम 
तस्व को प्राप्त कर लेता है। व्याकरण के दार्शनिक रूप का परिचय हमें पतज्षलि 
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के महाभाष्य से चलता है, परन्तु इसका विकसित रूप भर्तृहरि ( षष्ठशतक ) के 
“वाक्यपदीय' में उपलब्ध होता है । नागेश भट्ट ( १८शावतक ) ने 'लघुमंजुषा में 
अन्य मतों का खण्डन कर पाणिनि के सिद्वान्तों का वर्णन कुछ विस्तार के साथ 
किया है, परन्तु इस विषय में 'वाक्यपदीय ही सर्वश्रेष्ठ प्रन्य है । 


मतृ हरि के अनुसार इाब्दाइँत का तात्पर्य यह है कि स्फोटरूप शब्द ही 


एकमात्र सत्यभूत पदार्थ है । यह समस्त जगत्‌ इसी स्फोट का एक विवर्तमात्र : 


है। वाक्‌ चार प्रकार की होती है--परा, पश्यन्ती, मध्यमा श्रौर वैखरी । इनमें 
'पश्यन्ती’ वाक्‌ ही परब्नह्मस्वरूपिणी है। अक्षर, शब्द-ब्रह्म, परावाक्‌ इसी के 
नामान्तर हैं । वंयाकरणों की दृष्टि में शब्द ब्रह्म और परब्रह्म में विशेष अन्तर 
नहीं है। पश्यन्ती वाक्‌ चैतन्यरूपा है । वह अखण्ड, अभिन्न तथा पभ्रद्दयतत्त्व 
है । इसमें ग्राह्य तथा ग्राहक का परस्पर भेद प्रतीत नहीं होता । इसमें इसीसे 
देशगत तथा कालगत क्रम का भाभास भी उपलब्ध नहीं होता । इस लिए इसे 
कहीं पर “भ्रक्रमा? और कहीं पर 'प्रतिसहूतक्रपा' शब्दों से भ्रभिहित किया गया 
है । यही पण्यन्ती शब्दतस्व की विवक्षा से भ्रर्थात्‌ धर्थ के प्रतिपादन करने की 
वाञ्छा से मनोविज्ञान का रूप घारण करती है । इसी का नाम मध्यमा वाकू है। 
जिस समय इन्द्रियों के भमिषात के कारण प्राण में स्थूल वृत्ति का उदय होता है 
त १ वाक्‌ का भावुर्भाव होता है । वस्तुतः पश्यन्ती ही मुख में 
शकर सका आदि स्थानों के विमाग से वैखरी नाम से प्रसिद्ध होती है । 

सना से प्रेरित होकर, भ्रविद्या के प्रभाव से यही घट, पट 
होकर 'बक्ष आदि इन्द्रियों के गोचर होती है। इस 
अविद्यारूपी वासना के कारणभेद को प्राप्त होकर 
र ता है, परन्तु वास्तव में वाचक से पृथक्‌ वाच्य की 
; जो कुछ विद्यमान है वह केवळ वाचक ( थ्रर्थात्‌ शब्द ) ही 


न a प है और यही वाक्य परम तरव है) । इस प्रकार 
न्त के प्रधान आचार्य भर्तृहरि नई 
तनिक भी सन्देह नहीं । रहार अद्वेतवादी ही माने जाते थे, इसमें 


स्तर क la मकार के वर्णन में मत हरि ने” भौतिक की अपेक्षा बौद्धिक 
लक जाडो * ऊपर उठता हुध्रा दिखलाया है। वेखरी सभी तरह की 

"या का प्रतीक है। व्यक्त वर्ण श्रोर अव्यक्त वर्ण, साधु शब्द (संस्कृत) 
तथा भ्रसाधु शब्द (अपञ्र'श) तथा इसी प्रकार, अन्य _शब्दोँ का: द्योतत वैखरी 
करती है । मध्यमा अंतःसंनिवेशवाळी होती है तथा बँल्री की अपेक्षा वह सूक्ष्म 


दैव शाक्त तन्त्र छेदश्‌ 


होती है और उसका व्यापार भीतरी होता हे । वह सुक्ष्म प्राणशक्ति के द्वारा 
परिचालित होती है । वक्ता की बुद्धि में शब्द क्रमख्प से प्रतिमासित होते हुए 
प्रतीत होते हैँ । संक्षेप. में (चिन्तन? का कार्य मध्यमा वाक्‌ करतो है । मतुं हरि के 
अनुसार शब्द की -त्रिविष वृत्तियाँ होतो हैँ--दरत, मध्यम और विलम्बित । पुनः इन 
तीनों में शब्द के पाँच औपाधिक भेद होते हैं--उब, मंद, उपांधु, परमोपांथु 
तथा संहृतक्रम । इन पाँचों में उच्च तथा मंद का सम्बन्ध वंखरो से है ओर उपाथु 
का सम्बन्ध मध्यमा से है। “उपाँध' का अर्थ है-मौन भाषण, अर्थात्‌ बोलने 
को वह दक्षा जिसमें शब्द मोतर ही भीतर होते हैं, उन्दै कोई सुन नहीं सकता । 
“परमोपांश? इससे सुक्मतर उत दशा का संकेत हैं जब धब्द बुद्धिस होते हैं और 
उनका उच्चारण कथमपि नहीं होता । उपांशु में प्राणबृत्ति का सचार होता है, 
परमोधांणु में बुद्धि बुत्ति का, मध्यमा में शब्द की विवक्ञाजन्य मानसिक क्रिपा 
होती है, अर्थात्‌ यक्ता बोलना चाहता है और बोलने के लिए वद चन्दो फो 
हुँ कर प्रकट करना चाहता है.। पही “मभ्यमा? वाक्‌ का क्षेत्र दै । वैखरी का 
सम्बन्ध व्यक्त ध्वनि के साथ है । । | 


पश्यन्ती मध्यमा से मी सूक्ष्मतर होतो है । मतृ हरि ने वाक्यपदीय की 
स्ववृत्ति में इसके रूप को प्रकट किया है। पदयन्ती को प्रधान लक्षण है कि बह 
श्रविसंहुतक्रमा' होतो है अर्थाद्‌ उस समय वर्णों में किसो प्रकार के क्रम की 
कल्पता नहीं की जा सकती। वह चला और प्रचकछा दोनों हैं। वह चला 
इसलिए कहलाती है कि शब्द की अभिव्यक्ति में गति होती है । झपने विशुद्ध रूप 
में रह अबला अर्थात निःस्पंद रद्दैती है। इंस प्रकार पश्यन्ती के अनेक भेद 
होते है, परन्तु भपने मूलरूप में बह क्रमरहित, स्वप्रकाश तथा संवित्‌-रूप है। 
इस विवेचन से स्पष्ट है कि नागेश प्रादि नव्य वयाकरण परा वाकू में जो लक्षण 
उपस्थित मानते हैं वे सब भरत हरि को दृष्टि में पश्यन्तों में हो विमान रहते 
हैं । तथ्य यह है कि मतृ हरि परा वाक्‌ को मानते ही नदीं, वे पश्यन्ती को ही 
धाबइ-ब्रह्म के रूप में स्वोकृत करते हे ॥ १४५. 

व्याकरण की पदार्थमोमांसा न्‍्याय-वैशेषिक के समान ही है । द्रव्य, गुण, 
कर्म, सामान्य आदि की कल्पना दोनों दर्दानों में एक समान ही है! बेयाकरण 
लोग शक्ति को एक विशिष्ट पृथक्‌ पदार्थ स्वोकार करते हैं। इस विषय में ये 
'मोमांसा! से सहमत हैं । इस प्रकार दार्शनिक जगत्‌ में व्याकरण का अपना 
विशिष्ट स्थान है। इसोलिए भतृ'हरि ने इसे सव विद्याओं में पवित्र तथा 
अपवर्ग का हार बतलाया है।* 
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(४ ) वोरशैबसिद्धान्त 

जिस प्रकार वेदान्त सम्प्रदाय में अदैत, विशिष्टाद्वेत, दैव तथा अचिष्य भेदा- 
भेद आदि सम्प्रदाय प्रसिद्ध हैं, उसी प्रकार से वीर शैव अथवा शक्ति-बिशिष्टाहैत 
सम्प्रदाय मो दैब मे अपना विशेष ध्यान रखता है। यह भी वेदान्त का एक 
मधान सम्प्रदाय है, जिसके माननेवालों को संख्या कुछ कम नहीं है । इस 
सम्प्रदाय को लिबादैत, हताहत, वीरशैव, विशेषाहंत तथा शक्तिविशिष्टाईँत 
आदि अनेक नामों स पुकारते है, परन्तु इस सम्प्रदाय का प्रधान नाम बोरशेव 
या क्षक्तिविश्विष्टादंत हो है। श्री शङ्कराचार्य का भवत मार्ग त्याग-प्रघान है । 
बह कम से उपरत बनाकर ब्रह्मवाद की स्थापना करता है, परन्तु यह शक्ति- 
विशिष्टाद्वैव-पिद्धान्व कर्म-प्रघान हे । यह निष्काम कर्म का मार्ग प्रदर्शित करता 
है, इसीलिए इसे वीरधर्म या वीरमार्ग भी कहते हुं । इस सम्प्रदाय के प्रधान 
देवर्ता शिव होने के कारण इस मत का वोरशेव नाम पड़ा । शक्तितिशिष्टाइत 
थव्द का अथं है दाक्तिविशिट जीव सोर शक्तिविशिष्ट शिव, इन दानों का 
भरस्य धर्थात्‌ परस्पर एकाकार होना? ३ | स्थुल चिदचिदात्मक शक्तिविशिष्ट 
जीव श्रौर सुक्ष्म चिदचदात्मक शिव इन दोनों का अहत ( सामरस्य ) ही 
धक्तिविशिष्टाईच कहा जाता है। अतः इस नामकरण का कारण स्पष्ट है । 


शक्ति 


ति धक्ति का अर्य होता है-परम विव, ब्रह्म में धपृयक्‌ सिद्ध होकर रहनेवाला 
वशेषण । 'शक्तिविशिष्टा टत” मत में जो “शक्ति” है, उसके “सुषम चिदचिद्ििष्ट 
शक्ति भौर ट चिदविद्विशिष्ट शक्ति’ नामक ये दो भेद हैं। इनमें पहली 
कक रब” का ग्रहण होता है तया दूसरी से 'जोव? का । 'शक्ति- 
विधिष्टाद्वैतर पद के बिग्रे से श्षक्तिविशिष्ट शव लेह धरोर जीवात्माओं के. ऐक्य 
का ही बोध होता है। परमात्मा से भिन्न थक्ति घोर शक्ति से भिन्न परमात्मा 
नहीं दै । यह चराचरात्मक जगत परमात्मा का शक्तिखूप ही है । इस शक्ति 
छपन्न ही परमात्मा है। अनि और तदुपत दाहजनक शक्ति को भाँति 
परमात्मा ओर शक्ति का स्था अभेद है । 
भमख्प शक्ति धर्मील्प शिव से भिन्न नहीं हे । शक्तितस्व से लेकर शथिवो- 
तत्वपयन्त यह सारा संसार शिवतत्त्व से ही उत्पन्न हुआ है । इस प्रकार शिव 
` और शक्ति में अभिन्न सम्बन्ध हे । शक्ति परशिव ब्रह्म में भ्रत्यन्त गुप्त रीति से 


रहती है । इस विषय का बोध करते हुए शक्ति के नित्यत्व को उद्घोषित किया 
गया है१५ | 
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बीरसैवसिद्धान्त में शिव धोर शक्ति में अविनाभाव सम्बन्ध ( समवाय 
सम्बन्ध ) कहा गया है । जो सम्बन्ध पृथक्‌ नहीं किया जा सकता, उसे समवाय- 
सम्बन्ध कहते हैं, जसे सूर्य में प्रभा का और चन्द्र में चद्धिका का । इसीलिए 
इस मत सें ब्रह्म का शक्ति से नित्य सम्बन्ध माना गया है। परब्रह्मस्यिव 
विमर्शशक्ति ही सुक्ष्म चिदचिदात्मिका शक्ति कही जाती है। जो परखब्रह्मनिष्ठ 
चिच्छक्ति है, वह सवंत्तता€प है ओर खो सुक्ष्म भ्रविच्छक्ति है, यह सर्वकत्‌ त्व- 
रूप है। इन दोनों शक्तियों को भ्राश्रमख्पा इच्छाशक्ति ही विमर्शशक्तिरूप 
कही जाती है । यह चराचरात्मक विमशंशक्ति सत्त्व, रब और तमोगुण से युक्त 
रहती है । तमोगुण शक्ति हो जड माया कहलातो है । सुर्य की किरण जैसे सूर्य- 
कान्तमणि का सम्पर्क होते ही अग्निकण का रूप घारण कर रूई में लगकर अरित 
हो जाती है, वैसे ही शिव को विमर्शश्क्ति जड मायाशक्ति में प्रतिस्फुरण गति से 
प्रवेश करके सुख, दुःख तथा मोह को पैदा करनेवाली ज्रिगुणात्मिका “प्रकृति! 
कही जाती है । इस प्रकृति को वीरशंवाचार्यों ने चित्त! कहा है। यह चित्तशक्ति- 
विशिष्ट शिवप्रकाध्वहप दिवांध ही 'ओव? कहलाता है। संक्षेप में वोरशंव मत 
के अनुसार शक्ति का यही स्वरूप है । 


जगत्‌ 
बोरशैवमत के अनुसार यह जगतु सत्य है। इन छोयों का कहना है कि 
शक्तिविषिष्ट परशिव ( ब्रह्म ) से समुत्पञ्च हुआ यह चराचरात्मक सकल जगत्‌ 
मिथ्या नहो, किन्तु सत्य है। “तैत्तिरीय शूति मो इसो विषय का स्पष्ट रूप से ` 
प्रतिपादन करतो है । श्रीरेरुकाचार्य ने भी अगस्त्य महर्षि को उपदेश देते 
हुए जगत्‌ की नित्यता का स्पष्ट रूप से प्रतिपादन किया है“ । उनके कथन फा 
सारांश यह है--जिस प्रकार पुष्प और फल वृक्ष से भिन्न नहीं दै, वैसे दी 
शिव से उत्पन्न यह जगत्‌ मी शिव से भिन्न नहीं हे, अर्थात्‌ नित्य है। इध 
प्रकार हम देखते हैं कि जहाँ शकर का भट्टैतमत "ब्रह्म सत्यं बगम्मिथ्या' का 
उपदेश देता है, वहाँ बोरशँवमत ब्रह्म ( शिव ) के साथ ही साथ जगत्‌ को 
मो सत्य बतलाता है। 
सृष्टि 


संसार की उत्पत्ति के सम्बन्ध में वेदान्त सम्प्रदायो में भिन्न-भिन्न मत 
प्रचलित हैं, जिनको प्रधानतया दो भागों में विभक्त कर सकते हैं-पहूला 
परिणामवाद और दूसरा विवर्तशद है । जब भगवान्‌ अपने स्वरूप को जगत्‌ 
के रूप में निर्माण करता है, उसे विवर्तवाद कहते हैं। इस सिद्धान्त के भनुसार 
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जगत्‌ की सत्ता मिथ्या है, क्योंकि वह ब्रह्म से पृयक्‌ अपनी स्थिति नहीं रखता । 
परन्तु परिणामवाद इससे पृथक हे । जैसे दूध में विकार पैदा हो जाने से उस 
विकार के परिणामस्वरूप दघि नामक ऐसा अन्य पदार्थ पैदा हो जाता है जिसकी 
सत्ता दूष से पूर्णतः पृथक्‌ झौर स्वतस्त्र होती है, वैसे ही परब्रह्म ( शिव) की 
शक्तियों के द्वारा जिस जगद्‌ की सृष्टि होती है वह सस्य है । तथा परिणामजन्य 
होने के कारण इसे परिणामवाद कहते हैं । वीरश्षैबमतबाले थोड़े अन्तर के साथ 
इसी मत फो मानते हैं । उनका मत है. कि जैसे कछुआ एक समय में अपने परों 
को बाहर निकाल कर पानी में चलता रहता है तथा दूसरे समय में उन पैरों 
को अपने में छिपा कर चुपचाप बैठा रहता है, वैसे ही परशिष प्रपने में नित्य 
सम्बन्ध से रहनेवाले जगत्‌ का एक समय में बिकास करता है और दूसरे समय 
में संकोच करता है । कछुप्रा जब अपने पैरों को बाहर निकालता है, तब उन 
पैरों की उत्पत्ति कहना, फिर जब भीतर छिपाता है, तब उन पैरों का नाश 
कहना जैसे अत्यन्त हास्यास्पद है, वैसे ही सत्य और नित्य इस प्रप्च की 
उत्पत्ति भोर नाश कहना अत्यन्त हास्यास्पद है। अतएव उत्पत्ति और नाश शब्दों 
की जगह 'शक्ति-विकास' और धक्ति-पधंकोब” कहना अधिक उपयुक्त होगा? ९ । 


जोध 


शिवांश रूप ही मानता है१७ | इस मत में शिव 
और जीवों का पारमाथिक भेदाभेद बतलाया गया है, अर्थात्‌ एक दृष्टि से भेद 


है तथा दूसरी दृष्टि से प्रभेद । जैसे परित भौर उससे उत्पन्न कणों में न अत्यन्त 
भेद ही है भोर न भेद ही 


शिव में नतो प्रास्य 
“भेदाभेद? मत कहते 
भाँति अरिनिकणों से भो 
होता । यदि आत्यन्तिक 


वीरशैव मत जीव को 


भेद मानेंगे, तो बह्लि से भिन्न रादिकों की तरह वह्नि- 
कणों में शीतता होने ऊगेगो । इसी ही मुन iol व लं जोबों 
में प्रभेद मानेंगे, तो शिव को परह इन जीवों में भी सर्वज्ञत्व, सर्वकर्त्‌ त्व आदि 
गुण मानने पड़ेंगे । यदि दोनों में भेद कहते है, तो शिव से भिन्न घटपटादि 
अचेतन वस्तुओं को तरह जीवों में मो सकल वस्तु-ज्ञान का अभाव आ जाता 
है, परन्तु जीवों का घटादि-विषयक ज्ञान प्रसिद्ध है। इसीलिए वीर थैवाचार्यों 


ने शिव तथा जीव में पारमाथिक भेदाभेद को स्वीकार किया है। अतएव इसे 
'हरवाढच' मत भी कहते हैं । 


MR 
rr 
ह SS MESS Si Mls 


32 


शैव-शाक्तं तन्त्र - ४८६. 


शिवतत्त्व 
सश्चिदानन्द-स्वलप, सस्य, नित्य थाधन्ठरहित और सवंशक्ति-समम्वित उस 
परशिव ब्रह्म में अविनामाव सम्बन्ध से विद्यमान बिमर्श शक्ति का स्फुरण हो 
दत्त्वरूप से परिणत होवा है । ये तत्त्व छत्तीस प्रकार के होते हैं, जिनमें से मुख्य 


तत्वों के नाम शिव शक्ति, सदाशिव, ईश्वर, माया, विद्या, पुरुष, प्रकृति, मन 


और अहृष्ध/र आदि हूँ । वीरशँब मत के ये छत्तीस तत्व सांख्यों के छब्बीस 
तत्वों के प्राय: समान हो हैं। जब परशिव ज्ञानशक्ति से. एकाकार होकर “में 
सर्वज्ञ हूँ' इस प्रकार के अभिमान को प्राप्त कर लेता है, तव उसे 'शिवतश्व' 
कहते हुँ । परशिव जब क्रिया शक्ति में छोन होकर “मैं सर्वकर्ता हू ऐसे अभिमान 
से युक्त हो जाता है, तब वह 'श्क्ति' कहलाता है। इसो प्रकार परक्षिव में 
भिन्न-भिन्न थक्तियों के योग से भिन्न-भिन्न तत्वों की उत्पत्ति समनी चाहिए । 

वोरशँब सिद्धान्त में परशिव ब्रह्म 'स्थल' नाम से निर्देश किया गया 
हैः । यह चराचर जगत जिसमें उत्पत्ति और छय को प्राप्त होता है, बढी ब्रह्म 
स्थल? नाम से पुकारा जाता है। स्थलरूपो यह परशिव प्रपनी लोला से 
'अञ्जस्यल' घौर 'लिङ्गस्थछ' दो नामों से पुकारा जाता है। इसी तरह लिख 
ओर अंग के भो तीन-तीन भेद होते हैँ। यद्यपि इन विभिन्न अंग और लिमों 
की सता मिन्न दिखायी देती है, परन्तु अन्त में शुद्धामा अंग नामक जीव का 
लिङ्ग नामक शिव में सामरस्य प्रास कर लेना ही 'लिगांग-सामरस्य' कहंळाता 
है । यही हैं 'शिव तथा जीव का ऐक्य' और यही शक्ति-विषिष्टाहँत मठ का 
सार" है। 

सारांश-- इस मत की दार्शनिक दृष्टि 'भेदाभेदन्विश्विष्टादेस/ या 'भक्ति- 
बिशिष्टाइँत के नाम से पुकारी जाती है। इस घढद का अर्थ है स्थूल चिदचित्‌ शक्ति 
विशिष्ट जीव और सूकषम-चिदचित्‌-शक्ति विशिष्ट विव का अहत--एकाकारता 
या सामरस्य | परम तत्व एकमात्र परमशिव है, थो पृर्णाहन्तारूप तथा पूर्ण 
स्वातन्त्यष्प हैं। उनकी पारिमाषिकी संज्ञा 'स्थल' है१९ । जब इन्हें उपास्य 
और उपासकरूप से क्रीडा करने हो इच्छा उत्पन्न होती है, तब परमक्षिव में . 
शान्त समुद्र के वक्षःस्थल पर विपुलाकर तरंगों के उठने से पहले छुद्र कम्पन 
के समाम छोलार्थ कम्पन उत्पन्न, होता है जिससे सामरत्य का विभेव होकर . 


१. इस मत के विस्तृत विवरण के लिए देखिए--काशोनायशाल्री-ृत ` 
“झक्तिविषिष्ठाढं त-सिदात्स' { काशी ) । 


` और बिंदु--ये तीन रत्न माने जाते 
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“स्थल? के द्विविध रूप हो जाते हैं:--चैतन्यात्मक रूप का नाम है शिव धरोर 
तदितर अंश का नाम है जीव । शक्ति परम-शिव में अपृथक्‌ सिद्ध होकर रहते 
वाला विशेषण है । न तो शक्ति से शिव भिन्न है थोर न शिव से शक्ति पृथक्‌ 
है; दोनों की नितान्त एकता बनी रहती है । शक्ति दो प्रकार की होती है— 
सूक्ष्म तथा स्थुल । शक्ति के क्षोममात्र से स्थल (परम शिव ) के हो दो रूप 
उत्पन्न होते हैं—उपास्यरूप लिनका नाम है--'छिंग” ( शिव ), तथा उपासक, 
रूप, जिसका नाम है--“अंग” ( जीव )। परमशिव की द्विरूपता के समान शक्ति 
में मी दो रूप उत्पन्न होते हैं । “लिंग? को शक्ति का नाम 'कळा? है, जो प्रवृत्ति 
उत्पन्न करती है तथा अंग की शक्ति है 'भक्ति', जो निवृत्ति को पंदा करती है। 
कला शक्ति से जगत्‌ परमशिव मूर्त होता है२०, तथा भक्ति के द्वारा यह जगत्‌ 
परमशिव के साथ एकीझूत हो जावा है । छिंग ( शिव ) तीन प्रकार का होता 
है--मावलिग, प्राणछिंग तथा इष्टछिग । इसी प्रकार भंग (जीव) भो तीन प्रकार 
का होता है--योगांग (का रणरूप-प्राज्ञ), मोगांग ( सुक्षमरूप-तंजस ), स्यागांग 
( स्थुल शरी रररूप-विश्व ) । जीव को प्रपनी स्वाभाविक भक्तिशक्ति से परमशिव 
के साथ जो एकभावापत्ति है वही मुक्ति कहलातो है९५ | यहं संसार तथा जौव 
शिवरूप ही हैं, भतः नितान्त सत्य हैं। शक्ति से इस जगळू का परक्षिव से 
“परिणाम? होता है। अंग के मलापनयन के लिए श्रावश्यक साधन अक्ति' ही है। 
परमशिव के भनुप्रह से अंग भक्ति प्राप्त कर सकता है। गुरु को कृपारूपिणी 
दोक्षा की भक्ति में बड़ो आवश्यकता रहती है । वेघात्मिका, मन्त्रात्मिका तथा 


क्रियात्मिका रूप से दीक्षा तीन प्रकार की होती है। दीक्षा प्राप्त कर लेने पर हो 
जीव शिवत्व प्राप्त करता है ।१२ 


( ५ ) शेव 'सिद्धान्त' मत 
शैव सिद्धान्त को दार्शनिक दृष्टि 


ही “बिन्दु! है। इसो का नाम “महामाया? 
रत्नत्रय हे। यही बिन्दु दाब्दब्रह्म कुण्डलिनी, विद्याशक्ति तथा 

व्योम, इन विचित्र भुबन तथा भोग्यरूप में परिणत 
होकर शुद्ध जगत्‌ की सृष्टि करता है | क्षुब्ध होने पर इस बिन्दु से एक श्रोर 
छूद्ध देह, इन्द्रिपमोग भ्रोर भुवन की उत्पत्ति है ( शुद्ध अध्या ), दूधरी ओर 


शैवन्छाक्त तन्त्र ` ४९१ 


म्द का मी उदय होता है* ९ | सुइपनाद, अक्षर बिन्दु और वर्ण भेद से शब्द 
तीन अकार का होठा है । इनका फारणभूते बिन्दु जड होने पर मी णद्ध है। 
लिव के साथ इस महामाया का सम्बन्ध विचारणीय विषय है । 


सिव की दो शक्तियाँ होती हैं -सभवायिनो भोर परिग्रहरूपा । ( क ) सम-. 
यायिनी छक्ति चिद्रूपा, निविकारा भौर परिणामिनी है, जिसे शक्तितत्त्व कहते 
हैं । मह परमशिव में नित्य समवेतमाव से रहती है। शिव-थक्ति का सम्बन्ध 
तादात्म्य सम्बन्ध है। व्यक्ति शिव को स्वरूपणक्ति है। ( ख) परिग्रहश्षक्ति 
अचेतन तथा परिणामक्षालिनी है । यही बिन्दु कहळातो है जिसके शद्ध तया 
प्रणुद्ध भेद से दो रूप होते हैं। खुद बिन्दु का नाम महामाया भोर भषुद 
का नाम माया है; दोनों में अन्तर यही है कि महामाया सात्विक जगत्‌ 
(एड अध्वा ) का उपादान कारण है भोर माया प्राकृत जगत्‌ ( गण 
झष्या ) का उपादान है । जड तथा परिगामशाळो बिन्दु का चिदातमक छिव से 
समवाय सम्बन्ध स्वोकार नहीं किया जा सकता, अन्यथा शिव को सो अचेतन 
- मानने का प्रसङ्ग उपस्थित हो जायगा२४। जब परमेश्वर अपनो समवायिनी 
शक्ति से बिन्दु का भाघात करते हैं, तब उसमें क्षोम उत्पन्न होता है और थुदध 
जगत्‌ की सृष्टि होती है। माया क क्षोभ होने से शु, प्राकृत जगत्‌ (मायाच्या) 
की उत्पत्ति होती है । दिव की पारिभाषिकी संज्ञा “पति” है । 


(क) पति 


'शँवसिद्धान्त’ के अनुसार तीन पदार्थ होते हुँ-पति (शिव), पथु 
( जीव ), पाश ( मळ कर्म परादि अर्थपञ्चक )। पति सें अभिप्राय परमेश्वर 
परशिव से है । परमंश्वर्य, स्वातन्त्र्य तथा सर्वज्ञव्व पति के असाधारण गुण हैं। _ 
मुक्त जीवों तथा विद्येश्वरादिकों में शिवत्व का निवास रहता है, तथापि ये 
परमेश्वर के परतन्त्र रहते हैं। पशृभों को अपेक्षा उनमें अधिक स्थतभ्त्रता रहती 
अवश्य है, परन्तु परमेश्वर के प्रसाद से ही वे मुक्ति छाम करने में समर्थ होते हैं। 
भरतः ने शिव के परतन्त्र हैं। : शिव नित्यमुक्त हैं अर्थात्‌ स्वभाव-सिद्ध, नित्य, 
निर्मछ, निरतिशय, भर्थश्षान-क्रियाश्चक्ति-्समन्वित हैं। दिव पञ्चमन्त्रतनु हैं। 
ईशानमन्त्र उनका मस्तक है, तत्पुषष उनका मुख है, घोर उनका हृदय है, 
वामदेव उनका गुह्य अङ्ग दै, सञ्चोजात उनका पाद हे । इस प्रकार पशुओं के 
पाणक्षेपण के लिए तथा ध्यान योग के हेतु शिव शरोर धारण करते हैं। 

` ईशानादि शक्ति-निमित यह शरोर "शाक्तः कहलाता है२४ 


४६२ भारतीय दर्शन 


सृष्टि, स्थिति, संहार, विरोमाव तया अनुग्रहकरण--इच कत्यपञ्चक के कर्ता 
साक्षात्‌ शिव हैं) । शुद्धाष्व-विषयक इन पञ्चकृत्यों के सम्पादक परमशिब हैं, 
परन्तु कच्छाष्व (या अश.द्धाच्व ) विषयक इन त्यों का विधान भनन्तादि 
विद्येश्वरों के द्वारा होता है। थिव की दो अवस्थायें होती हैँ-लयावस्था 
झौर 'भोगावस्था' । जिस समय शक्ति समस्त व्यापारों को समाप्त कर ख्पमात्र 
में अवस्थान करती है, तब शिव शक्तिमान्‌ कहा जाता है भौर यही ल्यावस्था 
है । शक्ति जिस समय उन्मेष को प्राप्त कर बिन्दु को कार्योत्पदन के लिए 
अभिमुख करती है और कार्योत्पादन कर यिव के ज्ञान और क्रिया में समृद्धि 
करती हैः वह शिव की भोगाबस्था है। 
( ख ) पशु 
अणु, परिच्छिन्नलूप वथा सोभित शक्ति से समन्वित क्षेत्रज्ञ जोव पशू कह- 
लाता है! वह नतो चार्वाक के समान देह रूप हे, न नैयायिकों के समान 
प्रकाश्य है, न जेनियों के समान अव्यापक है, अपितु व्यापक, प्रकाशरूप और 
अनेक है । बह्‌ सांख्य पुरष के समान भ्रकर्ता नहीं है, क्योंकि पाथो के दूरी- 
करण के अनन्तर शिवत्व प्राप्ति होने पर उसमें निरतिशय ज्ञानशक्ति तथा क्रिया- 
शक्ति का उदय होता है। अत; जीव 'सिद्धान्त' मत में कर्ता माना जाता है । 
“ पाथों के तारतम्य के कारण पशु तीन प्रकार का होता है--( १) विज्ञानाकल, 
( २ ) प्रलयाकल और (३ ) सकल। मल तोन प्रकार के होते हैं--आणव मल, 
कामण मल तथा मायीय मळ । जिन पशुओं में विज्ञान, योग तथा संन्यास से 
या भोगमात्र से कर्म क्षोण हो जाते हँ - तथा जिनमें कर्मक्षय के कारण शरीरबन्ध 
का उदय नहीं होता, उन्हें “विज्ञानाकल? कहते हैं। इनमें केवल मल (आणव) 
अवशिष्ट रहता है । दूसरे प्रकार के जीव में प्रलय दशा में शरीरपात होने से 
मायोय मल तो नहीं रहता, परन्तु भ्राणव तथा कार्मण मळ की सत्ता बनी 
रहती है, परन्तु 'सकल? पशुओ में पूर्वोक्त तोनों मल विद्यमान रहते हैं । 
विज्ञानाकल पशु, मी समास-कलुष तथा असमाप्त-कलुष भेद से दो प्रकार 
का होता हैं । जब इन जीवों का मल पक्क हो जाता है, वह परमशिव अपने 
भनुप्रह से उन्हें 'विद्यश्वर' पद प्रदान करते हैं। तन्त्रा में विद्येश्व रों को संख्या 
आठ मानी जाती है--अनन्त, सूक्ष्म, शिवोत्तम, एकनेन्न, एकरुद्र, तिमि, 
श्रोकण्ठ तथा शिखण्डी । ये भो पश्चकृत्य के अधिकारी हैं, शुद्धाध्व के अघिष्टाता 


१. भोजराज--तत्व अकाशिका, कारिका ७ | 
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तथा ईश्वरन्तत्व के निवासी हैं । अपक्त मझबाले विज्ञानाकल जीबों को दिव 
दया से “मन्त्र” का स्वरूप प्रदान करते हैं, घो संख्या में सात कोटि हैं और 
विद्यातत्व के निवासी हैं । 

प्रलयाकल जीव भी पक्कमछल तथा अपक्कमर भेद से दो प्रकार होते हैं। 
ये जीव प्रलयकाल में साया के गर्म में पड़े रहते है। सृष्टि के आरम्मका में 
मायीय तंथा कार्मण मों के नितान्त पक्क होनेवाले जीवों को तो शिव मुक्ति 
प्रदान करते हैं परन्तु अपक्त मळवाले जीव पुर्यष्टक से युक्त होकर इस संसार की 
नाना योनियों में कर्मानुसार अमण किया करते हैं 'पुर्यट्टक' प्रतिपुरुष में नियत 
सूक्ष्म देह को कहते हैं, जो पृथिवी से आरम्म कर कला पर्यन्त तीस तत्वों का 
होता है और सृष्टि से लेकर कल्प या मोक्ष तक बना रहता है । 'सकल' पशुओं 
के भी ये ही दो भेद होते हैं । पक्क मलवाले इन पशुओं को भगवान्‌ शक्र अपने 
“शक्तिपात? से मन्त्रेश्वर-पद प्रदान करते हैं, जो संख्या में एक सौ श्रठारह:होते 
है । अपक्रमलवाले पशु अपने कर्मानुसार इस संसार में भ्रमण करते हुए नागा - 
प्रकार के विषयों का उपमोग किया करते हैं । 


(ग) पाश नो 


पाद्य का पर्थ है बन्धन जिसके द्वारा स्वयं शिवरूप होने पर भी जीवों को 
पधुत्व-प्राप्ति होती है। ये चार प्रकार के दै:--( १) मल, ( २ ) कर्म, ( ३ ) 
माया और (४ ) रोषशक्ति । जिस बन्धन के कारण जीव की नैसर्गिक झान- 
क्रिया-शक्ति का तिरोमाव हो जाने से घर परिच्छिन्न बन जाता है उसका नाम 
है--मल (या भाणव मल = भरुता या परिच्छिन्नता) । मल की उपपा तण्ड्छ 
के तुष ( छिलके ) घोर ताञ्रस्यित कालिमा से दी जातो है। पुष घानकै 
` अंकुरित होने के कारण होता है, उसी प्रकार यह मछ देहादि की उत्पत्ति का 
हेतु है। जिस प्रकार ताम्र की काळिमा रसशक्ति से नियुत्त होती है, उसी प्रकार 
यह मल शिवशक्ति से निवृत्त होता हैँ ३ । 

फलार्थी जीवों से किये गये, घर्मावर्मरूप, बीजांकुर न्याय से अनांदि कार्य- 
कलाप को 'कर्म' कहते हैं। प्रलयकाल में जीव जिसमें लीन हो जाते हैं तथा 
सृष्टिफार में जिससे जीव उत्पन्न होते हैं उसकी संज्ञा है माया? । माया पग्र 
मा! झौर 'या' दो शब्दों से बना है--'मा' का अर्थ है प्रलयकाल में जगद्‌ का 
प्रधिष्ठान तथा 'या' का भर्ष है सष्टि में ब्यक्त होने वाला पदार्थ । अतः बगत 
की सूख प्रकृति का नाम है । तन्त्र भै माया वस्तुखूपा है, बेदाभ्त के समान 

अनिर्यचनीयरूपा नहीं माया एक घौर नित्य है। जिस प्रकार बिन्दु 
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( महामाया ) थुद्ध सृष्टि ( घद्धाष्वा ) का उपादान कारण है, उसी प्रकार 
यह माथा भश्यूद सृष्टि का मूल कारण है । यही दोनों में भ्रन्वर है२” । चतुर्थ 
पाश का नाम रोध शक्ति है। परमेश्दर की यह वह शक्ति है जिससे वे जीवों के 


स्वरूप का तिरोषान करते हैं। यह पाथ्यो में अधिष्ठित रहती है । इसलिए इसमें 
पारव औपचारिक हैं ॥ 


साघन सागं 


मुक्ति तथा मुक्ति-साघन की कल्पना तान्त्रिक मत में भ्रन्य मतों से विलक्षण 
है। यह तो निश्चित है कि अनादि काल से प्रवृत्त मलावरणों से संयुक्त होने के 
कारण जीव नाना योनियो में भ्रमण करता हुआ अनन्त क्लेशों का भाजन है। 
इस मल के भावरण को दूर करने का क्या उपाय है ? तन्त्रों का यह परिनिष्ठित 
मत है कि यह न तो ज्ञान के द्वारा, न कर्म के द्वारा, अपितु “क्रिया” के द्वारा 
ही सर्वदा के लिए हटाया जा सकता है। मल का पाक धीरे-धीरे होता है और 
अवतक मळ पुरे रूप से पक्क नहीं हो जाता, व्रबतक उसका अपसारण नहीं हो 
सकता है र मळ एक सत्तात्मक द्रव्य है । जिस प्रकार नेत्र में जाली पड़े जाने पर 
उसे शल्य-क्रया के द्वारा औपरेशन कर हटाया जाता है, ठीक बही दशा मल 


की मो है। परिपक्तवा दोनों में अपेक्षित है। जीव में स्वत) कोई मी सामथ्यं 
नहीं है जिससे 


पह मल हटाया जाय । ज्ञान, तप घादि तीव्रतर उपाय मी असमर्थ 
हैं, क्योंकि सुतीक्ष्ण प्रसिघारा भी अपने भाप को नहीं काट सकती २० । 


तहत का एक ही साधन है-परमशिव की अनुग्रह-शक्ति। इसे तान्त्रिक 
माषा में 'शक्तिपात' कहते हैं। भगवान्‌ के अनुग्रह से ही जीव मवबन्धन से 
विमुक्त होकर ६ 


है२९ ५ त्य साम करता है। इसी अनुप्रह-शक्ति का नाम दीक्षा! 
बौर Eo भगवान्‌ ही इस दीक्षा के द्वारा शिष्य का उद्धार करते हैं 


निक दर्शन में मी इसीलिए “प्रत्यभिज्ञा” - 
के लिए दीक्षा की आवश्यकता बनी अ 


रहती है3१ । 
तान्निकी शुक्ति की कल्पना के प्रसङ्ग में याद रखना चाहिए कि तन्त्रो के 
अनुसार ज्ञानशक्ति और क्रियाशक्ति प्रभिन्न रूप हैं। क्रिया के साथ हो शान, 
चैतन्य का उदय करता है। अतः जीव में कैवल्य-शान के उदय होने से ही मुक्ति 
नहीं होती, जबतक फ्रियाशक्ति का उदय न हो जाता । प्रभिन्न रूप होने से 
बिशृद ज्ञान के होते ही क्रियाशक्ति स्वत: प्राविभू हो जाती है। तान्त्रिको की 
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दृष्टि में कंवल्यक्षान मोक्षप्रद नहीं है; क्योंकि न तो इससे मुक्त पुरुष में ऐश्वयं का 
संचार होता है, न क्रियाशक्ति का । बद्ध जीव दीक्षा के द्वारा शिषत्त लाम कर 


` लेता है, अर्थात्‌ उसमें सर्वविषया दृक्शक्ति तथा क्रियाशक्ति को न॑सग्रिकी उत्पत्ति 


दो जाती है९९ । 

देहादिकों में भ्राट्माभिमान-कक्षण मोह ही पूर्ण स्वरूप में संकोच उत्पन्न कर, 
देने से 'प्रम्थ! रूप हे। इस ग्रन्थि के विदारण करने से जीव की झपनी स्वाभाविक 
शक्तियों का आविर्माव होना ही मोक्ष है। अज्ञानवन्धन फे प्रक्षीण होने पर 
मी यद्यपि जीव धारीर घारण करता है तथापि वह (जीवन) मुक्त हो है* रे । शैव 
सिद्धान्त की दार्शनिक दृष्टि दैतवाद की ही है। अतः साधना का खो प्रकार 
वणित है बह भी दतवाद को ही दृष्टि में रखकर किया गया है। 


( ६ ) प्रत्यभिज्ञावशन 

त्रिक दर्शन तथा शाक्त दर्शन की आध्यात्मिक दृष्टि अद्वतवाद की है । दोनों 
के मत में एक ही भदत परमेश्वर परम . तत्व है जो शिव तथा शक्ति का, 
कामेश्वर भ्रौर कामेश्वरी का, सामरस्य-रूप है। यह आत्मा 
परमतत्त्व च॑तन्यरुप है तथा स्वयं निविकार रूप से जगत्‌ के समस्त 
पदार्थों में भ्रनुस्युत है। इसी का नाम चैतन्य परा 
संवित्‌, भनुत्तर, परमेश्वर तथा परमशिव है। परमेश्वर के दो भाव हैं - 
“विशवारमक' तथा 'विश्वोत्तो ण । विश्वात्मक-रूप से परमद्षिव प्रत्येक वस्तुर्मे व्यापक 
रहता है, परन्तु व्यापक होते हुए भी वह प्रपने विश्वोतीणँ रूप से सब पदार्षों 
को भतिक्रमण करता है । यहु नानाविचिश्रता-संवछित जगत्‌ परमशिव से नितान्त 
प्रभिन्न है तथा उसका स्फुरणमात्र है१४ परम शिव ही स्वयं इस विश्व का उन्मीछन 
करते है। इसमें न तो किसी उपादान की आवश्यकता है न किसी आघार 
की । परम स्वातत्प-शक्तिसम्पन्न परमेश्वर स्वेच्छया स्यामिति में भपने ही आधार 
में, जगत्‌ का उन्मीळन करते है ^ । जगत्‌ पहले भी विद्यमान था, केवळ उसका 
प्रकटीकरण सष्टिकारू में शिवन्शक्ति से सम्पन्न होता है। भावाय वसुगुत का 

भगवान्‌ शक्र को विलक्षण कलाकार कटूना नितान्त यथार्थ है। 
चित्रकार अन कोई चित्र बनाता है तब उसे दो वस्तुभों की आवश्यकता 
बनी रहती है। भाषार तथा सामग्री उसे हमेशा आवश्यक . होती है। किसी 
पदार्थ के ऊपर ही चित्र बनाया जाता है ( भाषार ) तथा उसे बनाने में रंग 
भादि चीजों की सहायता होती है ( सामग्री ), परन्तु अयत्‌-रुपो चित्र बनामेवाले 
कलाकार शरद्धुर की लीला वितित्र होती है। जगत्‌-चित्र के लिए न तो कोई 


झाघार है और न कोई सामग्री । बिना इनकी सहायता से वे स्वयं अपनी इच्छा- 
शक्ति से अपने श्राप में ही इस जगत्‌ का आविर्भाव करते हैं। इसीलिए वे अन्य 
भौतिक कलाकारों से नितान्त विलक्षण होने के हेतु 'कला[नाथ' या 'कलाइलाष्य' 
विशेषण से संकेतित किये जाते है १६ । 

परमेश्वर के अनन्त शक्ति-सम्पन्न होने पर भी उसकी पाँच शक्ति यहाँ विशेष 
रूप से विख्यात हैं--चित्‌, भ्रानन्द, इच्छा, ज्ञान तथा क्रिया । चित्‌-शक्ति प्रकाशः 
रूपा है, जितके द्वारा परमशिव प्रकाशय वस्तु के प्रभाव में भो स्वत: प्रकाशित 
होते हैं । वह शक्ति जिसके द्वारा परमेश्वर निरतिशय आनन्द का, बाह्य वस्तु की 
बिना अपेक्षा किये, स्वयं अनुभव करता हे. स्त्रातन्त्परूपा 'आनन्दशक्ति' हैष०। 
अपने को स्वतन्त्र बोध करना तथा भ्रविघात इच्छा-सम्पन्न समझना इच्छा शक्ति! 
है। ज्ञान-शक्ति आमर्षरूपा है |. भामर्ष का अर्थ है---वेद्य पदार्थ का साधारण 
ज्ञान?" | सर्वे आकार घारण करने की योग्यता का नाम 'क्रिया-शक्ति' है११ | 


कह के द्वारा परम शित अपने को, स्वभित्ति पर जगत्‌ रूप से परिणत 
करते हे । 


“यह चित्‌ शक्ति मनुष्य को देह में अत्यन्त आन्तरिक शक्तिके खूप भें 
हात है । आनन्द चित्‌.का ही अपने अभिमुख विश्रान्ति है । चित्‌ शक्ति 
« तर्त्य से भानन्द्र रूप में परिणत होती है, उसी प्रकार आनन्द शक्ति 


बहियुख होने पर इच्छा, ज्ञान तथा क्रिया के रूप में परिणत होती है । भ्रन्य- 
निरपेक्षता हो परमशिव की आनन्द 


दोनों मिलकर परमशिव के स्वरूपाघायफ होते हैं। इसीलिए वह 'चिदानन्द' 


कहलाता है। अन्य तीनों उसकी शक्तियाँ हैं । हमारी वर्णमातृका इन शक्तियों 
की शाब्दिक अभिव्यज्ञना मात्र है। “अ! अनुत्तर या चित्‌-शक्ति का नाम, 'आ? 
आनन्द शक्ति का, “इ? इच्छा शक्ति का, 'उ' उन्मेष शक्ति या ज्ञान-शक्ति 


ऐ, ओ, तथा भौ--ये चार वर्ण अस्फुट तथा स्फुट रूप में 
क्रियाशक्ति के वाचक हैं। वणो में आदिम वर्ण 'अकार' 


परमशिव के प्रकाश का द्योतक है भोर धन्तिम वर्ण ‘हकार? विमर्शं का 


प्रतीक है-- 


प्रकार: सवंवर्णाग्रध। प्रकाश: परमः शिवः। 
हकारोऽन्त्यकलारूपो विमक्य: कथितः प्रिये ॥ 


श्लोक का तात्पर्य यंह है कि 'अ? 


( प्रकाशात्मक तथा “हू! (विमर्घात्मक 
धपने मध्यवर्ती समग्र बणों के द्योतक । 


हैं। यह सब वर्णमाला भगवान्‌ की 


शक्ति है । एक अर्थ में खित्‌ तथा आनन्द .. 


छ" पिक 
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रहिम या शक्तियों के प्रतीक हैं। हकार प्राण-शक्ति का वाचक है । चित्शक्ति 
प्राणशक्ति के रूपभे परिणत होकर फिर विलोम-क्रमसे मूल स्थान में लौट जाती 
हे । इसमें फिर क्रिया का आविर्भाव होने पर यह “श्र” (या अनुत्तर ) के साथ 
युक्त हो जाती है?! इसी का नाम है--श्रहं जो परमात्मा के स्वमावसिद्ध 
प्रकाध्-विमर्दास्मक स्वरूप का परिचायक है* ॥” परम शिव की पञ्चशक्तियो 
का यही शाज्जीय परिचय है । 


ईश्वराह्ययवाद 
निकदर्शन पूर्णरूपेण श्रद्दतवादी दै । इसका नाम 'ईश्वराह्यवाद' है। एक 


परमेश्वर ही केवल तरव है । भशान, माया या जगत्‌ धात्मा का स्वातरूप- 


मूलक अर्थात्‌ स्वैच्छापरिगुहीत रूप है । नट के समान परमेश्वर अपनी 
इच्छामात्र से नाना प्रकार की भूमिका ग्रहण करता हैं। वह स्वतम्त्र है, भपने रूप 
को ढकने में भो समर्थ है और प्रकट करने में भी समर्थ है अशान उसकी स्वातस्थ्य- 
शक्ति का विजस्मणमात्र है। अद्वतवादी होने पर भी ब्रह्मवाद और ईश्वरादय- 
बाद में अन्तर है। जहां ब्रह्मवाद में विश्वोत्ती्ण, सत्य, निर्मल, निविकार ब्रह्म में 
कतुत्व नहीं है, वहाँ ईश्वराद्ययथ द में परमेश्वर में स्वातन्ध्यद्क्ति-सम्पन्नता, अत- 
एव कर्तृता है। आत्मा ही सृष्टि, स्थिति, संहार, भनुग्रह और विछूयन--हहन 
पञ्च कृर्पों का सम्पादक है, परन्तु शङ्कुर मत में ब्रह्मा इस प्रकार का स्वभाव- 
व्ुळा नहीं है । इस प्रकार दोनों दर्शनों में पर्याप्त सिद्धास्तगत पार्थक्य है। | 


परमेश्वर तथा जगत्‌ का परस्पर सम्बन्ध किस प्रकार फा है ? अभिनवगुत का 


कहना है--दर्पणबिस्ववत्‌ । जिस प्रकार निर्मल दर्पण में ग्राम, नगर, बुक्षादि 
पदार्थ प्रतिबिम्बित होने पर उससे भभिन्न होने पर भी दर्पण में तथा परस्पर 


- भी मिनन प्रतीत होते हैं; इसी प्रकार पूर्ण-संवित्‌-रूप परमेश्वर में प्रतिविम्बित 


यह विश्व अभिन्न होने पर मी घटपटादि रूप से भिन्न अवभासित होता है। 
एक बात ध्यान देने योग्य है। लोक में प्रतिबिम्बित की सता बिम्ब पर 
अवलम्बित है, परन्तु त्रिर्फदर्शन में परमेश्वर की स्वातन्त्र्य शक्ति के कारण, 
बिना बिम्ब के ही, जगदुरूप का प्रतिविम्ब स्वतः उत्पन्न होता है। धतः 
अढतभावना बास्तविक है। इस आमास या प्रतिबिम्ब के सिद्धान्त को मानने 


१. म० म० गोपीनाथ कविराज--भारतीय संस्कृति घौर साधना. 


प्रथम भाग, पृ० ३१७ ( पटना, १६६३ ) 
मा० द९-३२ 
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के कारण त्रिकदर्शन की दार्शनिक दृष्ठि 'छाभासवाद! के माम से पुकारी 
जाती है*१। 
'्ामास? का शिवशास्र में तात्वर्य भद्ध त वेदान्त में गृहीत अर्थ से मिन्न 
ही समझना चाहिए । वेदान्त मिथ्या प्रतीति के अथ में 'आभास' शब्दका 
संकेत मानता है । 'जगत्‌ भ्राभासमात्र है'— अभिप्राय यही है कि जगत्‌ प्रतीतिमात्र 
है, वास्तव सत्य नहीं । परन्तु त्रिकदर्शन की दृष्टि में जगत्‌. मिथ्या न होकर 
यथार्थं है। परमशिव दर्पण के समान श्रपने में समस्त विश्व को भ्रवमासित 
करता है। परमशिव भ्रपने स्वातम्त्यन्माहात्म्य से भ्रपने भ्रन्तर्गत अभिन्न भाव 
से प्रवस्थित विचित्र विश्व को भिम्नवत्‌ भ्रवभासित्त करता है! । यह शिव के 
प्रकाश-विमर्शातंमा होने से स्वतः सिद्ध होता है। इस अवभासन के लिए उसे 
किसी अन्य की भ्रावण्यकता नहीं होती । वह भ्रपनी स्वातन्त्य शक्ति से ही 
यह अवभासन करता है । 


आभास का हेतु क्या है? परिपूर्णणाम परमशिव जगत्‌ का आभास 
करता ही किस लिए है? किस अभिलाषा की पूर्ति के लिए वह विचित्र विश्व 
का प्रकाशन कारता है ? इस प्रश्‍न का एक ही उत्तर है कि यह उसका स्वभाव 
है । भरिन के प्रज्वलित होने के लिए जैसे कोई कारण खोजना व्यर्थ है, उसी 
प्रकार की दशा यहाँ भो है । जलना भरिन का स्वभाव है । उसी प्रकार विश्व 
का घाभासन परमशिव का स्वमाव है । 'शिवदृष्टिः में सोमानन्द ने इस विषय 
में एक वडी हृदयंगम कल्पना उपस्थित की है किसी सार्वभौम नरेश के पैदल 
चलने की । सार्वमौम राजा के पास वाहनों की कमी न होने पर भी वह 
स्वतम्त्रेच्छावद्यात्‌ छीला के लिए पैदल चलता है । ठीक यही दशा परमशिव 
की मी है। वह ठहरा स्वतन्त्र इच्छा का स्वामी; इच्छा नटी के समान उसके 
सामने सर्वदा नाचा करतो है। भतः इस इच्छा या लोला के बशीभृत होकर 


१. निर्मले मुकुटे यद्वत्‌ भान्ति भूमिजलादय) । 
अभिन्नास्तदुवदेकस्मितु चिन्नाथे विश्ववृत्तय! ॥ 
—तन्ताछोक भाब २, घा० ३।४ 
२. यथा नूपः सावंभोमः प्रभावामोदभावितः। 
क्रीडन्‌ करोति पादातधर्मान्‌ तदृषर्म धर्मत; ॥ 
तथा प्रभुः प्रमोदात्मा क्रोडत्येतं तथा तथा। 
--छिवदृष्टि, आ० १।३७-३५ 
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यह विश्व-वंचित्र्य का भ्रामासन करता है, -विश्व की सृष्टि करता है और 
उसका तिरोषान मी करता है । फलत; परमशिव की लीला का बिलास ही 
है विश्व की सृष्टि और विश्व का संहार । प्रकाशमय शिव की विमर्शश्क्ति का 
दी यह स्फुरण है। धौवायाय इस तथ्य को 'स्वातन्थ्यवाद! नाम से 
पुकारते हैं । 

यह विश्व चिन्मयी शक्ति का स्फुरण है, भ्ठ! कथमपि असत्य नहीं हो 
सकता । परिणामवाद में वस्तु का स्वरूप तिरोहित होकर अन्य आकार ग्रहण 
करता है । प्रकाशतनु शिव के प्रकाश के तिरोधान होने पर तो यह जगत्‌ ही 
अन्धा हो जायगा । धत; न तो विवर्तवाद दृदयंगम प्रतीत होता है, न परिणाम- 
वाद, प्रत्युत स्वातःत्र्यवाद या आमासवाद दी बुद्धिगम्य होने से 
, प्रामाणिक है ।४१ € 

छत्तीस तत्त्व ` 

तन्त्रशाख के अनुसार तस्‍्वों की संख्या १६ हे । स्वकीय कार्य में घर्म- 
समुदाय में या स्वसमान गुणवाली वस्तु में, सामान्य रूप से व्यापक पदार्थ को 
“तत्त्व” कहते हँ४२ । छात तथा शव उभय आगमों में तस्वो की संख्या समान 
ही है । इन्हें तीन भागों में विभक्त करते हँ--थिवतस्व, विध्यातत्व भर 
आस्मतर्व । शिवतस्व ७( १) छिवतत्व और ( २) शक्ति तत्व। विद्या 
तस्व में तीन तत्व गुहीत हैं--( ३ ) संदाशिव, ( ४) ईश्वर भौर (५) णद 
विद्या । आत्मतस्व में ३१ तत्त्व भ्न्तर्मूत हैं--६ माया, ७ करा, ८ विधा, 
९ राग, १० काल, ११ नियति, १२ पुरुष, १३ प्रकृति, १४ बुढि, ie १३ 
अहार, १६ मन, १७-२१ शोत, त्वक्‌, चकुः, जिल्ला, घाण ( पञ्च ष्ण) 
२२-२६ वाक्‌, पाणि, पाद, पायु, उपस्थ ( पद्म केन्दिय ), २७-३१ ६१६ 
स्पर्स, रूप, रस, गन्ध ( पञ्च विषय ), ३२-३६ आकाश, बाउ, बहिः § 
भूमि ( पञ्च भूत ) । 

परमेश्वर के हृदय में विश्व-सृष्टि की इच्छा उत्पन्न 
हो आते हैं--शिक्-रूप सथा शक्ति-रूप । शिव प्रकाश रूप 


है.और शक्ति विमर्थ- 
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रूपिणो है । “विमर्श! का अर्थ है- पूर्ण थकुत्रिम अहं की स्फुति । यह स्फूति सृष्टि 
कारू में विश्वाकार स्थिति में विश्व-प्रकाश तथा संहारकाल में विश्वसंहरण रूप से 
होती है“९। इसी की चित्‌, चैतन्य, स्वातन्त्र्य, कर्तृत्व, स्फुरत्ता, सार, हृदय, 

न्द आदि भनेक संज्ञायें हैं । प्रमा के दो रूप होते हैं--अहमंश तथा इदमंश । 
अहमंष ग्राहक शिव है तथा इदमंश ग्राह्य शक्ति है। विमर्ष के द्वारा प्रकाश 
का झनुभव होता है और प्रकाथ की स्थिति में विमर्श की कृहपना न्याय्य है । 
जिस प्रकार दर्पण के बिना मुख के रूप का प्रत्यक्ष नहीं होता, उसी प्रकार विभधे 
के बिना प्रकाश का स्वल्प सम्पन्न नहीं होता | शिव चिद्रूप हैं, परन्तु अचेतन 
हैं । मधु भै मिठास है, परन्तु बह्‌ स्वयं अपने मिठास का स्वाद नहीं ले सकता । 
पाराब में मादषता है, परन्तु उसे उसका ज्ञान नहीं होता । इसी प्रकार बिना 
शक्ति के शिव को अपने प्रकाशरूप का ज्ञान नहीं होता । शिव में चेतनता का 
ज्ञान शक्ति के कारण होता है, शक्ति के विना शिव शव ( मृतक ) है४२। 


, 3. ।ननन्‍्द ने 'कामकलाविलास? में श्राद्या शक्ति को 'शिव-रूप-विमर्श- 
निर्मछादरा' कह कर उसके स्वरूप का सुन्दर परिचय दिया है । जिस प्रकार कोई 
राजा निर्मल दर्पण में प्रपने प्रतिबिम्ब को देखकर श्पने सुन्दर मुख का ज्ञान 
भास करता है, उसी प्रकार शिव भी स्वाघीनभूता स्वात्मशक्ति को देखकर अपने 
परिपूर्ण कद ता भय ओर प्रकाणमय स्वरूप को जानता है। अत: प्रकाश विमर्शात्मक 
ह च विमर्शे प्रकाशात्मक है । एक की सत्ता दूसरे पर अवछम्बित रहती है। 

* शिव न तो शक्ति से विरहित रह सकते हैं और न शक्ति शिव से । शिव- 
शक्ति के सामञ्जस्य के विषय में आगम का यही स्पष्ट कथन है ।४४ 
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परस तस्व का स्वरूप 
चित्‌ अथवा परासंवित्‌ नाम से परम तत्त्व व्यबहुत होता है। चित 
को कल्पना बड़ी विलक्षण है। यह तिरपे सता है जो किसी प्रमे के ज्ञान 
पर कमी आशिश्च नहीं रहती । यह परिवर्तनशोळ झनुमृति फा अपरिंबततशीळ 
` तस्व है । छौषागम इस परमतत्त्व को प्रकाश-विमर्थातिमक बतलाता है । 'प्रकांद! 
का अर्य आलोक है । जैसे घालोक प्रत्येक वस्तु को प्रकाशित कर हृष्टिपोचर 
बनाता है, वंसे ही उत तत्त्व की स्थिति रहने पर ही अन्य समस्त वस्तुर्ये 
प्रकाशित होती हैं। कठोपनिषद्‌ के शब्दों में--तमेव भान्तमनुभाति सर्वम्‌ । 
तस्य भासा सर्वमिदं बिभाति--उध परमत्वं के प्रकाशित होने के बाद सब 
प्रकाशित होता है ओर उपी के प्रकाय से यह सब प्रकाशित होता दै ॥ इतना 
तो वेदान्त को भी अभीष्ट है, परन्तु दावागम प्रकाश के साथ विमर्श फो भी 
उसका स्वभाव मानता है । 'विमर्श' तम्त्र का .पारिमाषिक शाब्द है। इसका 
बर्थ है--पूर्ण अहं को प्रतीति। “मै स्वयं पूर्ण हूँ,” “स्वतन्त्र हुँ,” -“कर्सुम- 
कतुस्‌ अन्ययाकर्तु' समर्थ हूँ--_“? इसको प्रतीति हो मिमर्शपद वाच्य है । प्रका 
तथा विमर्श के ्ामरस्य होने पर ही परमशिव का स्वरूप उल्लसित होता है । 
मधु में माधुर्य का निवास है, परन्तु उसे इसका ज्ञान होता नहीं । होगा किसी 
भ्रास्वादक की धन्त॥ स्थित शक्ति के ढारा हो । इसी प्रकार विमर्शारिमिका घक्ति 
के हारा ही शिव को झपने छिवतस्व का, भरपने प्रकाश का, अपने पूर्ण अहं 


भाव फा, परिचय मिलता है । क्षेमराज ने भपनी 'परा प्रवेशिका' (१०२) 


में इसे “पकृत्रिमाहत््‌ इति विस्फुरणम्‌'”' बतलाया है। यह है स्वामाविक 
प्रहंभाव की बिस्फूठि। यदि परमशिव केवळ प्रकाश होता, तो बह ऐश्वर्यहीन 
और जड़ ही होता ( यदि निविमदां। स्यात्‌ अनीणवरो जडश्च प्रसज्येत--परा- 
प्रवेशिका ) । छैवागम में लिव ईश्वर है तया चेतन है, फलतः वह केवल 
प्रकादात्मा न होकर प्रकाश-विमर्थातमक है । विपर्य का ही भर नाम स्वातन्त्रप 
दाक्ति है-- शिव फी निरपेक्ष पूर्णतम शक्ति, जिसके द्वारा वह बिश्व के सर्जन, 
पोषण तथा संहार का कार्य सम्पन्न करता है। चिति प्रत्यवमर्शे स्वरूप है; 
वही परा वाकू है । परमेष्ठी का स्वातन्श्य ही उतका मुख्य ऐश्‍वर्य-मांव है।१ 


१. चिति। प्रस्यबमर्शातमा परा वाकू स्वरसोदिता। 
स्वातर्थ्पमेतम्धुख्यं ` तत्‌ . ऐश्वर्य | परमेष्ठित3 ॥ . 
--प्रर्यमिज्ञाविमधिणी १।२०४ 


५०२ भारतीय दन _ 


प्रत्यवमद्यं रूप ही स्वातन्त्रपश्चक्ति है परमशिव की १ । इस विमर्श की भिन्न-मिन्न 
संज्ञायें हँ--पराशक्ति, परावाक्‌, स्वातन्त्र, ऐश्वर्य, कतृ त्व, स्फुरत्ता, सार, हृदय, 
स्पन्द ( पराप्रवेशिका ) । 
इसी शिवशक्ति के आन्तर तिमेब को (३) सदाशिव तथा बाह्य उन्मेष 
को (४) ईश्वर कहते हैं" । सदाशिव अचलरूप परमेश्वर में किञ्चित्‌ चलना- 
स्मकल्प स्फुरण होता है । प्रमा का अहमंश इदमश को घाच्छादित कर 
विद्यमान रहता हे । अतः जगत्‌ का अव्यक्त रूप से भान होता है* 5 । 
विकासोन्धुख ज्ञान की तीसरी भ्रवस्था को (४) ईश्वर तत्त्व कहते हैं, जो 
सदाशिव का बाह्महप है। यहां “बह? इदं ( जगत्‌ ) का स्पष्ट, किम्तु एक 
आत्मा के श्ंशल्प में, आत्मा के भ्रमिस्न रूप में, अनुमब करता है। पिछले 
वमर्थ में 'अहं” की प्रधानता थी; इस विमर्श में 'इद' को प्रधानता रहती है। 
पश्चमतत्त्व को ( ५ ) विद्या, सद्विद्या या शुद्धविद्या कहते हैं । ज्ञान की इस 
दशा में 'अहं' तया 'इद का पूर्ण सामानाधिकरण्य रहता है, भर्थाव्‌ दोनों की 
समानरूपेण स्थिति रहती है*९ । इस दशा में शिव समस्त जगत्‌ को अपना 
विमव समझने लगता है। 
सर्गात्मक होता है। शिवतत्व में “महं” विमर्श होता है, सदाशिवतत्व में 'अहू- 
मिदं विमर्शं ओर ईश्वरतत्त्व में "इदभिद? विमर्श होता है। इनमें से प्रत्येक स्थल 
में प्रथम पद को प्रघानता रहती है । 'सदुविद्या' में “अहँ, और “इद? दोनों की 
सममावेन प्रधानता रहती है, ५ 
अब ( ६ ) माया-शक्ति का कार्य आरस्म होता है, जो 'अह' ओर “हद! 
को पृथक्‌ पृथक्‌ कर देतो है ० । अहूमंश हो जाता है पुदष और इदमंश प्रकृति, 
परन्तु शिव को पुरुषरूप में आने के लिए माया पांच उपाधियों--कछा, विद्या, 
ग, काळ, नियति--की सृष्टि करती है, जिनका पारिभाषिक नाम 'कळचुक? 
( शक्ति को परिच्छिन्न बनानेवाला भावरण ) है । दोव की सर्वकतृ'त्वशक्ति 
को संकुचित करनेवाला तत्व 'कला' है जिसके कारण लोब किञ्चित. 
थक्तियुक्त बन जाता है । 'सर्वज्ञता' का संकोच करनेवाला तत्त्व 'विद्या? 
कहलाता है जिपके कारण जीव किश्चिज्जञ होता है । नित्यतृप्तित्व गुण के संकोच 
शा क्ता रात कहलाता है जिससे जीव विषय से अनुराग करने छगता 


१. वस्तुतस्तु पुनरप्यहं प्रत्यवमर्शात्मा स्वातन्त्रयश्षक्तिरेवास्यास्तीति । 
तन्त्रालोक टोका १। १०७ 


सारांश यह हे कि परा संवित्‌ का शिव शक्स्थातमकरूप ॥ 


शेव-शाक्त तन्त्र ५०३ 


है । नित्यत्व को संकुचित करनेवाला तत्व 'काल? है, जिसके कारण देहादिकों 
से सम्बद्ध होकर जीव अपने को अनित्य मानने लगता है । जीव को स्वातन्थ्य- 
शक्ति का तिरस्कार करनेवाला तत्त्व "नियति? ( नियमन-हेतु ) कहलाता है, 
जिसके कारण बह नियमित कायां के करने में प्रवृत्त होता है । इन्हीं पाँचों कळा, 
विद्या, राग, काळ तथा नियति फो जोवल्यरूप के आवरण करने के कारण 
'कङजुक' कहते हैं। इस मायाजनित कश्च कों के दारा भावुवशक्ति जीव धुरुष! 
पदवाच्य है। त्रिगुणमय महत्‌-तस्व से लेकर पृथ्वीपयंन्त तत्वों का मळ कारण 


प्रकृति’ है । प्रकृति से मढ्दादि पृथ्वोपर्यंत तरव सांख्यरोति से उत्पन्न होते हैं। 


पट्जिदत्‌ तत्वों का यही सामान्य परिचय है । 


साघनसागं 


निकदर्शन का साधनमार्ग अपनी विशिष्टता धारण किये हुए है। यह न 
तो छाष्क शान का ही पक्षपाती है, भोर न श्ृष्क सक्ति का । इसमें शान ओर 


भक्ति दोनों का सामञ्जस्य है। छंकराचार्य के प्रद्वतवाद में बरमावस्था में मक्तिका : 


स्यान नहीं है ।` भक्ति देववाद पर प्रतिष्ठित है, परन्तु यह साधनरूप अशान- 


मूलक भक्ति है। अईत ज्ञान के उदय होने पर खिस साष्यख्पा भक्तिका - 
झाविर्माब होता है वह वस्तुतः नित्य है। साधारणतया जिसे मोक्ष कहते हैं. 


बहू वस्तुतः इस. नित्यसिद्ध ज्ञान भक्ति का ही भावरणभंगजनित समुन्मेषमात्र 
है । तनिकदर्शन में इसो को 'चिदानन्दलाम' कहते हैँ । इस प्रसङ्ग में 'प्रत्यमिज्चा 
की कल्पना को भली-भाति समक्ष लेता चाहिये, जिसके कारण यह दर्शन 
प्रत्यभिज्ञा दर्शन? के नाम से प्रसिद्ध है। “प्रत्यभिज्ञा शब्द का अर्थ है - शाव 


बस्तु को फिर से जानना या पहचानना । प्रत्यभिज्ञा की उपयोगिता दिखाते . 
समय उत्पलाचार्य ने कामिनी का बड़ा सुन्दर उदाहरण दिखछाया है। जिस _ 


प्रकार कोई सुन्दरी मदनलेख या दूतीप्रेरणा आदि अनेक उपायों के द्वारा आये 
हुए भौर समीप में खड़े होनेवाले मनोवाच्छित प्रियतम को पाकर मो भानन्दित 
नहीं होती, परन्तु दूठी के वचन से या उसके लक्षणों फे अभिज्ञान से प्रियतम 


को पहचान कर पूर्णता प्राप्त करती है और अनिर्वचनीय आनन्द से उल्लसित 


हो उठती है, उसी प्रकार भ्राणव, शाक्त, द्याम्मवादि उपायों के द्वारा आत्म- 
चैतन्य के स्फुरण होने पर भी साधक 'अहं महेश्वरः' यह ज्ञान तभी प्रा करता 
है, जब गुरु के उपदेश से शिब के गुणों के ज्ञान से बह उन्हें पहचान लेता दै । 
बत! 'प्रत्यभिश्ञा' बास्तव मोधा--शिवस्वला म--में प्रधान साधन है । 


५०४ भारतीय दर्शन 


ब्रह्मवद श्रोर ईश्वराद्वयबाद में भेद 


आचार्य शंकर के द्वारा प्रडारित अद्देतवाद तथा अभिनवगुप्त आदि के 
द्वारा व्याख्यात ईश्वराद्वयवाद ठीक एक ही प्रकार के नहीं हैं । भ्रद्वैत घेदान्त में 
माया की जो मोमांा की गई है, उससे प्रत्यभिश्चा को सन्तोश नहीं होता। | 
अज्ञान की प्रबृत्ति कहाँ से झौर क्यों होती है ? इसका कोई उत्तर नहीं । इस 
अज्ञान का प्रम अविर्भाव ही क्यों कर होता है, जिसके वश में होकर ब्रह्म जीव | 
रूप में आविभू'त होता है, अयवा घषीश्वर होकर ईश्वर बनता है ? इस प्रल 
का ठोक उत्तर बेदान्त नहीं देता, पर प्रस्यभिज्ञा दर्शन देता है । ईश्वराढयवाद में 
भी अज्ञान है ओर माया है, किन्तु इसकी प्रवृत्ति आकस्मिक नहीं है; वह आत्मा | 
का स्वातन्त्रपमूलक, अपनो इच्छा से परिगृहीत, रूप है । जिस प्रकार नट जात” 
तैक्षकर नाना प्रकार का प्रभिनय करता है, ठीक उसी तरह परमेश्वर भी भपनी 
इच्छा से नाना प्रकार की भूमिका प्रण करता है। वह स्वतन्त्र है-अपने स्वरूप 
की ढकने में मी समर्थ है और प्रकट करने में भी समर्थ है, परन्तु जब बह प्रपने 
खप को ढक लेता है, तब भी उसका आवरणहीन रूप उती प्रकार भ्रच्युत रूप से 


विद्यमान रहता है--ठोक सूर्य के समान । सूर्य अपने ही द्वारा उत्पादित मेषों 
के द्वारा अपने को ढक लेता है, ओर ढकने के समय भी वह अनाच्छादित हो 
रहा है, अन्यथा मेषो को प्रकाशित कौन करता ? ठीक यही दथा परमेश्वर की 

है। अज्ञान या माया उनको स्वातन्त्रय-शक्ति का विजृम्मणमात्र है । संसार की 


सृष्टि करने में छोलापरायण भगवानु की लीला ही मुख्य कारण है। ईश्वरवादी 
कहते हैं कि वह स्वातरूपरूप तथा कतृ त्वरूप है; ब्रह्मबादी कहते हैं--बह शुद 
साक्षी है, प्रर्षात्‌ भ्रधिष्ठान चैतन्यात्मक है | यही दोनों का अन्तर है । शांकर- 
वेदान्त में आत्मा विश्वोत्तीणं, सच्चिदानन्द, एक, सत्य, अनन्त, सृष्टिस्थिति-छय 
क कारण, भाव-अभाव-विहीन है, उसमें कतृत्व नहीं है; परन्तु आगमानुसारी 
अद्वतवाद में यह कमी नहीं है; ज्ञान और क्रिया उतके लिये एक-समान है, 
उसकी क्रिया ही ज्ञान है, कतृ त्वभाव होने के कारण उसका ज्ञान ही क्रिया है। 


इस प्रकार इच्छा आदि शक्तित्रय से युक्त परमेश्वर स्वातन्त्रमय हैई२ । 


भ्रात्मा--प्रागम-सम्मत 
नाम हैं- सृष्टि, 
आत्मा का यही 
उतना नहीं है, 


आत्मा सदा पञ्जकृत्यकारी है । इन पञ्चकृत्यों के 
स्थिति, संहार, भनुप्रह और विलय । परन्तु शांकर मत में 
स्वभाव नहीं है। इस तरह ब्रह्मवाद में भ्रात्मा का स्वस्फुरण 
निवना आगमों में ॥ अत) वह्‌ सत्य होते हुए असत्कल्प है। 
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भ्रहंतवाद मानने पर कुछ द्वैतामास सा बना हुआ. है; भागम की मीमांसा पर 
विचार करने से यहो प्रतीत होता है । 


इप अद्वयवाद की यह महती विशेषता है कि यह न तो शुद्ध ज्ञानमार्ग है, | 

न शानविहीन भक्तिमार्ग है; भ्रत्युत यहाँ ज्ञान भोर भक्ति का मंजुळ सामझम्य' 

है । शांकर अहत की चरमावस्था में भक्ति का स्याम 

ज्ञान ओर भक्ति का नहीं है। शंकर के मत में भक्ति द्वैतमूछक होती है। 

सामञ्जस्थ भ्रतः ज्ञान के उदय होने पर उसकी स्थिति नहीं ' 

होती है। यह मत ठोक है, क्योंकि यह भक्ति साधन 

रूपा अज्ञानमूलक होती है, परस्तु जो भरत भक्तिर्प पदार्थ है, वह नित्य सिद्ध 
है । उसकी सत्ता का पता शाख के वचन तथा महातमाओं के अनुभव से चलता 

है । जिसे हम मोक्ष कहते हैं बह वस्तुतः नित्य सिद्ध ज्ञानमक्ति का ही आवरण- 

भंग से उत्पन्न, उम्मेष-मात्र है। भिकदर्शन में इसी को 'चिदानन्द-छाम' कहते 

हैं । ्र्वैव ज्ञान होने पर जो भक्ति उदित होती है वह निर्ष्यव अहेतुकी मक्ति 

वास्तबिक भक्ति है^२ । 


ज्ञान होने के पहले द्वत मोह उत्पन्न करता है, परन्तु ज्ञात होने पर भी उस 
द्वत को करना भक्ति के लिए अनी बुद्धि के द्वारा को जाती है! यह कल्पित 
द्वत भद त से भी सुन्दर है। सामझस्य हो जाने पर वह दत अमृत के समान 
भ्रानन्ददायक होता है। जीवात्मा भोर परमात्मा का यह मधुर मिलन दम्पती 
मिल्ने के समान होता है। छौकिक जगत्‌ में छो पुरुष का संयोग उस अलौकिक 
दशा का यतुकिश्चित परिचायक होता है। यही 'सामरस्य' तन्त्र का सर्वस्त्र है। 
प्रद्दीत वेदान्त में केवळ ज्ञान को ही मुक्ति का साघन बतलाया गया है। आत्मा 
के स्वरूपभेद होने के कारण हो यह साघन-भेद हृष्टिगोचर होता है। इस प्रकार 
दार्शनिक जगत्‌ में न्िक-दर्शन की विशिष्टता नितान्त स्पष्ट हैं । 


बन्धन ओर मोक्ष 


मिक दर्शन के प्रतुसार बन्धन का कारण अज्ञान है। भज्ञान से महा 
तात्पर्य ज्ञान के अभाव से न होर्केर उस परिमित ज्ञान से है जो जगत्‌ के जीवों 


` में पाया जाता है । इस अज्ञान की ही यहां पारिमाषिकी संज्ञा मल है। 


मछ तीन प्रकार का होता है--भाणव मळ, मायीय मछ तथा कार्मण मळ । 
आणव मर से तात्पर्य अणुत्न से है भर्थाव जिसके द्वारा विभु शिव अपनी 
स्वातन्त्रशक्ति से संकुचित होकर ध्रपने को 'अरु' समक्षने छगता है वही होता 
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है आणवमल । यह शिवकी- स्वात्मप्रच्छादन की इच्छारूप क्रिया है । वस्तुत। 
शिव स्वतन्त्र, चिद्रूप, स्वभाव से प्रकाशात्मा तथा एक होता है, परन्तु वही 
स्वरूपके प्रच्छादन-छपी अपनी क्रिया के योग से अणु होता है भोर अनेक 
रूप घारण करता है । अभिनवगु का यह्‌ कथन इस तथ्य का प्रमाण है-- 


देवः स्वतन्त्रथिद्रप: प्रकाशात्मा स्वभावतः । 
रूप-प्रच्छादन-क्रीडा-योगादणुरनेककः ।। 
( तन्त्रालोक भाग ८, १३।१०३ ) 


मायीय मल का अर्थ है ।मन्न-वेद्यप्रथा प्रथवा भेदबुद्धि साधक जब 
अपने को संकुचित प्रमाता समझता हुआ चिन्मय वेद्यों को अपने से सर्वथा मिन्न 
अर्थात्‌ अचिन्मय वेद्य समझने लगता है, तब यह भेद-बुद्धि मायीय मळ के 
नाम से प्रख्यात होतो है । थाळा में "शुभाशुभ वासना” को कार्मण मळ की संज्ञा 
दो जाती है । मायोय मछ के द्वारा पुरुष-संञ्चक मितात्मा जब किन्ही 
वेद्यो को शुभ समझ कर उनके सम्पादन की ओर अग्न र होता है भौर किन्ही 
वेद्यो को अद्यभ मान कर उनसे वह्‌ हट जाता है, तब इस शुमाशूभ-विकल्प 
को कामम के नाम से भमिदित करते हैँ । फलत: इन मों का प्रकाशत 
भी शिव को स्वातन्त्र शक्ति से होता है । भ्रज्ञानरूपी मल तो एक ही प्रकार 
hg है--अपने चित्‌ स्वरूप को न जानता, परन्तु तारतम्य से वही त्रिविध 
रूपों में विकसित होता है । 


यह तो हुश्रा बन्धन का रूप। इस बन्धन का अपहरण करनेवालो 


विद्या मुक्ति कही जाती है जिसका स्वभाव हो है सम्यक्‌ ज्ञान, शिवेत्व का 


एण ज्ञान भ्रथवा शिव की स्वातन्त्र्य शक्ति का पूर्ण परिज्ञान। इसलिए 
अभिनवगुप्त का कथन है-- 


मोक्षो हि नाम नेवान्यः 


अर्थात्‌ स्वरूप-प्रथन हो मोक्ष 
कि शिव के यथार्थ रूप, स्वातन्त्र श 
शान को प्रकाशिका विद्या ही सा 
स्वभावा हि बिद्या साक्षादु वि 


स्वरूपभ्रथनं हि सः। 


कहलाता है। “स्वख्प-प्रथन* का अथं है 
क्ति से सम्पन्न रूप की प्रतीति । सम्यक्‌ 
क्षात्‌ विमोचिका होती है ( “सम्यग्‌ ज्ञान- 

मोचिका'_-तन्त्रालोक ) । इस स्वरूप-प्रथन 
को दथा में प्रमाता अपने को शरोर, मन, बुद्धि, प्राण से उत्तीर्ण शुद्ध प्रकाश 
विमश्॑रूप संबित्‌ भनुमव करता है । उसे शुद्ध 'भ्रहं' को पूर्ण भनुभूति होती 


| 
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है जिसमें 'इदन्ता' का लेख भो नहीं रहता । इसीछिए 'परमार्थव्ार” का मह 
मामिक कथन है कि मोक्ष का न कोई धाम है और न कहीं अन्यत्र गमन 
होता है, प्रत्युत अज्ञान-प्रन्यि का भेदन तथा स्वशक्ति का प्रकाशन ही मोक्ष _ 
कहलाता है-- 
मोक्षस्य नेव किञ्चिद्‌ घामास्ति न चापि गमनमन्यत्र । 
परज्ञान - ग्रन्थि - भिदा स्वशक्त्यभिब्यक्तता मोक्षः॥ 
( कारिका ६० ) 


शिव के शिवत्व फी साधना के लिए कोई उपाय नहीं होता, क्योंकि 

उपाय तो माया-जगत्‌ से सम्बद्ध होने के कारण उसके प्रकाश-द्वारा हा तो 
प्रकाशित होते हें । फलतः ये शिव के प्रकाश को प्रकाशित ही क्यों कर सकते 
हैं? सूर्य का प्रकाश वया घट के द्वारा कभी सम्भव होता है? सूर्यछोक से 
प्रकाशित दोनेवाला घट क्या कमी सूर्य को प्रकाशित कर सकता है? नहों, 
कमी नहीं । तब मोक्ष के उपाय हैं ही क्या? ये हैं मछ-प्रक्षालन फे वस्तुतः 
उपाय, जो व्यवहार में मुक्ति के उपाय माने जाते हैं । इस प्रसंग में निकशास्त्र 
समावेश त्व का प्रकाशन करता है। 'समावेश' से तात्पर्य है परिमित फा. 
परमोच्च में, लघु का परम महम्‌ में, इबो देना । 'समावेशक्रम? आमास-क्रम 
' से सर्वथा विपरोत होता है.। यह सर्वथा उचित हा है। 'आमास' का भर्थ 
है अन्त, रहुनेवाली वस्तु का बहिःस्फुरण । भामास का क्रम है-भानन्द, इच्छा, 
ज्ञान तथा क्रिया-शक्ति का इसौ क्रम से उन्मोछन। समावेश का क्रम ठोक 
इससे विपरोत होता है— 


( १ ) क्रियोपाय = भाणवोपाय; ( २) श्ञानोपाय = श्ाक्तोपाय; (२) 
इच्ठोपाय = धाम्मवोपाय तथा ( ४ ) मानन्दोपाय = अनुपाय । 


भा।णवोपाय* में साधक प्राण, व्यापार, रूप आदि बाह्य वस्तुओं के ऊपर 
अपने आपकी भावना करता है। इस भावना के हढ होने पर वह समस्त 
विश्व में शक्ति के प्रसार तथा व्यावन का पूर्ण ज्ञान कर लेता है। इस उपाय में 
१. उञ्चार-करण-ष्यान-वणं-स्थान-प्रकल्वनेः । 
यो भवेत्‌ स समावेश्य? सम्यग्‌ आणव उच्यते ॥ 
=-मालिनो-बिजयोतर तन्त्र २।२१ 


4 मारतोय दशयन 


मन्त्रके जप दारा मोक्ष की सिद्धि की जाती है। ये उपाय ध्यानादि मानस 
क्रिया के द्वारा साध्य होते हैं। अत एव इन्हें 'क्रिपोराय' के नाम से पुकारत 
हैं। इससे ऊंचा 'शाक्तोपाय' होता है । इसमें साधक बाह्य वस्तु के ध्यान से 
पराङ मुख होकर अपने आप में शिवत्व की भावना करता है। 'में ही सब कुछ 
हैँ-व्िवत्व-मावना की यही परिनिष्टा इस उपाय में होती है । फलतः द्वेतज्ञान 
का तिरस्कार कर पूर्ण अद्वतज्ञान पर पहुँच जाना, इस प्रकार के ध्यान की 
प्रधानता से यह उपाय मण्डित रहता है । अद्वैत ज्ञान की पूर्णता के कारण ही 
यह ज्ञानोपाय के नाम से विश्यात है! । इस उपाय से ऊर्ष्व उपाय इच्छोपाथ 
( शाम्मबोषाय ) कहलाता है । इस समावेश में अविकल्प स्वरूप का परिशीलन 
ही प्रधान होता है । इसमें इच्छाशक्ति के द्वारा ही साधक थिवत्ब की 
उपलब्धि करता है । फलत; यहाँ इच्छा ही उपाय है। जैसे मणि का पारखी 
जोहरी मणि या सुवर्ण को देखकर उसे तुरन्त पहिचान लेता है, उसी प्रकार 
साधक प्रपनी इच्छा से शिवत्व को पहिचान कर तद्रूप बन जाता है। 
चाम्मव उपाय ही अन्तिम उपाय है । 'अनुपाय' तो वस्तुतः शाम्भवोपाय की ही 
पराकाष्ठा है“ । इसमें भावना की श्रावश्यकता नहीं होती, प्रत्युत गुर का एक 
शब्द हो प्रस्यभिज्ञा के लिए बसे ही पर्याप्त होता है जैसे “त्वमसि” महावावय के 
अवणमात्र से अपरोक्षानुभूति हो जाती है, उसके लिए किसी अन्य साधन की 
आवश्यकता नहीं होती । अनुपाय को भी ठीक यही दशा है । 


( ६ ) क्रमदशंन 


प्रस्यभिञ्चा तथा कुछ दर्शन से पृथक्‌ काश्मीर में यह द्व तवादी सम्प्रदाय 
उपलब्ध होता है। इसकी पृथक्‌ स्थिति का प्रमाण स्वयं अभिनबगुप्ताचार्य ने 


भपने प्रन्यो में दिया है। यह्‌ एक बड़े महत्त्व का विषय है कि इन्होंने इन 

तीनों अद्वंतवादी सम्प्रदायों पर स्वतन्त्र ग्रन्थों की रचना की भौर विशेष 

१. सर्वाहंभावभ।वनारमकथुद्ध विकल्पावमर्शरूप; 
चिबृति पृष्ठ १६ । 

२. अविकल्पस्वरूपपरिशोलनाध्मा शाम्मवावेशः । बही 


शाक्तः-- विज्ञान = भैरवः 


साक्षादुपायेन इति शाम्भवेन। तदेव हि अव्यवहितं परज्ञान/बातौ 


निमित्तम्‌ । स एव परां काष्ठां ज्रासश्चानुपाय इति कथ्यते--तस्त्रालोक- 
टीका भाग१, १८२ पृऽ | 


शैव-क्षाक्त तन्त्र ५०९ 


कर “तत्त्त्रालोक' में इम्होंने इन तीनों के सिद्धास्तों का समावेश तथा विवरण 
स्थान-स्थान पर विभिन्‍न आह्लिकों में विस्तार से दिया । 

इस दर्शन के अनेक अभिधान उपलब्ध होते हैं जिनमें मुख्य दै-- 

(१) क्रम, (२) कालीनय, (३) देवीनय, (४) ओत्तराम्ताय। इन | 
भ्रभिघानो के हेतु का संकेत क्षास्त्रों में उपलब्ध है। ( १) इस ददन के 
अनुसार निविकल्प रूप परतस्व के ज्ञानरूपी मुक्ति का उपाय "बिकल्प संस्कार' 
है और यह क्रमशः ही उत्पन्न होता है, सहसा नहीं । इसीलिए इसकी 'क्रम” 
संज्ञा नितान्त सार्थक है । ( २) कालीनय--क्रमदर्घन के अनुक्षार परमतत्त्त 
की संज्ञा 'काली' है जिसकी उपासना पर यहां विशेष बल दिया गया है । 
कालो कोप, शान, प्रसंख्यान, गति तथा नाद नामक पञ्च कृत्यो का सम्पादन 
करती है। यह काळी भगवान्‌ शिव की देवी मानी थाती है। इसलिए इस 
दर्शन का ( ३) देवीनय नाम भी सार्थक बनता है । पञ्चवक्त्र शिव के उत्तर 
मुख से उत्पन्न होने के हेतु यह (9) आत्तराम्नाय कहलाता है। दक्षिण से 
विरोधी होने से उत्तर मुख वाममुख होता है। इसलिए क्रम-प्रदशित मार्ग 
वाममागे नाम्ना अभिहित होता है। जयरथ की मीमांसा के अनुसार काश्मीर 
“उत्तरपीठ' के नाम से तन्त्रों में अभिहित किया गया है । अत, वहाँ प्रचलित 
होने के कारण भी इसकी 'औत्तराम्नाय' संज्ञा सर्वथा सार्थक है । 


| साहित्य 

क्रेमदर्शन का साहित्य विस्तृत था, परन्तु यह अधिकांशत! विस्मुत हो गया 
है। उद्धरणों से ही इसका यत्‌ किञ्चित्‌ परिचय प्राप्त होता है। भ्रभिनवगुत्त 
ने प्रपने तन्त्रालोक में, विशेषतः चतुर्थ आह्विक में, कुछ तथा जिक दर्शन के 
समकक्ष सम्प्रदाय के रूपमे क्रमदर्शन का विषद विवरण दिया है जिसकी टीका 
में जयरथ ने भी अतीव उपयोगी सामग्री प्रस्तुत की दै । इसके अतिरिक्त 
उन्होने क्रमस्तोत्र नाम से एक स्वतस्त्र प्रमेमबहुल स्तोत्र का निर्माण किया 
और क्रमकेखि नाम से किसी अज्ञातनामा प्राचीन श्राचायं-रचित क्रमस्तोत्र की _ 
टीका मी लिखी । क्रमस्तोत्र में अभिनव ने अनाल्य चक्र में उपास्य हादश . 
देवियों का वर्णन दिया है। 'महार्थमञ्जरी' में उपलब्ध निर्देश से पता चलता 
है कि अभिनव के पट्टदिष्य क्षेमराज ने इस. प्रर टीका भी छिखी थी । फलत 
चे भी आपने आदरणीय गुरु के समान ही क्रमददाँन के भी मर्मज्ञ आचार्य प्रतीत 
होते ह । चोलदेशीय तान्तु विद्वान्‌ गोरक्ष ( अपर नाम महेश्वरानन्द ) 
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को “महार्थमञ्जरी' ( 'परिमर? व्याख्या से समन्वित ) क्रमदर्शन का बहुमूल्य 
ग्रन्थ है। ये भ्रमिनवगुप्त के. भनुयायी थे ( समय १२वीं शती ) । क्रमद्धन के 
सिद्धान्तों के ज्ञान के छिए महार्थमश्लरी मइस्वशील निर्मिति है । 


इन उपलब्ध प्रस्थों में प्राचीन क्रममार्गीय ग्रन्थों के नाम बहुशः उपलब्ध 
होते है ॥१ इनके नाम हैं--क्रमसद्भाव, क्रमसिद्धि, ब्रह्मयामल । प्राचीन 
पाचायो जसे शिवानन्दनाथ, एरक, हुस्वनाथ, सोमराज के मतों का उल्लेख 
मो मिलता हे । क्रमसूत्र, पशञ्लशतिक, महानयप्रकाण भ्रादि भी इस दर्शन के 
बहुचचित प्रन्थ हैं। फलत; यह दर्शन की ग्रन्थ-सम्पत्ति कमी विद्याल रही, 


परन्तु आज इसका स्वल्प ही भाग अवशिष्ट है श्रौर प्राचीन ग्रन्थ तो उद्धरण से 
ही जाने जाते हैं । 


सिद्धान्त 


कमंदर्शन के सिद्धान्त पञ्चक के रूप में उपलब्ध है--पाँच प्रकार से 
विभक्त । फलतः मुख्य पञ्चक तो वही है जिन पाँच रूपों में परमेश्वर अपने 
RR स्फुरित करता है । स्फुरण के ये आधार 'पञ्चवाह” नाम्ना प्रख्यात है 
है । 4000 खेचरी, दिकचरी, गोचरी तथा भूचरी सम्मिलित 
शि की कार्य-शक्तियाँ मी पाँच प्रकार की मानी गई हैं-- सृष्टि, 

9 य ( अवर्णनीय ) तथा भासा ( स्वातन्त्र्य ) । वाक्‌ के 


संहार, अनारू 

प्रका - 

ज्र च मतृ हरि ने केवल तीन, त्रिकमतानुयायी सोमानन्द ने चार 
Ph नी ने उसमें एक प्रकार को जोड़ कर पाँच माना है--परा, सूक्ष्मा, 


2 भा वथा बेखरी । इसी प्रकार ध्यान के लिए निदिष्ट पञ्चक के 
नाम हैं--श्रोपीठ, पञ्च 


वाह, नेत्रत्रय, वृन्दचक्र तथा गुरु-पंक्ति। परमेश्वर की 
जति दी हूं-चित्‌, आनन्द, इच्छा, ज्ञान भोर क्रिया । 
त्व, जो काली पल काप | का हेतु यह है कि क्रमदर्शन के अनुसार मुल 
करता है जिनके नाग अभिहित किया जाता है, पंच इत्यों का सम्पादन 
चको का नाम निदि हैं-क्षेप, ज्ञान, प्रसंख्यान, गति तथा नाद । ऊपर जिन 
घारण करते हैं भो का है वे इन्हीं पंच त्यों के साथ मूलतः सम्बन्ध 
। अत! पंचकों की कल्पना सहेतुक है, निर्हेतुक नहीं । 
क न छती 
१. कह अ कान्तिचन्द्र पाण्डेय-- अभिनवगुप्त ( द्वितीय सं० चौखम्भा, 
१ १६६४ ) पृष्ठ 9६७-४८१ । € 


शेव-काक्त तंत्र ५११ 
परतत्यं 


पर तत्त्व को क्रमदर्शंन “काली? नाम से अभिहित करता है, जैसे कौल 
दर्षन उसे 'कुल' संज्ञा से पुकारता है। फ्रमदर्शन शक्ति के परमेश्वय का चोतक 
शाक्त दर्शन है। फलठ, इसे 'कालोमत' या 'काळीदर्शन' के नाम से पुकारना 
अनुचित नहीं है। कोल दर्शन से शक्ति की परसत्ता मानने के कारण यह. साम्य 
रखता है, जहाँ परतत्त्व “त्रिपुरा! नाम्ना प्रख्यात है। फलत! कोलदर्शन का 
झपर नाम त्रिपुरा दर्शन है। क्रम तथा कुछ--दोनों ही विचारधारा अईत 
शाक्त मतानुयायिनी हें । परन्तु दोनों के सिद्धान्तो में भनेक दृष्टि से भेद तथा 
पार्थक्य है । | - - 

क्रम-दर्षान परत्व को “काली? संज्ञा द्वारा अभिहित करता है। 'काली' 
दाळद की ठ्युस्पत्ति से उसके स्वरूप का परिचय प्रास होता है। काली शब्द 
कल्‌ घाएु से /अकतंरि च कारके संज्ञायाम' ( ३।३।१९ ) पाणिनीये सूत्रानुसार 
घम्‌ प्रत्यय करने पर स्त्रीत्व की विवक्षा में ड़ीपू प्रत्यय से सिद्ध होता है। 
व्याकरण के अनुसार वह्र्थक कामधेनु के समान सकलाथ-प्रवोधक कल घातु के 
( कलयति: कामघेनुः ) चार अर्थ मुख्य हैं। (१) कल्‌ विक्षेपे; (२) कल्‌ गती 
( गतिः शानं प्रासिश्च); (३) कल संश्याने तथा (४) कछ शाब्दे । यहाँ गति के 
दचर्थक होने से अर्थपंचक का सकेत उपलब्ध होता है। और इसीलिए काछी 
के पंचात्मक स्वरूप की व्याख्या व्युत्पत्ति-सम्मत होने से साषार है। 


(क) काली वह तत्त्व है जो अपने भीतर विद्यमान समग्र पदार्थों को भ्रपने 
से बाहर उल्लसित करता है ( स्वात्मनो भेदनं क्षेप; ) । | 


(ख) काली बह तत्त्व है जो बाहर उल्लसित पदार्थों को धपने से भेद 
रूप में ग्रहण करता है ( भेदितस्याविकल्पनम्‌ । ज्ञानं विकल्पः ) । 

(ग) काली वह तत्त्व है जो भ्रभिव्यक्त पदार्थों को परस्पर एक दूसरे से पथक 
करता है--“यह पदार्थ यह है और अन्यथा नहीं है” ( संख्यानम्‌ अन्यतो 
व्यतिर्मेदनात्‌ ) । 

(ष) काली यह तत्व है जो पदार्थों को अपने से सम्बद रूप से प्रकट 
करता है प्रतिबिम्ब के-समान । जसे कोई प्रतिबिम्ब भपने बिम्ब ( सुकुर आदि ) 
के साथ सम्बन्ध रखता है, वैसे ही काळीं अभिव्यक्त पदार्थों को अपने साथ 
सम्बद्ध रखती है ( यतिः स्वरूपारोहिस्व॑ प्रतिबिम्बवदेव यद्‌ ) । 
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(ङ) काली वह्‌ तत्त्व है जो थभिव्यकत पदार्थों को श्रपने में विलीन कर 
देता है और अपने मूल स्वरूप आन्म-चैतन्य के रूपमें स्फुरित होता है ( नादः 
स्वात्मपरामर्शंशेषता तद्विलोपनात्‌) ) । 


निष्कर्ष यह है कि काली को इसीलिए यह दर्शन परतरव मानता है कि वह 
केपृ, ज्ञान, प्रसंश्यान, गति तथा नाद नामक पाँच कृत्यो का सम्पादन पुर्वोक्त- 
रीत्या करती है । फलतः काली वह परतत्त्व है जो स्वाध्मस्थित समस्त पदार्थों 
को अपने से बाहर उल्लसित करता है, उल्लसित पदार्थों को एक दूसरे से पृथक्‌ 
करता है, उनको अपने में प्रतिविम्ब रूप से घारण करता है, उनको अपने से अभेद 


रूप से ग्रहण करता है और उन्हें अपने में विलीन कर स्वात्मविमर्शात्मना 
प्रकाशित होता है । 


काली, जो इस विश्व का मूल बत्त्व है, तीन नामों से अभिहित की जाती 
दे -मातूसदुमाव, व्योमवामेश्वरी तथा काळकषिणी । काली स्वातन्त्र्य शक्ति 
है जो अपने को द्वादश रूपों में क्रमशः प्रकट करती है। इस क्रमश! भ्रभिव्यवत 
दादश रूपों के ज्ञान से जीव मोक्ष प्राप्त करता है। इस हेतु 'मातृसद्‌भाव? 
नास्ना व्यवहृत होती है। इन झभिधानों के द्वारा काली के विभिन्न तात्त्विक 
आषारों का परिज्ञान किया जा सकता है । काल के प्रभाव से कोई भी मुक्त 
नहीं है, परन्तु काली काल के दारा कथमपि ध्रवक्छिन्न नहीं की जा सकती । 
इसलिए 'कालकषिणी? के नाम से अभिहिव की जाती है। काळी वह शक्ति 
है जो अनुभव के समग्र पदाथों' को अपने में धारण करती हैं भौर स्वेच्छया 
अवसर आने पर उन्हें अपने से बाहर ठीक उसी प्रकार “वमन? कर लेती हैँ— 
जँसे हैजे का रोगी अपने भीतर विद्यमान दूषित पदार्था को वमन द्वारा बाहर 
निकाल फेकता है । 'वामेश्‍वरी? नामकरण का यही स्वारस्य है (वाम = वमन) । 


काछी के १२ प्रकारों का वर्णन शाज्र में किया गया है । प्रत्येक का भ्रपना 
विशिष्ट स्वरूप तथा स्वभाव है । १२ प्रकारो के नाम हैं--(१) सुष्टि-काली, 
(२) रक्‍्तन्काली, (३) स्थितिना श-काली, (४) यमकाली, (५) संहारकाछी, 
(६) मृत्युकाली, (७) रुद्रकाली (या भद्रकाली ), (८) मार्तण्डन्काली (६) 


परमार्क काली, (१०) कालानल सकाली, (११) महाकाल काली, तथा (१२) 
महाभैरवचण्डोग्रघोर काली । 


१. दृष्टव्य तन्त्रालोक, ३ आ०, २०४-२७५ । 


छेव-शाक्त तन्त्र | २१३. 


काछी-तरव के साक्षात्कार के लिए क्रमदर्शन में राजयोग तथा मन्त्र के 
अनुष्ठान पर आग्रह है । ध्यातव्य है कि अभिनवगुप्त तथा महेश्वरानम्द 
काली-साक्षारकार के लिए पूजा का विधान आवश्यक बतलति हैं, परन्तु यह पूजा 
पुष्प, नैवेद्य आदि बाह्य उपचारों-द्वारा किसी सूति के सामने सम्पन्न नहीं होती, 
प्रत्युत आत्मा के स्वरूप का यथार्थ ग्रहण ही वास्तविक पूजा है । महार्थमज्जरी 
की स्पष्ट उक्ति है-- | 


तस्मात्‌ स्वस्वरूपपरामशं एव परमा पूजा । 
अभिनवगुप्त की दृष्टि में 'संविदैकात्म्येनावस्थानं पूजा ( तन्त्रालोक ३२११ ) 


अर्थात्‌ परा संविद्रपा भगवतो कै साथ ऐकात्म्येन अवस्थिति धारण करना ही 
पूजा है। फछत यह पूजा धन्तर्याग से सम्बन्ध रखती है, बहिर्याग से नहीं । 


महाकाली के परतस्व की द्योतना अभिनवगुप्त ने बडी सुन्दरता से इस पथ 


में की है-- 
प्रकाशाख्या संवित्‌ क्रमविरहिता गुन्यपदतो, 


बहिलीनात्यन्तं प्रसरति समाच्छादकतया। . 


ततोऽप्यन्तःसा रे गलितर मसादक्रमतया | 
महाकाली सेयं मम कलयतां. कालमखिलसु ॥ 
क्रमस्तोत्र, इलोक २६ 


डी 


भा० द७--रेरे 


(७) कोळ दर्शन ( -शाक्त दर्शन) 


कौलमत का भारतीय घर्म तथा दर्शन के इतिहास में महत्त्वपूर्ण स्थान 
है। कोल घ्म तथा कील दर्शन दोनों दिशाओं में यह मत अपनी विशिष्टता 
घारण किये हुये है । कोल आचार तथा कौल विचार दोनों की अमिट छाप 
भारतीय संस्कृति के ऊपर अत्यन्त प्राचीन काल से हैं इसके उदय का इतिहास । 
अभी तक दीर्घ गवेषणा का विषय है, परन्तु इसके मूल आगम का अध्ययन हमें 
उँछाता है कि यह मत चारों युगों में अपनी विशिष्ट सत्ता बनाये हुआ 
` प्रतिष्ठित था । खगेन्द्र नामक भ्राचार्य सत्ययुग में कौछ घर्म के व्याख्याता थे; 
कुमे नामक आधार्य त्रेता में व्याल्याता थे; द्वापर में मेष ने इसका प्रवचन किया 
ओर कलियुग में मच्छन्द या मस्स्येन्दर ( अपर नाम मीननाथ ) इस कौलमत 
के प्रतिष्ठापक थे | फलतः ऐतिहासिक पण्डित मत्स्येन्द्र को ही इस मत के 
प्रतिष्ठापक होने का श्रेय प्रदान करते हैं। अभिनव के ग्रन्थ में से इनके विषय 
में एक गम्भीर रह्स्य का पता चलता है। यह तो सर्वत्र प्रख्यात है कि 
श्रीकण्ठ ने श्यम्वक, मर्दक तथा श्रीनाथ नाभक सिद्धों को छव मत के भ्त, 
इव तथा दवैताईत रूप को क्रमशः प्रबतित करने का आदेश दिया । त्र्यम्बक ने 
अपनी पुत्र परम्परा के द्वारा अद्व त-मूलक शँवमत निक का प्रचलन किया | 
"पम्बक के दोहित्र (पुत्री के पुत्र ) मच्छन्द या मीननाथ ने इस चतुर्थ तान्त्रिक 
सम्प्रदाय की प्रतिष्ठा की और इसीलिए यह मत “पर्धः्यम्बक मठिका' के नाम 
से प्रस्यात हुआ । भठिका' का श्रभिप्राय सम्प्रदाय है। 'मच्छन्द' के पुत्र राजपुत्र 
बतछाये गये हैं। कळत. मच्छन्द किसी देश के राजा शवश्य प्रतीत होते हैं । 
परन्तु किस देश के ? इस प्रश्‍न का उत्तर यथार्थत नहीं दिया जा सकता, 
तथापि मत्स्येन्द्र का सम्बन्ध आसाम प्रान्त से बतलाया जाता है । जान पड़ता 
है भासाम के अन्तर्गत कामरूप ( कामाख्या देवी का सिद्धपीठ ) इसीलिए 
प्राचीन काल से शक्ति-पूजा के प्रधान केन्र के रूप में सर्वत्र विख्यात है । 


कोल दर्शन ११५. 


थभिनवगुत्त ने तन्त्रालोक के आहिक में अपने गुरुओों को चर्चा करते समय 
कोल मत के गुरु का नाम शम्भुनाथ उल्लिखित किया है । शम्मूताप के. 

हे का नाम था सोमदेव और इनके गुरु का नाम था सुमतिनाथ । फछतः 
का तिर में भी कौलमत की पर्याप्त प्रतिष्ठा थी । यह भी ज्ञात होता है कि ठेठ 
श्मोर में खोजने पर भी योग्यतम गुरु के अभाव के कारण अभिनव गुप्त ने 
जारून्घर की यात्रा की थी शौर वहीं पर शम्भुनाथ से इस ताम्रिक विद्या के 

स्यो का अवगमन किया था । अभिनवगुप्त के दादा-गुरु उत्पळदेव के गुरु 
मानन्द ने इस मत के प्रतिपादक परात्रिशिका के ऊपर अपनी टीका का 


११७७ कर काइमीर में कौल मत के प्रचलन की ओर स्वतः प्रमाण उपस्थित 
या है || 


भत्यभिज्ञामत से कौळतन्त्र की तुलना करने पर यह इससे सर्वथा भिन्न 


तेया प्राचीनतर प्रतीत होता है। अभिनव की स्पष्ट उक्ति है कि प्रत्यभिज्ञामत . 


प्रत्यभिज्ञा-द्वारा ( जो 'अनुपाय' नाम्ना शास्त्र में प्रश्यात है ) मुक्ति साध्य 

परन्तु कौलमत में शाम्प्रव उपाय के द्वारा मोक्ष प्राप्त होता है । प्रत्यमिशा- 
मत से कौलमत की प्राचीनता की पुष्टि इस घटना से द्वोती है कि सोमानन्द ने 
अपनी मौलिक रचना 'शिवदृष्टि' के द्वारा प्रस्यभिज्ञामत का प्रवर्तन किया, 
परन्तु अपने से प्राबोनतर कौनमतानुयायी 'परात्रिशिका” पर उन्होंने व्याश्‍्पा 
का निर्माण किया । यह इस मत को प्राचीनता का स्पष्ट संकेत है ॥ 


मत्स्येखनाथ का समय क्या है ? इस प्रश्न का उत्तर अनुमानतः -दिया जा 
सकता है। उनके मातामह श्र्यम्बकनाथ का समय पूर्व प्रसंग में तृतीय शती 
निश्चित किया गया है। उनका समय भी प्रायः बढी होना चाहिए । अता 
हम स्थुल रूप से कह्‌ सकते हैं कि मत्स्येख्नाथ का समय तृतीय शतक है भोर 
उसी युग में उत्तर भारत में कौलतस्त्र का उदय सम्पन्न हुआ । 


'कुल' दाढद का अर्थ 


“कुळ! की उपासना के कारण ही यह तन्त्र कौल तन्त्र के नाम से प्रख्यात 


है । 'कुल' तम्त्र का एक रहस्यमय पारिभाषिक अभिषान है जिसके नाना अर्थ 
शास्त्रों में उल्लिखित हैं । 

( १) परमेश्वर की सर्षोर्ध्वबतिनो स्वातत्त्यदाक्ति कुल शब्द के द्वारा 
शोतित की जाती है-- 


५१६ । मारतीय दर्शन 
र च परमेशस्य शक्तिः सामथ्यँगुध्वंता । 
स्वातन्त्यमोजो वीर्य च पिण्डः संविच्छरीरकम्‌ ॥ 
तन्त्रालोक आह्लिक २६ 
(२) दिव तथाः शक्ति का सामरस्यरूप संयोग मी इसका अभिषेय 
अर्थ है ( “कुले शिवशक्त्यात्मनि' परात्रिशिका १६ ) । 
( ३) नित्या नामक शक्ति के लिए भी इसका व्यवहार होता है-- 
कुलं शक्तिः समाख्याता सा च नित्या प्रकीतिता । 
तन्त्रालोक श्रा० २०, पृ० ११ 
(४) इन सबसे पृथक्‌ “कुल! उस परतत्व का योतक है जो शिवशक्ति 
आदि समग्र पदार्थो को आमासित करता है, जिसमें यह विश्व अबस्यिति _ 
रखता है और अन्त में जिसमें यह लीन हो जाता है-- 
यत्रोदितमिदं चित्रं विश्व’ यत्रास्तमेति च। 
तत्‌ कुलं विद्वि सर्थज्ञ शिवणक्तिविवजितम्‌ ॥ 
“>वही, माग २ टी० ७५ 
मेरी दृष्टि में इसी अन्तिम अर्थ फो लक्ष्य कर अर्यात्‌ शिवशक्ति से ऊर्ध्वतम 
कुछ” नामक परतत्त्व की उपासंना तथा मान्यता के कारण यह तान्त्रिक मत 
"कोल? नाम से प्रद्यात है । कौलतस्त्र तन्तों में आचार-विचार का पर्यवसान 
माना जाता है । इसीलिए तन्त्रालोक का यह वचन इसे सर्वश्रेष्ठ सिद्ध 
कर रहा है--- 
वेदादिभ्यः परं क्षेत्र शषेवादु वामं च दक्षिणस्‌ । 
दक्षिणाच्च परं कोलं कौलातु परतरं नहि ॥ 
शास्त्रों का प्राण ही कुछ मार्ग है । पुष्प में गन्ध, तिल में तँल, देह में ` 
जीष, जल में रस के समान कुलमार्ग शास्त्रों के भीतर प्रतिष्ठित है-- 
. पुष्पे गन्धस्तिले तैलं देहे जीवो जलेऽमृतस्‌। 
यथा तथेव शास्त्राणां कुलमन्तः प्रतिष्ठितम्‌ ॥ | 
तन्त्रालोक, आह्लिक ३१, ३७३-४। - | 
यह कुमार्ग” ऊर्ध्वाम्नाय के नाम से मी प्रसिद्ध है। यह नाम अपने 
लिए अनेक हेतु रखता है । पञ्चमुख शिव के ऊर्ध्वमुख से उत्पन्न होनेवाले तन्त्र 
पर यह आजित है तथा नियति की मर्यादा का अतिक्रमण करने के कारण भी 
यह ऊर्थ्धाम्नाय कहलाता है-- 


अध्वँत्वात्‌ सर्वर्माणामुर्ध्वाम्नायः प्रशस्यते । | 
ऊध्वं नयत्यधःस्थं चेत्यूध्वाम्नाय इति स्मृतः॥ . - | 
न कुशार्णवतन्त्र २१५ | 


आ्रागम साहित्य 


कौलतन्त्र अपने सिद्धान्तो के लिए प्राचीन आगमों के ऊपर भ्राधित है । 
इन ग्रन्थों की प्राचीनता तथा महृ्वश्षारिता में दो मत नहीं हो सकते । इन्हीं 
का आश्रय लेकर कालास्वर में आचार्यों ने मौलिक प्रन्यो का प्रणयन किया 
बिनकी व्याख्या लिखकर अन्य विद्वानों ने तन्त्र के रहस्यों का पूर्णतया उद्‌घाटन. 
किया । इस बृहत्‌ साहित्य के मुख्य ग्रन्यौं का हो यहाँ संक्षिप्त उल्लेख सम्मव 
है । न 
_ (९) सिद्धयोगीश्वरी तन्त्र ( अपर नाम सिद्ध योगीश्वरी मत ) प्रधानतः 
दार्शनिक प्रमेय बहुल है, अप्रवानतः मन्त्र, मुद्रा, मण्डल का विवरणात्मक है । 
परिमाण में यह 'शतकोटिप्रविस्तरं” बतछाया जाता है । मानवों के कल्याण 
के छिए समय-समय पर इस तन्त्र के तीन संक्षित्तीकरण किये गये । 'माछिती- 
विजय’ नाम से प्रथम संक्षेप तीन करोड़ श्छोकों का तथा द्वितीय संक्षेप बारह 
` हजार इलोकों का कभो किया गया था; परन्तु ये दोनों उपलब्ध नहीं है। ` 
उपलब्ध है तृतीय संक्षेप 'भालिती-विजयोत्तर' नामक, जिस पर ध्रमिनवगुतत 
ने 'माखिनी इलोकवातिक' नाम से वार्तिक ( अंशतः मुद्रित ) तथा 'पूर्वप्चिका' 
नामक बृहती ब्याख्या ( उद्धरणों से ज्ञात) लिखी । यही तन्त्र ओपूर्वधाज' 
नाम्न प्रख्यात है झो इसे आद्य तन्त्र सिद्ध करने के लिए पर्यात है । 
(२) सुद्रयामल--इस तन्त्र में कुलाचार-विधि, कोछतर्पण, कौलसन्ध्या, « 
` कुलद्रव्य आदि के विवरण होने से यह स्पष्टतः कुल-मार्ग से ही सम्बन्ध रखता है। 
(३) कुलाणंव तन्त्र--अपने भ्रभिषान से ही अपनो कुर-मार्गातुयायिता की 
छोतना करता दै । कुलाचार के विषय में इस तन्त्र का स्पष्ट कपन द्वैकि 
राज-योग के अम्यास से विढीन, अजितेन्द्रिय तथा अवश्ीकुत-मानस साघकों के 
लिए पञ्च मकार की उपातना घोर नरक में डाळनेवाली होती है । पञ्च-सफारी 
साधना उच्च साधकों के लिए है जो विषय के प्रपञ्चों से नितांत दूर तथा 
प्रलोमनों से कथमपि प्रभिभृत महीं 'दोते। वामाचार के समर्थकों ने अपनी 
ओर से अनेक वचन तथा सिद्धान्त मिळा कर वर्तमान ग्रन्य को दूषित कर 


रखा है ६ 
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(४) ज्ञानाणंव तन्त्र भगवती त्रिपुरा के स्वरूप का प्रतिपाद डन 
महनीय तन्त्र कीलमार्ग के रहस्यों को विवुत करता है । इसके ऊपर थं ग 
नन्दन ने एक टोका लिखी थी जिसका उल्लेख भास्करराय ने अपने टीकर 
सेतुबन्ध में किया है । 


(५] नित्या षोडशिकाणुंब१---वामकेश्वर तन्त्र के अतर्गत प्रख्यात FE 
ग्रन्थ त्रिपुरा. शाञ्च का रहस्योदुष।टक माना जाता है। जयरथ ने ad 
टोका में (३५२०७) वामेश्वरी तन्त्र को कोलिकी विद्या के नाम से नि 


किया है जिससे इसके कुछमार्गीय प्रत्य होने में सन्देह नहीं किया जा सकता“ 


एषा तु कौलिकी विद्या सर्वंसिद्धिप्रदायिका । 
वामेस्वयंवतारे तु प्रकाशत्वमुपागता ॥ 


'न्दर्यलहरी” से तुलना करने पर प्रतीत होता है कि यह ग्रन्थ आचाय 

र को पूर्णतया ज्ञात था, क्योंकि इसके अनेक तथ्यों की छाया उनके श्लोकी 

में उपलब्ध होती है ॥* इतना ही नहीं, भास्कराय का तो यहाँ तक कहना है 

कि 'चतुःपत्या तन्त्र ( सौन्दर्यलहरो, पद्य ३१ ) पद्य में आचार्य के स्त्रतन्त्र 
तन्त शुब्शें-दारा निदिष्ट तन्त्र यही है। 


विपुल व्याख्या सम्पत्ति इस तन्त्र के महृत्त्व तथा प्रसार की विशद द्योतिका 

| “इस पर प्रकाशित टीकायें हैं-- (१) जयरथ-- विवरण (काश्मीर सोरी 

में मुद्रेत ), (२) स्करराय--सेतुबन्थ ( श्रानन्दाश्वम, पूना ), (३) शिवानग्दः 
ऋज॒विमशिनी, तथा (9) विद्यानन्द-<भ्रर्थरत्नावली ( अन्तिम दोनों धरस्वती 
भवन सीरीज में मुद्रित )। शिवानन्द को महेश्वरानन्द ( भ्रपरनाम गोरक्ष ) 
अपनी “महार्थ मज्ञरी* में अपने गुरु महाप्रकाश का गुरु मानते हैं। फलतः शिवानन्द 
१. इसका एक विशिष्ट संस्करण 


ऋजुविमधिनी-तथा अर्थ-रत्तावली 
व्याल्याओं के साथ संस्कृत विश्व रि 


वद्याल्य, वाराणसी द्वारा प्रकाशित 
हुआ है ( १६६६, वाराणसी ) इसके विद्वान्‌ सम्पादक ब्रजबल्लभ 
ढिवेदीने इसकी प्रमेय-बहुल प्रस्तावना लिखकर जिज्ञासको का बड़ा 
उपकार किया है । 
२. मिलाइये निस्य ४। 


६ = सोन्दर्य १ पद्य तथा नित्यां ४।६७ = सौन्दर्य 
५ पद्य। 


| a. 
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७ समय ११ वीं शती मानना सदया उचित है। विद्यानन्द उनके समकालीन 


होने से उसी युग के प्रन्यकार हैं। इन दोनों व्यास्याकारों का देश दक्षिण- 
भारत, विशेषतः केरल, प्रतोत होवा है। 


इन्हीं मुख्य भागप प्रन्यों को थाषार मानकर अवान्तर-कालोस विद्वानों ने 
मोछिक ग्रत्थों तथा टोका-प्रस्थों का प्रणयन किया। कौल मत की दो परम्पराएं 
पुश्य रही हैं--काश्मोर की तथा केरळ की । काशो में भी कौकमतानुयादी . 
विद्वानों की परम्परा १८वीं शतक से प्राज़तक उपलब्ध है। कापमीर में 
कोळ मत के प्रचार का श्रेय जयरय के कथनानुसार* 'दांकरराशि” नामक 
कौठाचार्य के साथ ईश्वरशिव नामक आचार्य को दिया जाना चाहिए जो 
श्रख्यात काश्मीरनरेश अवस्तिवर्मा के मन्त्री “सुर! द्वारा संस्थापित सुरमठ 
के भ्रधिपति महन्त ये । आवस्तिवर्मा की समकालोनता के कारण दोनों फा 
अविर्माब काळ नवम शती का मध्य भाग है । जयरथ के साक्ष्य पर विदवावते, 
दीपिकानाथ, कल्याणवर्मा, अल्लट तथा कल्लट कौलमत के व्याख्याता 
_ काइमीरी आचार्य सिद्ध होते हैं। अभिनयगुप्त ने कौलमत के रहस्य का तथा विपुल 
ऐतिहासिक सामग्रो का उद्घाटन अपने तन्त्रालोक में किया हे। उनके जाछन्षर 
के निवासी कौल गुरु शम्भनाथ सुमतिनाथ के प्रशिष्य तथा सोमदेव के शिष्य 
थे । तन्त्रा-लोक (धा० ३ ०, ११४) उन्हें 'तन्त्र-सदुभाव-शासन' का रचयिता 
बतलाता है। दक्षिण भारतीय परम्परा में महेश्वरानन्द ( गोरक्ष ), विद्यानन्द 
सादि मुख्य आचार्य हैं। काशो में कोलमत के प्रवेश का समय यथार्थतः 
उपलब्ध नहीं परन्तु मास्करराय के गुर नरसिंह यज्वा के समय (१० बीं 
शती ) से कोल मत के काशो में प्रचार का अनुमान हम लगा सकते हैं । 


मास्करराय ( लगभग १७०० ई०--१७६० ई० ) को विपुल रचना-सम्पत्ति . 
का धौर उनकी शिष्य-परम्परा का उल्लेख पूर्व ही किया गया है। अत इसके . 
घुनरुल्लेख की आवश्यकता नहीं प्रतीत होती । मास्कराय के पिता गम्मीरराथ 
फारसी के ही विद्वान्‌ न थे प्रस्युत भगवती के मान्य उपासक भो ये। भास्करराय 
की जन्मतिथि का पता नहीं, परन्तु उनके थविर्भाव-काछ का पुरा परिचय उके 
दो ग्रन्थों को रचना-तिथि से मळी भाँति मिलता है। छलिता-पहख नाम भाष्य 
को रचना १७७५ विक्रमी (= १७२८ ई०) में तथा सेतुबन्ध का निर्माण १६५५ 


१. अस्य दर्वानस्य पतदेवाचार्यद्वयं काश्मोरेऽवतारकम्‌ ॥ 
अयरष--च।मकेश्वरतस्त्र | 
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शक सं० ( = १७३२ ई० ) में करने का उन्होंने स्वयं उल्लेख किया है। इनके 
शिष्य उमानन्दनाथ ने अपने ग्रन्य नित्योरसव का निर्माण सं० ४८७६ कलि- 
संवत्‌ निर्दिष्ट किया है ( = १७७५ ई० ) फहुत: भाइक़रराय का आविर्भाव 
१८ वीं शती के पूर्वार्घ में काशी में मानना सर्वथा समुचित है। 


कुलाचार 


कुलाचार के विषय में विरुद्ध मत फैलने का प्रधान कारण अधिका रिभेंद 
के स्वल्प को यथार्थतः न जानना है। पञ्च मकार से विशिष्ट यह तान्त्रिक 
जाचार प्राचीन काल से ही भ्रालोबना-प्रस्याळोचना का विषय रहा है। 
भभिनवगुल के समय में भी इस कोळाचार के विदूषकों झौर ध्रालोचकों की 
कमी नहीं थो अन्यथा उन्हें इसके समर्थन में युक्ति देने की आवश्यकता ही 
न पड़ती । उन्होंने भ्रघिकारी-भेद का श्राश्नय लेकर भ्रपना सत्तक उपस्थित 
किया है। 
इस आचार का अधिकारी साधारण जन नहीं होता, प्रत्युत निविकल्प दशा 
की पराकाष्ठा को प्राप्त होनेबाला साधक होता है। राजयोग में निषुण व्यक्ति 
ही इसके लिए अधिकारी माना जाता है । राजयोग हठयोग से भिन्न होता है। 
हठयोग के थनुसार मन प्राण के अघोन रहता है, तो राजयोग के अनुसार 
प्राण मन के श्रघोन होता है। मध्यनाडो में मन के प्रवेश करने पर प्राण 
पपत उसका भनुगमन करते हैं। ऐवा ही राजयोगी इस आचार के करने 
विस बह है। तथ्य तो यह है कि कोळमत साधारण पन्थ न होकर 
४०. म उसी साबक के लिए निर्दिष्ट है जो पर-तत्त्व वा ज्ञाता है, 
अनाृष्ट है भर्थाद हा अध्ययन किया है भ्रोर लो भौतिक प्रलोमनों से नितान्त 
कयमपि वलीभूत नहीं य. मोह, मद, रागद्वेष, साया--जिसके चित्त को 
स्पष्ट किया ह... । भ्रमिनव गुप्त ने इस विशिष्ट अधिकारी का सकेत 


परन्रह्मण्यवेत्तारोऽगमागमविवजिताः 
लोभमोहमदक्रोध - राग - मायाजुषश्च ये । 
०२ साकं न ब कतंत््यमेतच्छु यो$थिनात्मनि ॥ 

( तन्त्रालोक, भ्रा० २९, श्लो० २५९-६०) ` 
आचार-हष्टि से विरुद्ध नहीं है । कौलमार्ग का 
तन्त्र' घामिक कृत्यों से बाहर मद्यपान का निषेध 


कौलमार्ग वैदिकमार्ग से 
प्रधान प्रतिपादक्र कूलार्णव त 
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ही नहीं करता, प्रत्युत उसके घ्राण तथा दर्शन को मी निषिद्ध मानता है. 


ओर इसके किए. प्रायश्चित्त वतलावा है। इसी प्रकार वह पश्ुइनन का 
भ्रनुमोदन करनेवाले को, मांस के क्रेता ओर विक्रेता दोनों को, संस्कार करमे- 
वाले तथा खानेवाले दोनों को. पातकी बतछाता हे । इतना होने पर भी बह 
विशेष अवस्थाश्रों में मद्यपान को विहित मानता है। ऐसी दशाए अनेक हैं । 


मनकी स्थिरता के हेतु, मस्त्रार्थ के स्फुरण के लिए तथा भवपाश की निवृत्ति के 


निमित्त इसका पान कथमपि दुष्ट नहीं है-- 
सेवते मपुमांसानि दृष्णया चेतु स पातकी । 
मस्त्राथंस्फुरणाथं च मनःस्थेर्याय हेतवे। 
भवपाशनिवुत्यथं मद्यपानं समाचरेत्‌ ॥ 
_ ` -र्‍कुलाणंव, ५।८२-८३ 
_ निष्कर्ष यह हे कि यह अचार उस विशिष्ट राजयोगी के छिए है जो 
वैषयिक प्रलोमनों के द्वारा कथमपि आकृष्ट नहीं होता, प्रत्युत विषयों से उस्पन्न 
आनन्द से उल्लसित होकर वह अपने मममें सुषुम्ता में प्रविष्ट करने की योग्यतासे 
संबछित होता है । परशु यह मार्ग है यथार्थतः कठिन, . नितान्त दुरूद और 
इसीलिए इसे गोपनीय रखने का आदेश आगम देता है-- 
कुपाणधारागमनात्‌ व्याध्रकर्णावलम्बनात्‌। _ 
भुजञ्भघारणाम्मूनस्‌ अ्रशवर्य कुल.- सेवनसु ४ 


| वही २१२९ 
दाशतिक विचार 

कौळ दर्शन 'संवित? को परतत्त्व के रूपमें भंगोकार करता है । यह तर 
३७वाँ तत्त्व माना जाता है, क्योंकि यह विश्व के ३६ तत्तों के ही प्रसरण का 
कारण नहीं है, अपितु ्रकाशविमर्थात्मक आय तस्वद्वय रूपमे स्वीकृत शिवदाक्ति 
के प्रसरण का भो हेतु होता है । प्रन्य दर्थनों में 'संवित! ज्ञान सामान्य के छिए 
ब्यवहुत होतां है जैसे 'संविदेव भगवतो बस्तूपगमे नः दारणम्‌' (्रमाकर मत में), 
परन्तु यह सञ्मिदानन्दाभिन्न ब्रह्मज्ञान के रूप में ही विशेषत, स्वीकृत किया 
गया है। पङवदशी में विद्यारण्य स्वामी 'संबित्‌' को स्वय॑प्रभा, उदय-प्रस्त से 
हीन ज्योतिंरूप. मानते हैं! । वस्तुतः यह सच्चिदानन्द रह्म से अभिन्न ही तत्त्व है । 


- १, नोदेवि नास्तमेत्येका संविदेषा स्वं भ्रमा । 
| =~पबदशी १।७ 
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कौर मत में यह संवित्‌ भगवती 'महात्रिपुरसुन्दरी' के नाम से व्यवद्वत होकर 
समग्र दर्दान को शाक्तागमानुसारी घोषित कर रहो है। फलत; यह परासंविध | 
ही परब्रह्मरूपिणी है । 'निपुरा' नामकरण के लिए अनेक हेतु भागमों में दिने 
गये हैं। वामकेशवर तन्त्र के अनुसार* त्रिमूति की सृष्टि से प्राग्मब होने से, 
त्रयोमयी होने से, त्रिलोकी के पूरण तथा लय करने के कारण अम्बिका 
“त्रिपुरा” से प्रख्यात होती हैं। शिवशक्ति के सामरस्य होने से, तश्वत्रयी के 
पुरण करने से त्रिलोक जननी देवी “त्रिपुरा! नाम धारण करती है?-- 
शिवद्षाक्त्यात्म - संज्ञेयं तर्वत्रितययुरणात्‌। 
त्रिलोकजननी चाथ तेन सा त्रिपुरा स्मृता ७ 
यह परमा शक्ति तो वस्तुतः एकरूपा होने पर भी बीज की उज्छुन दशा 
में शान, क्रिया तथा इच्छा नामक बिन्दुनितय में बहि; प्रकट होने के कारण 
“तिपुरा' कहछाती है। इस प्रकार की अनेक निरक्तियाँ तान्त्रिक प्रन्यो में 
उपछब्ध होती हैं । 
निपुरा के स्वस्य का विवरण नित्यादोडशिकार्णव के चतुर्थ पटर ( शोक, 
खाता 7 में विशेषरूपेण किया गया है। “त्रिपुरा परमा शक्ति है लो विश्व के 
तिवक प्रथमोन्मेष रह व्यक्ति प्राप्त करती है। मद्दाप्रकादा-छप भ्रनुत्तर 
हात ताकि हे । यही स्फुरत्तारूपिणी भनुमवैकगम्या 
वित का न oo नामक स्थूळ अर्थत्रिकों को तथा वण-पदमण्त्रा- 
उत्पन्न करने के कारण त्रैलोक्य को उत्पत्ति की 
मातृका ( कारण ) कही जाती है। क्षक्ति-रहित होने पर परक्षिव कुछ भी 
कक में म असमर्थ होते हैं। शक्ति से युक्त होने पर ही वे सामर्थ्यवान्‌ 
होते हैं।* इकार चीजरूपिणी शक्ति के संग में दी शिव में शिवत है, 


१. निभूतिसर्गाच्च पुरामवरवास्‌ 


छये त्रिलोका अपि प्रकत्वात्‌ 


प्रायोर्जम्बकाया; त्रिपुरेति नाम ॥ 
२. परो हि शक्तिरहितः शक्त) कतुं न किञ्चन। 


शक्तस्तु परमेशानि शक्त्या क्तो 
ना युक्तो यदा मवेत्‌ ॥४॥६ 


हा युक्तो यदि -भवति शक्त) प्रभवितुं । 
न्‌ देवो न खलु कुशल; स्पन्दितमपि ॥ 


च पुरैव देण्पा। 


कील दषेन १२३ 


अन्यथा वे वस्तुत। शव रूप ही हैं । शक्ति वया शक्तिमत्‌ रूप से किसो प्रकार 
व्यतिरेक नहीं है। इन दोनों में उसी प्रकार ऐकारम्प रहता है, जिस प्रकार 


अशनि भोर उसकी दाहिका शक्ति में । 


प्रत्यभिज्ञा-सम्मत आभासवाद यहाँ भी स्वीकृत दै । परिणाम तथा वितरत 
इन दोनों प्रश्‍्यात दृष्टि-प्रकारों से भामास सर्वथा भिन्न होता है। भाभास 
स्वातम्त्व का ही अपर नाम है। अभिनवगुत्त ने इसे प्रतिबिस्थवाद को भो 
संशा दी है। इस तथ्य का विशेष प्रतिपादन उन्होंने तम्त्राखोक के तृतीय 
प्राह्निक में किया है । 


श्रीचक्र 


त्रिपुरा की उपासना का मुख्य यन्त्र श्रीषक्र' के नाम से अभिहित किया 
साता है। यह त्रिपुरा का ही प्रतिनिधि माना जाता है। त्रिपुरा ही छलिता 
के नाम से भी विश्यात है। ब्रह्माण्ठपुराण के 'छलितोपाश्यांव में ललिता के 
स्वरूप, प्रमाव, मन्त्र तया कवच आदि का बिशेष विवरण दिया मया है। 
वहाँ “श्रीपुर' के नाम से ललिता के घाम का विशद विस्तृत वर्णन उपलब्ध 
होता है ( चतुर्थ खण्ड; अध्याय ३०-१८.) । इसके मध्य में “विन्तामणि गृह है 
जो भगवती ललिता का प्रासाद है। यह पचीस झालाथरों से युक्त है जिसमें 
देवी-देवताओं का निवास है! इसके सोलह आवरण हैं जिससे यह गुह कमल 
के सहृदय प्रतीत होता है । इस प्रासाद के मब्य में है बिन्दु-पीठ अर्थात्‌ छखिता 
का किहासत । यही थ।पीठ, महापीठ, विद्यापीठ तथा आनेन्दपीठ के नामों से 
विख्यात दै जहाँ एक दिव्य पर्यक है जिसमें ब्रह्मा, बिष्णु, महेश्वर और 
ईश्वर ये चारों देव पाद का काम- करते हैं। दय्या का फलक स्वयं 'सदादिव? 
हैं । इती पर्यु के ऊपर फामेश्वरी ( ललिता ) के साथ कामेश्‍वर गाढालिखुन में 
दायन करते हैं। थोचक्र इसी 'श्रोपुर! का यान्त्रिक प्रतिनिधित्व करता है। भोचक्र 
के रूप ठया पुजन के विषय में आगमश्ाज्ों में सुक्ष्म विवरण उपलब्ध 
होता है* । 


१. ष्ट्य सौन्दर्यलहरी के ८वें श्लोक की लक्ष्मीषरकृत व्याख्या ( मैसूर 
विश्वविद्यालय द्वारा प्रकाशित, मैसूर, १ ६१३ ) पृष्ठ ११-१७ । 


५२७ भारतीय दन 

अनुत्तरतत्त्व 
कुल दर्शन में 'अनुत्तर नामक तत्व का अम्पुपगम इसे प्रत्यभिज्ञा दर्शन से 
पृथक्‌ सिद्ध करता है । प्रस्यभिज्ञा दर्शन में छत्तीस तत्त्व ही स्वीकृत किये जाते 
हैं। मास्करकण्ठ के मन्तव्मानुसार उत्मलदेव ने शव तथा परमशिव का 
अथवा णिव तवा महेश्वर का ऐक्य स्वीकार किया है* । वस्तुतः “अनुतर' की 
सत्ता कुछदर्शन में है, परन्तु अभिनवगुप्त ने “परात्रिशिका' का अनुसरण कर 
्रस्यभिश्चादर्घन के व्याश्यान के अवसर पर ३७ वाँ तत्त्व 'अनुत्तर' नाम से 
स्वीकारा है । “आनुत्तर' के भनेक पर्थ शास्त्रों में दिये गये है* । परन्तु प्रधान 
अर्थ है--'न विद्यते उत्तरम्‌ अबिकं यतः' घर्थात्‌ जिससे उत्तर 'प्रधिक” किसी तत्त्व 
को सत्ता नहीं है, वही परमोच्च तत्व 'अनुत्तर' नाम्ना व्यवहूत होता है। 
“अनुत्तरा? अनुत्तर की शक्ति है जो उसमें अविभागेन विद्यमान रहती है । उसमें 
वाच्यवाचकात्मक समस्त विश्व वैसे ही वर्तमान रहता है जैसे मयूराण्ड रस में 
भिन्न-भिन्न रंग विद्यमान रहते हूँ । जैसे सघुद्र से तरंग उच्छछित होते है, वैसे 


ही श शक्ति से समस्त विश्व उच्छालत होता है । इसे हौ "कौलिकी? शक्ति के 
नाम से पुकारते हैं । 


पश्यन्ती, मष्यमा ओर वेखरी नामक वाणियों की मूळरूपिणो 'रावाक्‌' 
यही शक्ति है। ष्यातव्य है कि वयाकरण गण बाणी के तीन ही प्रकार 
स्वीकार करते हैं-पण्यन्तो, मध्यमा तथा वैखरी । भर्तृंदरिके मत में वाए के 
ये ही तीन रूप होते हैं । ( बाक्यपदीय १११४७ )-- 


र मध्यमायाइच पशन्त्याइचेतददुश्ुतम्‌ । 
क-तीथंभेदायाः त्रय्याः वाचः परं पदम्‌ ॥ 
a ने इस विषय की विशद मीमांसा करते समय पण्यन्ती-छ्पा वाकू 
> परावाक्‌ माना है। उनका स्पष्ट कथन है--'पश्यम्तीरूपा संबित 
वाकू शब्द-बह्ममयी ब्रह्मतत्त्व है । यह पारमाथिक शब्द से कथमपि भिन्न 


१. तस्वत: शिवपरमशिवयोरैक्यमेत । तथापि स्वरूपनिर्देशाभिप्रायेण 
पनाशरित-शिवत्वेन कथनम्‌; व्यापकत्वाभिप्रायेण परक्षिवस्वकथनप । 

र “भास्करभाष्य भाग २, पृष्ठ २११ 

२. द्रव्य डा” कान्तिचन्द पाण्डेय---शैवदर्शनबिन्दुः, १० १५०-१५२॥ 


कौल दर्शन ५२५ 


नहीं है। विवर्त दक्षा में यही वैशरी रूप से प्रकट होती है*”। भ्रतः वाकू के 
प्राचीन बिवेचको की हृष्टि में वाक्‌ तीन ही प्रकार की होती है; परन्तु कौछ- 
दर्शन का यह वैशिट्य ही अंगीकृत होना चाहिए कि उसने पश्यन्ती से भी 
भागे सुधमतर वाक्‌ का विश्लेषण कर “परावाक्‌' को स्वीकारा । कुछमतानुवायी . 
ग्न्य के 'परात्रिक्षिका' भ्रभिधान से भी इस मत की स्पष्ट पुष्टि होती दै । 
नागेश ने 'छघुमङजुषा' में व्याकरण-हष्टि से भी वाक्‌ के घार रूप मानकर 
'वरा वाक्‌? की स्वीकृति मानी है। नागेश के वयाकरण तथ्यों के ऊपर कौछ- 
मत का प्रभाव गवेषणीय है । काक्षी में १८ यें शतक में कौल मत के विशिष्ट 
आचार्य भास्करराय की स्थिति इतिहास-सम्मत है, जिन्होंने अनेक तान्त्रिक 
ग्रन्थों का प्रणयन कर कोल मत को भग्रसर किया था । बहुत सम्भव है कि 
नागेश के विचारों पर मास्करराय का प्रभाय पड़ा हो शोर उन्होंने भए हरि 
की प्राचीन परम्परा से बहिमु'ख होकर कौल मत के तथ्यों को अंगीकार किया 
हो। जो कुछ हो, वाक्‌ के सुक्ष्मतम स्वरूप को “परा वाकू' नाम्ना विक्लेषण 
करने का शय कौळ मत को देना चाहिए । 


'अनुत्तरशषक्ति ही देवनागरी के 'अ वर्ण के द्वारा चोत्य है। इस पराज्ञक्ति 
` का नाम है सदशी कला । यह नित्योदिता होती है--इसका कभी तिरोधान 
नहीं होता । यही अमुतकला है । मवञ्रुति ने इसी भगृता कला की उपलब्धि के 
लिए प्रार्थना की है-- । न 


विन्देम देवता वांचममृतामात्मनः कलास्‌ । 
( उत्तररामचरित ) 


इसीसे अन्तःकरणादि षोरदा कलां का उदय होता है । , उचित अनुषठानो 
की सिद्धि-द्वारा इसकी उपछब्बि साधना का चरम लक्ष्य है। कौल इसी शक्ति 
से तादात्म्य लाभ करने कै लिए नाना प्रकार के अनुष्ठानों तथा प्रयोगों का 
उपचार करता है । थनुत्तर के साथ ऐक्यभावापन्ना यद्दी अनुत्तरा शक्ति भगवती 
त्रिपुरा के नाम से अभिहित की गई है । 


१. संविज्य पश्यभ्तीरूपा परावाक्‌ छाब्बग्रह्मयीति ग्रहातस्य गब्दात्‌ 
पारभाथिकान्न भिदते, विषसँददाबा तु वेलर्यात्मना भेव । 
--हेलाराज; वाक्यपदीय ९, द्रब्य समुदा ११ । 


५२६ भारतीय दर्शन 


त्रिपुरा-सिद्धान्त 

त्रिक-दर्शन तथा द्ाक्त-दर्शन दार्शनिक दृष्टि में समभावेन पूर्ण अद्टैतवाद के 
` प्रतिपादक हैं। पूर्ववणित छत्तीस तत्त्व दोनों को माननीय हैं । इन तत्वों से 
परे एक तत्त्वातीत पदार्थ है, जो विश्व में व्यापक होने पर भी विश्व से पृथक्‌ 
है। प्रत; वह एक साथ विश्वात्मक भी है तथा तिश्वोत्तीण भी है। सदाशिव से 
लेकर क्षितिपर्यन्त चौंतीस तत्त्व “विश्व” कहलाता है । जिस तत्व का यह विश्व 
उन्मेषमात्र है वह तत्त्व 'शक्ति! है। शक्ति के साथ शिव सदा मिलित रहते हैं। 
शक्ति ही शन्तु होने पर शिव ( भ्रन्तर्लनिविमर्थ) ) और शिव ही बहिसुंख 
होने पर शक्ति हैं । अन्तमु'ख तथा बहिमु स्व दोनों माव सनातन हैं । शिव-तर्व 
में शक्ति भाव गौण शोर शिव-भाव प्रधान है; शक्ति-तत्त्व में शिव-माव गौण 
और दाक्ति-माव प्रधान है । तत्त्वातीत इशा में न शिव की प्रधानता है और न 
शक्ति को; प्रत्युत दोनों की साम्यावस्था है । वही शिव शक्ति का सामरस्य है । 
इत सामरस्य को शैव लोग “परमशिव' के नाम से पुकारते हैं, परन्तु शाक्त 
लोग उसे 'पराशक्ति' के नाम से अभिहित करते हँ 4४ | 


शाक्त मत में शिव पराशक्ति से उत्पन्न होकर जगत्‌ का उन्मीलन करते हैं; 
भर्या नशा दर्शन में 'छो तत्व दिवतत्य तथा शक्तितस्व के नाम सें अभिहित हैं, 
वे ही त्रिपुरा मत में कामेश्वर और कामेश्वरी हैं और गौडीय वैष्णव मत में 
भकस थोर राधा हैं। कामेश्वर आर कामेश्वरी के सामरस्य रूप को त्रिपुरा 
मत में “सुन्दरी? या '£ नपुरासुन्दरी कहते हैं । त्रिपुरा ही सकलाधिष्ठानरूपा 
hg समानाधिकवजिता, सखिदानन्दा, समरसा श्री ललिताम्बिका हैं । 
क य. 
इती अक्ति के त धनाराज्य का एक निगूढ तत्त्व है। शंकराचार्य 


का कवित्ब दि [न अपनी 'सौन्दयं- 
लहरी? में किया है । सय चामत्कारिक बणन 


इस सुन्दरी के उपासक इसकी उपासना चन्द्ररूप ते हैं। चन्द्रमा की 
सोह कशायें होती हैं। सभी A Ls 


कछायें नित्य किये सामूहिक खूप से 
इन्हें “नित्या घोडशिका' कहते ह । परन्तु 24 ई 0402 का वी का 
उदय-अस्त होता रहता है, किन्तु षोडशी कला सदा नित्य है। इसी का 
नाम 'थमृता' कला है। वैयाकरण लोग इसी को "पश्यन्ती? वाणी कहते हैं। 
महाकवि भवभूति ने उत्तर-रामचरित की नान्दी में इसी बःग्देवताङूपिणी 
भ्रमृताकला के लाभ के लिए प्रार्थना की है। यही षोडशी महातिपुरसुम्दरी 
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. झलिता है, मही सौन्दर्य ओर आनन्द का परम घाम है। इसी ललिता की 

शद्ेतभावना से उपासना फरना 'श्रीविधा' के उपासकों का प्रधान रक्प है। 
साथफों के निकट यद सुन्दरी छलिता सदा षोहशवर्षीया रहती है। गौडीय 
वष्यव मत में निखिछरसामुतमूति श्रीकृष्ण के सन्तत कुमार अर्थात्‌ षोट्शवर्षीय 
होने झा भी रहस्य यही है। 'ललिता? ही पुंख्प-घारण करने पर श्रोकृष्णरूप से 
प्रकट होती हैं। इस प्रकार प्रत्यमिज्ञा-दर्शन के परमशिव, तरिपुरामत की षोडसी 
तथा वैष्णव मत के श्रीक्कष्ण---एक ही आनन्दनिकेतत सञ्चिदानन्दबिप्रह परतत्व 
के भिन्न-भिन्न प्रतीक हैं। साधन-साम्राज्य का यही मझ्जक सामझस्य है । 


साधना-घगत्‌ में प्रवेश करने के छिये तम्त्रों फे रहस्यों को जानना नितान्त 
आवश्यक है। वेदान्त माया के ऊपरी जगत्‌ का विवरण भ्रस्तुत नहीं करता, 
परन्तु इस माया-लोकके ऊपर महामाया के साम्राज्य का तात्विक विवेचन तन्त्रो 
में किया गया है । वहां बैन्दव उपादान से निमित अनन्त लोको और जीवों की 
सत्ता है, जिसका रहस्य-श्ञान साधन पन्य के छिए एक उपादेय पाथेय है। सनत्रों 
में शक्ति के जडत्व को दूर कर वास्तविक चिस्स्वरूपता को प्रकट किया गया 
है । शाक्त तन्त्रो में पूर्ण अट तवाद के साथ भक्ति का मनोरम समन्वय उपस्थित 
करना साधना-बगत्‌ के लिए एक विशिष्ट घटना है। तान्त्रिक साधना के प्रन्तिम 
फश का वर्णन फुलार्णवतन्त्र में सुन्दर शब्दों में दिया गया है--- 


भोगो योगायते सम्यक्‌ पातकं सुकुतायते। _ 
मोक्षायते च संसारः कुलधर्मं कुलेकवरि ॥ 


बोडझ़ा परिच्छेद 
उपसंहार 
१ 
भारतीय दज्ञंनों में समन्वय 


भारतीय तत्त्वज्ञान के उदय और अभ्युदय का यही संक्षित विबरण क 
दार्शनिक सम्प्रदायों के विवेचन प्रस्तुत करने में उनके विशिष्ट अंशों पर ध्य 
देना स्वाभाविक है । अतः इस विवरण में प्रत्येक दर्शन के विशिष्ट सिद्धान्त पृथक्‌ 
रूप से दिखछाये गये हैं जिनके अनुद्दीछन करने से पाठकों के हृदय में इनके 
पारस्परिक विरोध की बात अवश्यमेव उठती है, परन्तु यह विरोध आपाततः 


ही दृष्टिगोचर होता है। भारतीय दर्शन के विभिन्न सम्प्रदायों में वस्तुतः किसी 
अकार का विरोध नहीं है। ३ 


विरोध का परिहार दो प्रकार से किया जाता है | एक प्रकार से दृष्टिभेद के 
कारण यह भेद है 


। दूसरे प्रकार से इनमें क्रमशः सिद्धान्वगत विकाश है। 
नैयायिक दृष्टिकोण से जितने तत्वों की सम्भावना हो सकती है, उतने तत्वों का 
परिनिष्ठित विवेचन न्यायनवंशेषिक में किया गया है। इस दशा में धिक तत्त्षों 
को मानने की कुछ भो जावश्यकता नहीं है । यहि कई खण्डवाले मकान के 
प्रत्येक खण्ड स्वतन्त्र हों, तो प्रथत खण्ड में. रहनेवाले व्यक्ति न तो ऊपरवाले 
खण्ड की बात जान सकते हैं, न जानने की उन्हें जरूरत हो है। यही दथा 
न्याय-वैशेषिक की भी है। यह दार्शनिक मत विकासकी जिस सीढी पर खड़ा है, 
वहाँ वह स्वयं पूर्ण है। उसका विवेचन नितान्त सत्य है। यही दक्षा सांख्ययोग 
तथा वेदान्त को है, ,जो भ्रपनी दृष्टि में परिपूर्ण हैं। विरोध-परिहार का दूसरा 
प्रकार है इन दर्शनों में क्रमिक विकाश मानना । आरतीय दर्शन सोपान- 
परम्परा के अनुरूप क्रमश] विकसित हुए हैं। अत; न्‍्याय-वैशेषिक से अधिक | 
विकास सांख्ययोग में है और साँख्ययोग से अधिक अद्वत वेदान्त में । बढ त 
तत्त्व ही भारतीय तात्विक चिन्तनों का पर्यवसान प्रतीत होता है । 


प्रथमतः याज्ञ के उद्देश्य पर ध्यान देना आवश्यक है। शास्त्र का उद्देश्य 
लोकसिद्ध अर्थ के व्युत्पादन में नही है, क्योंकि जो वस्तु सर्वजनों में प्रसिद्ध है, 
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उसे सिद्ध करने के छिए शास्त्रीय युक्तियों की व्यूह-रयना करने से क्या छाम ? 
लौकिक व्यवहारो के अनुशीलन से स्पष्ट प्रतीत होता है कि भेद लोकसिद है । 
मैं-तुम, मेरा-तेरा भ्रादि भेद को लेकर ही जगत्‌ का समग्र व्यापार चलता है। 
अतः छोकसुलम भेद का निराकरण कर अभेद का प्रतिपादन ही झाख का 
प्रधान उद्देश्य प्रतीत होता है। यदि छाखों में छोकसिद्ध वस्तुओं या 
सिद्धान्तों का प्रतिपादन मिलता है तो यह अनुवादमात्र है, विधेय कथमपि 
नहीं है । यदि अभेद का व्युत्पादन शास्त्र का मुख्य लक्ष्य हे, तो भेद-श्रतिपादक 
न्याय-वंरोषिकादि दर्शनों की संगति क्यों कर सिद्ध होगी ? इसके उत्तर में शाख 
का स्पष्ट कयन है कि अधिकारिमेद से शास्त्रों की भेदकल्पना है । वस्तुतः 
समरत दर्छनों का लक्ष्य एक ही अहत सस्य के विवेचन में है। 


दर्हांनों फा विकास 


` बद्दर्शमों के सिद्धान्तों का विकास सोपानपरम्परा न्याय के अनुरूप दै । 

' एक सीढ़ीपर खड़ा कर जितना भूभाग हष्टिगोषर होता है, उससे कहीं अधिक 
भूमाग उसके भागे की सीढ़ियों पर चढ्ने में दृष्टिगोचर होता है । दार्शनिक 

विकास की भी ठीक यही व्यवस्था है। न्यायवँदोषिक की दृष्टि से जिन 

तत्वों फा विश्लेषण किया जाता हैं, उससे कहीं भधिक तस्व सांख्ययोग की 

दृष्टि में आते हैं और वेदान्त दृष्टि में उससे भी कहीं अधिक । यही कारण 
है कि वेदान्त की पर्यालोचना करने से हम विष्वव्यापिनी एक अखण्ड सत्ता के 

अस्तित्व पर पहुँच जाते हैं । फार्य-कारण की श्युंखला पर दृष्टिपात करने से 
हम भारतीय दर्शन में तीन प्रस्थानों को मुश्पतया पाते हैं“--घारम्मबाद, 

परिणामवाद और बिवतंवाद। आारम्भवाद की इष्टि में यह विश्‍व विभिन्न 

परमाशुझों के पुंण से उत्पन्न होता है। कारण में फार्य को सत्ता नहीं 

रहती, प्रस्तुत कार्य की उत्पत्ति एक नवीन घटना है । भारस्मवाद त्याय- 
वैशेषिक तथा कर्ममीमांसा को सम्मत है । परिणामवाद में कार्य भौर कारण में 
न्तर नहीं होता, कार्य सदा कारण में व्यक्त रूप से या कार्य में कारण अव्यक्त 

रुप से विद्यमान रहता है। यह दृष्टि सांख्य-योग की, अह्वेतवेदान्सी मतृ प्रप्ष 

की घौर वैष्णव दावानिको की है। विवतंवाद कारण की ही एकमात्र सत्ता 
स्वीकार करता है। कार्य सत्‌ और असत्‌ से विशक्षण एक प्रनिर्वचनीय व्यापार 
माना जाता दै । मह दृष्टि धारुर अर्हत वेदान्तियों की है । इन तीनों इष्टियो में 

क्रमिक विकास निश्चय रूप से इृष्टियो चर होता है" । 
भा० द्‌०--६४ 


५३० भारतीय दर्शन 


सुक्ष्म तत्त्वों पर पहुँचने के लिए स्थूल पदार्थों का प्रथमतः भनुशीलत 
नितान्त नैसगिक है । भर्त तस्व इतना सूक्ष्म श्रौर कुराछबुद्धिगम्य है कि उसका 
सञ्च! प्रतिपादन हृदयंगम नहीं हो सकता । अतः स्थूल विषयग्राही मानवों के 
उपकारार्थं मुनियों ने न्यायादि शास्त्रों की रचना की है जिससे मनुष्य स्थूल से 
श्रारस्म कर सुक्ष्म वस्तु का ग्रहण फ्रमपुर्वक सुभीते के साथ कर सकें । आरम्मवाद 
का आय लेकर न्याय-वेशेषिक इस स्थुल जगत्‌ के विश्लेषण में प्रवृत्त होता 
है* । लौकिक बुद्धि के द्वारा जितने पदार्थों की कहपना मान्य हो सकती है, उतने 
ही पदार्थों का विवरण इन दर्शनों भें किया जाता है। सांल्ययोग की पदार्ष- 
“पता न्याय-वंशेषिक से सुक्ष्म है, क्योंकि इन दर्शनों में योगानुभव के द्वारा मौ 
सालाए्कृत पदार्थं मान्य माने जाते हँ । अहत वेदान्त की कल्पना सूक्ष्मतम है । 
एक उदाहरण के द्वारा इस क्रमिक विकास की सस्यता प्रदर्शित की जाती है। 
SN विषय में दर्शनों के विवेचन में स्पष्ट पार्यक्य दील पड़ता है, परन्तु 
ता में विरोध न होकर अविरोधिता ही विचार करने पर निश्चित- 
नहीं है; त होती है। चार्वाक शरीर से पृथक्‌ आत्मा की स्थिठि मानता ही 
क ४ oe उकल आत्मा को शरीर से भिन्न मानकर भी 
ता है; न्थाय-वंशेषिक का प्रधान उद्देश्य इन मतों का युक्तियों 
Wea आत्मा को देह, प्राण, मन और इन्द्रियों से भिन्न तथा नित्य 
सिद्ध करता है बह न्याय आत्मा के 'सत्‌' रूप को युक्तिबल पर निःसंशय 
- विशिष्ट पवी आत्मा को जड ओर मनःसंयोग उत्पन्न होने पर 
मात्र है, क्योंकि थाय है, परन्तु यह ग्रुणाश्रयिता लोकसिद्ध वस्तु का भनुवाद- 
भी रूप से गुणो को शङ्कर के कथनानुसार आत्मा में व्यापक-अव्यापक 
के अग्राह्य होने पर भी मे युक्तिबल पर सिद्ध नहीं की जा सकती । इस अंश 
है । विज्ञानभिक्षु ने अज मय प्रात्मनित्यता भारतीय दार्शनिकों को अभीष्ट 
माना है | “वैशेषिक को इसीलिए दर्शन की “प्रथम भूमिका? 


सांख्य योग की दृष्टि में गं 
र भ्रात्मा 
किया जा सकता | गुणों की गुणी बा का अधिष्ठान कथमपि सिद्ध नहीं 
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सांख्य-योग आत्मा को निर्लेप, असङ्ग, निगु ण तथा चैतन्यरूप मानता है । जिस 
प्रकार न्याय ने धारमा को "सत्‌? सिद्ध किया है, उसी प्रकार सॉड्प-योग उसे 
“चित” सिद्ध करता है। परन्तु सांख्य मत के अनुसार भ्रातन्द पुरुष में विद्यमान 
नहीं रहता; गुणत्रयात्मिका प्रकृति की विकारख्पा बुद्धि में ही सुख-दुःखादियों 
की कल्पना वास्तव है । पुरुष बुद्धि के सम्पर्क में थाने से सुख-दु.ख का अनुभव 
करने वाला प्रतीत होता है, परन्तु वस्तुत, वह निरानन्द है। सांख्य खञ्ज में 
पुरुष अवश्यमेव नाना माना गया है, परन्तु यह लोकसिद्ध वस्तु का अनुवाद- 
मात्र है। साख्य का वास्तव प्रयोजन तो व्यावहारिक धारमा ( जीव ) का 
अनात्मा से विवेक होने पर मोक्ष प्रतिपादन है । अतः विवेक ज्ञान के प्रधान 
लक्ष्य होने से सांख्य अप्रमाण नहीं है» । इसके भागे वेदान्त की हि आरम्भ 
होती है । वेदान्त-दृष्टि में जो पदार्थ चैतन्य-रूप है, बही भानन्द-ल्प भी है। 
अत; धारमा की आनन्दरूपता सिद्ध करने में वेदान्त की सबसे अधिक महनीयता 
है। पूर्व दृष्टियों के द्वारा सिद्ध तरवों फा समन्वय देकर वेदान्त प्रतिपादित 
करता हैं कि आत्मा 'सत्‌, चित्‌' भानन्द' रूप है। इस प्रकार आत्मा की 
सच्चिदानन्द-झपता की कल्पना में तीनों दृष्टियों का विकाश-क्रम स्पष्टत/॥ 
दृष्टिगोचर होता है । | 


एक प्राचीन न्यायाचाय॑ की उक्ति है“ कि प्रमाण की मीमाँसा करने वाले 
न्याय का काम तो वैदिक घर्म तथा तत्त्व-ज्ञान को कुताकिकों के कुत्सित तर्को' 
तथा अनुचित युक्तियो से बचाने मात्र में है । इस प्रकार न्याय वेदवाटिका का 
कण्टकमय भ्रावरण है, तत्त्व तो बादरायण से ही प्राप्य है । 'आत्मतस्वबविवेक के 
अन्त में उदयनाचार्य ले विभिन्न दर्शनों की अविरोधिता दिखाई है । वह उनकी 
समन्वयदृष्टि का पर्यात सूचक है । स्थुल जगत्‌ के दुश्यमान वस्तुओं से धारम्भ 
कर भद्वेत तत्व तक पहुँचना भारतीय दर्शन का प्रधान उद्देश्य है। इस दीर्ध 
भार्ग में अनेक कोटियाँ हैं, जिनको पार करना आवश्यक है। पहली कोटि में 
बाह्य अर्थो की स्फुटतया पृथग्र्पेण प्रतीति होती है। इस स्थिति में चार्वाक 
दर्शन का समुत्यान है और कर्ममोमांसा का उपसंहार । दूसरी कोटि आत्मा के - 
अर्थाकार प्रतिभासित होने में है, जिसमें योगाचार का समुत्यान है ओर त्रिदण्डी 
वैष्णव मत ( रामानुज ) का उपसंहार है। तृतीय कोटि में स्वरूपत! और 
आकारत! भर्थ का अभाव प्रतिभासित होता है । इस दक्षा में शुन्यवाद का 
समुत्यान और वेदान्त का हारमात्र उपसंहार है। इसके आगे धारमा तथा 
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झनारमा के परस्पर पार्थक्य ज्ञान से “विवेक” उदय होता है । जिसमें शक्ति: 
सत्त्व का समुत्यान तथा सांख्य मत का उपसंहार है । इस अवस्था में त्रिगुणमयी 
प्रकृति की सत्ता पुरुष से पृथक्‌ और स्वतन्त्र माननी ही पड़ती है, परन्तु यह 
भी कोटि हेय है, क्‍योंकि जड प्रकृति भी स्वप्रवृत्ति के लिए चेतन रूप आत्मा 
के भषिष्ठान की नित्य-फांक्षिणी है । इससे भागे केवल आत्मा की एकमात्र 
स्फुति होती है । यही भरत वेदान्त की स्थिति है । यही वेदान्त की मायस्य 
है जिसका वर्णन बृहदारण्यक ( ४।४२ ) में "एकीभवति न पण्यतीत्याहु 
इत्यादि मन्त्र में बड़े सुन्दररूप से किया गया है, परन्तु यह भी घवस्था हेय है, 
क्योंकि मूळतत्व न तो द्वैत है, न अहत । हैताढ त की कल्पना भी विकत्मः 
सापेक्ष है । परमार्थ इन दोनों कोटियों से पृथक्‌ भौर ताद्व त से वर्णित है" । 


यही निविकल्पावस्था चरम वेदान्त का उपसंहार है। इस दशा मैं 
विकल्पशुन्य अवाङ्मनसगोचर आत्मा ही ब्रह्मरूप है । आतमा की यही बरम 
अवस्था है। यह कथमपि हेय नहीं है । निर्वाण इस दशा में स्वतः सिद्ध है!" । 
उ९यनाचार्य का स्पष्ट कथन है--भ्रन्य मार्ग केवल अपद्वार हैं, परन्तु वेदान्तमार्ग 
मोक्षनगर का गोपुर है-_पुरद्वार है, जिसमें प्रवेश कर साधक सुगमतया 

क्ष को प्राप्त कर लेता है। इस दशा में सब दर्शनों का एकान्त समन्वय 
समुपस्थित है । भारतीय दर्शनों का यही चरम लक्ष्य है । 

७0 ज्या बोद्ध तत्त्व-ज्ञान भी भारतीय आध्यात्मिकता के मानसरोवरल्प 
उपनिषदं से ही प्रवाहित होते हैं। शति के तिरस्कार करने से ब्राह्मण 
दाशनिकों को इनके सिद्धान्तो में आस्था नहीं है, परन्तु इतना तो स्वीकार 
करना ही पड़ेगा कि जैन घर्म की कतंव्यमीमांसा बड़ी सुन्दर है और बौद्ध दर्शन 
की तत्वमोमांसा बड़ी सुक्ष्म कोटि को है। हम उस दार्शनिक की समन्वय बुढि 
की प्रशंसा किये विना नहीं रह सकते जिसके उदात विचार में बौद्ध तथा जंत, 
वेदिक तथा तान्त्रिक, समस्त दार्शनिक चिन्तनों का मंजुरू सामञ्जस्य इस श्छो$ 
में प्रदशित किया गया है >. 

श्रोतव्यः सोगतो घम) कतंव्यः पुनराहँतः । 
वेदिको व्यवहतंव्यो ध्यातव्यः परम: शिव! ॥ 
बुद्ध के धर्म का श्रवण करना चाहिए, 


धर्म को ब्यवहार में लाना चाहिए 
क्योंकि वह श्रद्द॑त्त- 


सवं 


जैन घर्म को करना चाहिए, वैदिक 
तथा परमशिव का ध्यान करना चाहिए, 
रूप अन्तिम सत्ता के रूप में सर्वदा विद्यमान रहता है। 
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२ 
भारतीय दर्शेन का भविष्य 


भारत में दर्शन तथा घर्म का परस्पर सहयोग जितनी सुन्दर रीति से सम्पन्न 
किया गया है वस्तुत! वह नितान्त एछाघनीय है। भारतीय दर्शन केबल तस्ववेता 
पुरुषों को कल्पना का विजुम्मणमात्र दोकर पठित समाज में हो भादर भोर अदा 
का भाजन नहीं है; प्रत्युत जवताबारण के लिए भो षह उसो प्रकार उपादेष धोर 
प्रहणीय है। तस्वशास्र के दारा उद्धाबित तत्व मनोयिनोद के साघनमात्र मही हैं, 
बल्कि प्रतिदिन घामिक व्यवहार के निष्पादक हैं। पाध्वात्य दार्शनिकों ने जिन 
तरतों को खोज निकाला है, वे भारतीय तत्वज्ञान को अवदित नहीं है, प्रत्युत 
मारत के. दार्शनिकों ने उन सिद्धास्तो का क्रमबद्ध तथा सुसंगत रूप अपने प्रन्यों 
में प्रदशित किया है। इस प्रकार मारतोय तत्त्वज्ञान अपनो व्यावहारिकता, 
व्यापकता तथा विविधरूपता के लिए नितान्त मननीय सथा माननीय है। इसका 
` भविष्य इसके भुत के समान ही गौरवशाली प्रतीत होता है । पाश्चात्य जगत्‌ 
को अपनो बिस वैज्ञानिक सम्मता पर - इतना भमिमान है उश ष्वंत तो 
अवश्यम्भावी प्रतीत हो रहा है। बर्तमान प्रलयंकारी युद्ध पाञ्चास्य सम्यता को 
भूमितात्‌ विना किये नहीं रहते। दो यूरोपोय युद्ध के अनन्धर जो भयकु९ 
उच्छुङ्ख कुता फैछ गई है, मानवसमाज को छोल जानेवाला जो गाढ़ प्राष्यात्मिक 
अन्धकार उत्पन्न हो गया है उत्तका दूरोकरण मारतीष तत्व के प्रकाशमान 
किरणों से ही हो सकेगा, इतना कहने में हमें तनिक भी संकोच नहीं है । 

भारतीय महषियों ने बाह्य भिम्वता के भीतर विद्यमान आन्तर अभिन्‍नता 
को भलीमाँति पहचाना । जितना घारमिक झगडा है, सामाजिक कलह है, 
बह केवल बाहरी रूपों की ओर ध्यान देने का हो विषमय फछ है । यदि इनके 
भीतर विधवमान समानता को भोर तनिक भी मनुष्यों का ध्यान जाय, तोन 
तो संसार में इतना वैभतस्प हो भोर न ग्रुहकलह थोर रक्तपात हो । अनेकता 
के भीतर इसी एकत्व को खोज निकालना मारतोय तत्त्वज्ञान की महती 
विशेषता है। बाहरी कपड़ों की भिन्नता होने से क्या प्रियतम का झभिराम 
रूप छिपाया जा सकता है ? प्रियतम के पहचानने के लिए क्या प्रेमी जनको 
बाहरी वेषभूषा की श्रावश्यकता होती दै? कपड़े छरो बाहरी चोल हैं, स्नेह 
भीतरी वस्तु है । वरतनों के खारंग भले ही भिन्न-भिन्न प्रकार के हों, परन्तु 
उनमें रखा गया जरू एक ही रूप का होता है। दीपक भिश्त-भिन्‍्त धातुभों का 
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तथा भिन्न-भिन्न आकारों का भले ही बना हो, परन्तु उसकी प्रभा एक ही रूप 
की होतो हे । गायों के अनेक वर्ण की होने पर भी उनका दूध एक वर्ण का ही 
रहता है? *, इसी प्रकार मिन्न-मिन्न देशों तथा घमों के आचारों के भिन्त प्रतोत 
होने पर भो उनके भोतर एक अपरिवर्ततीय एकता को धारा बढ्तो रहती है। 
इस रहस्य को मारत ने पहचाना । इस तत्त्व का उपदेश भारठीय महषियों ने 
दिया । तुमुछ कलह तथा संग्राम से छिन्न-भिन्न जगत्‌ के लिए परस्पर बन्घुता, 
एक दूसरे के बाह्यल्प के भीतर आन्तरिक एकता के पहचानने का सुन्दर उपदेश 
भारतीय तत्वज्ञान ही दे सकवा है। ऋग्वेद ने स्पष्ट शाब्दों में मानवों के विचार 
तथा हृदय के समान बनाये रखने का उपदेश दिया हे-- 
समानी व ग्राङ्कतिः समाना हृदयानि वः। 
समानमस्तु वो मनो यथा वः सुसह।सति ॥ 
परममाहेश्वराचार्य भभिनवगुप्त ने इसो सिद्धान्त का निरूपण बड़े ही 
सुन्दर ढंग से किया है-... 
तीथंक्रियाव्धनिन: स्वमनीषिकामि- 
रूत्प्रेक्ष्य तस्वमिति यदु यदमी वदन्ति । 
ततु तत्त्वमेव मवतो5स्ति न किञ्चिदन्यत्‌ 
संज्ञासु केवलमथं विदुषां विवादः ॥ 


शाख के अभ्यास करने वाले विद्वान्‌ लोग भपनी बुद्धियों के द्वारा समीक्षा 
कर जिस तत्त्व का वर्ण 


को छोड़कर इस जगत्‌ मे 


संज्ञा के विषय में है, नामों को ही लेकर विद्वानों में विवाद है; वत्वतो 
इसी एक तत्त्व को भिन्न-भिन्न नामों से 
का ही है, तत्त्व का नहीं । इस प्रकार महनीय 
सकता है । 

भगवानु करे उस दिन मंगळ प्रभात शीघ्र हों जब मानव परस्पर कलह 
कर मान 


अला जता का मुल्य समझें भौर शा न्ति का पाठ सीद्धकर प्रपने जीवन को 
तथा दूसरे के जोवन को भानन्दभय बनावे :--- 


सवस्तरतु दुर्गाणि सर्वो भद्राणि पश्यतु । 
सवे! कामानवाप्नोतु स्वः सवंत्र नन्दतु ॥ 


सामरस्य स्थापित किया जा 


चंरिद्विष्ट खण्ड 


(१) 


टिप्पणियाँ 


[ इस परिशिष्ट को टिप्पणियाँ दो प्रकारको हैं--- 


. एक तो मूल संस्कृत प्रन्थों से उद्धरण देतो है जिससे प्रम्यस्थ विषय पुष्ट 
किया जाता है। 


. दूसरी टिप्पणियाँ नवीन विषयों का विवरण देती हैं जो ग्रत्य में दिये गये 
विवरण को आगे बढ़ाता है तथा उससे सम्बद्ध नये तथ्योंका मो 
प्रतिपादन करता है । यह टिप्पणी-खण्ड भारतीय दर्शन के प्रोढ़ जिज्ञासुधों 
के निमित्त है जो अपने ज्ञान में प्रोढि छाना चाहते हैं तथा उसे व्यापक 
बनाने में आप्र रखते हूँ । ] 


क 
2 
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प्रथम परिच्छेद 
उपोद्वात 
पृष्ठ १२ 
भारतीय वन की व्यापक दृष्टि 


सदा सत्यान्वेषण के प्रति नितान्त श्रद्धालुता इस विद्याल ढृश्यठा की मुख्जो 
है । भारतीय दार्शनिको में पारस्परिक दृष्टिकोण में कितना भी अन्तर हो, पर वे 
प्रतिपक्षी के मत का समुचित उत्तर दिये बिना स्वमत के स्थापन में उच्चत नदी 
होते । सामान्य रीति से प्रतिपक्षी के मत का प्रतिपादन पहले किया जाता है -- 
इसे कहते हैं पूर्वपक्ष । ग्रनन्तर प्रबल युक्तियों का प्रयोग कर उसका निराकरण 
करने खण्डन का प्रयत्न किमा जाता है--इपके बाद इन युक्तियों के आधार 
पर अपने मत का प्रमाणपुरःसर उपपादंन किया जाता है, जिसे कहते हैं उत्तर- . 
पक्ष ( पिछला मत ) अथवा सिद्धान्त । प्रतिपक्षी के प्रति इस श्रद्धालुमाव के .. 
कारण भारतीय दर्शन के भिन्न सम्प्रदायो में चमत्कारिणी सर्वाञ्गीणता का दर्शन 
हमें होता है । वेदान्त के किसी प्रामाणिक प्रस्थ को ले लीजिए। उसमें अत्य 
भमतों--बोड, जैन, न्याय, वैशेषिक, सांख्यादि के--सिद्ठान्ठो की घर्वा पूर्वपक्षत्वेन 


' झवश्य की गई उपलब्त्र होगो । किसो उच्वकोटि के जैन या बौद्ध ग्रम्थ में भो 


इसी प्रकार ब्राह्मणमतों को समीक्षा तत्तव्‌ दृष्टिकोण से अबश्य की गई होगी । 
पात्य दर्शनों में विवेषित सिद्धास्तों का भो विवेवन भारतीय दर्शन में कहीं ग ' 
कहीं अवश्य किया गया मिलता है। 


` भारतीय तरवज्ञान की व्यापक दृष्टि को हम एक दुधरे प्रकार से प्रमाणित 
करना चाहते हैं । 'सद्‌' को व्याख्या करते में यहाँ के दार्शनिकों ने धतुषवगम्म . 
विषय को ओर उतना ध्यान नहीं दिया जितना अनुभव के कर्ता बिषगी की 


५३८ भारतीय दर्शन 


ओर । तर्क-बुद्धि फा अनुसरण कर आत्मा को अनारमा से पृथक्‌ करना दार्शनिकों 
का प्रधान कार्य था । इस प्रकार “आरमत विद्धि” 
अनुभव की पुर. झात्मा को जानों--भारतोय दर्शनों का मूलमन्त्र रहा 
व्याख्या है । किन्तु तार्किक युक्तियो के सहारे आत्मा का ज्ञात 
परोक्ष ही न होकर अपरोक्ष हाना चाहिए । इशके लिए 
भारतीय मनोविश्चभ्न ने मानस प्रक्रिया का यथार्थ निरूपण किया है । जिस 
प्रकार इस दृश्यमान विविधता के अंतस्तल में विद्यमान एकता के परक्षने की 
शिक्षा देनेवाल। वेदान्त सूक्ष्म तात्विक विवेचन की पराकाष्टा को सुचित करवा है, 
उसी प्रकार विभिन्न मानस चुत्तियों का सर्वाज्भोण निरूपण कर योग तथ्वञ्चाच 
की व्यावहारिक शिक्षा देता है । भारतीय दर्शय की आलोचना करने से दो 
सामान्य सिद्धान्त दृष्टिगत होते हैं--पहला है नानास्मक प्रपञ्च की पारमार्थिक 
एकता, यह है ठाकिक सिद्धान्त = वेदान्त; दूसरा है घ्यान-बारण समाधि दारा 
इस अनुस्यूत एकता के मूलतस्व आत्मा का साक्षात्‌ अनुभव । यह व्यावहारिक 
क (योग) दै । भिन्न-भिन्न दद्षंनों में भी इन सिद्धान्तो को मान्यता भ्रांणिक 
उ हक स्वीकृत की गई हे । मनोवैज्ञामिक आधार के कार हों 
अवस्था दोहे हष दुर्ग खडा किया जाता है । मनोविज्ञान- बतछाता है कि 
ने से चैतन्य भो ही हैं--जाप्रत, स्वप्न झौर सुषु्ति । तथा इन्हीं का भाषष' 
दी समझाने में - 04४ प्रकार का होता है । पाश्चात्य दर्शन जाग्रत अवस्था को । 
बहुस्‍्वबाद ( पलू है। जाग्रत दछ्या को व्याख्या रहने से दैववाद तथां। 
को स्यारगा A ) के समर्थक तत्त्वज्ञाम का उदय द्वोता है। स्वप्नदशा 
दर | Ans दर्शन की जननी है और सुझुलि का मामिक निरूपण | 
अनुभव कें एक प मा जनक होता है। पाश्चात्य ददन इस तिविष | 
Re के. को व्याश्या करने में संलग्नः है, परन्तु भारतीय दर्शन 

` समर्थ हुआ हे । अत; द क. को प्रहूण कर उसका यथार्थ निरूपण करने में.. 
उदा रहृदयता उ व्यापकता, विचिघरूपता, समन्दय-क्षमता पया) 
सिद्धान्तवाले दद्धनो से इ प्रमाग-प्रतिपन्न है। यह विशेषता अन्य संकी, | 
भारतीय दनं की प्रा जनता पार्षक्य दिल्लकाने के लिए पर्याह हे. । इस प्रकार. 
को वकत धरती निता तथा स्वतन्त्रता, व्यापकता ठथा सर्वाञ्चीणता | 
हानि विना त हला तथा घर्म का अभिमानी कौन ऐसा पुरष, 
अभिमान से a आनन्द से गद्यद न हो जायेगा, जिसका मस्तक, 
वनहो जायेगा ओर जिसको वाणी प्रशंसा से मुखरित स; 

हो जागेगो ? | 


पि 
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पृष्ठ १५ 
भारतोय दर्शन पर घिथ्या आरोप 


हमारे देश की दतंभान अवनत दशा पर चार आँसु बहाने वाले आळोचकों 
का सर्वमान्य निश्चय हो गया है कि भारतीय दशन के सार्वत्रिक प्रचार तथा लोक- 
| प्रिय होने के कारण ही भारत में अकर्मण्यता का राज्य 
नेराब्यवाद छाया हुआ है; भारत के भ्रधिवासो मधुमय स्वप्नो में ही 
इतने व्यस्त हैं कि ठोस घाद्रत बगत को वस्तुभ्रों तथा 
जीवित घटनाओं के प्रति नितान्त उदासीन बने रहते हैं ओर भारत की विद्यमान 
दीमावस्था इसी विचार-परम्पराजम्य अकर्मण्यता का उज्ज्वल परिणाम है । 
भारतीय दर्शेन के ऊपर नैराश्यवाद ( पेसिभिज्म ) के प्रचारक. होने का छांछन । 
लगाया जावा है, परन्तु दर्शन की तात्विक समीक्षा करने पर यह भ्रारोप क्षण- 
मात्र के छिए भो टिक नहों सकता । वर्तमान से असन्तोष हुए बिना मनोरम 
भविष्य की कल्पना ही मानव-हृदय में कभी जांग्रत नहों हो सकती । यदि 
क्तमान से असन्तुष्ट होने से भारतीय दर्थन पर निराशावादी होने का मिथ्यारोप 
छगाया जाता है, तो दर्दानमात्र निराल्यावादी सिद्ध होने छगेया । जीव भवसागर . 
के क्लेद्यो से वचने के लिए तरह-तरह के उपाय सोचता है। इश दुःखनय के 
विघात के कारण उत्पन्न 'शिञ्चासा' भारतीय दून को उद्गम भुमि दे! । भारत 
का तत्त्वज्ञान इस दुःख-घहुलू ` बर्नमान जगत्‌ के वास्तविक स्वरूप के समझने 
तथा इससे उद्धार पाने के उपायों के निरूपण में भ्रपनी सारी शक्तियों को खर्च 
कर देता है, जिससे निराद्यामय जगत्‌ में धाया का संचार होने लगता है, 
का स्रोत आनन्द के प्रवाह में परिवर्तित हो जाता हे । ऐते झादद को मानने 
बाले दर्शन को निराशावादी कैसे स्वीकार किया जा सकता है ? 


अकर्मण्यता का दोषारोपण उसो प्रकार निःकार, ज्रान्त तथा अशान-मुकक 

है । भारतीय-दर्शंन कर्मवाद के सिद्धान्त को मानने वाला है । प्राणियों के जीवन 
किये गये कर्मों का. प्रमाय पड़ता है; शम 

अकमंण्यता कार्यों का फल शूम-परिणाम का दायक होता है-तथा 

अक्षूम कर्मो का अन्त क्लेश तथा दुःख में होता है । 

ऐसी चस्तु-स्थिति हाने पर दुःखद वर्तमान को सुखमय आविष्य में परिवर्तन करने 


१. दुःखतयाभिषाताज्ियिसा तदपषातके हेवी--सां० का १। 


५७० मारतीय दर्शन 


को आशा रखनेवाला भारतीय तत्वज्ञान प्राणियों को अकर्मण्यता की कुशिका 
क्योंकर देगा ? इसका कारण समझ में नहों भ्राता । शिक्षित समाज में भी यह 
घारणा बद्धमूछ सो हो गई है कि मायावादो वेदान्त इस जगत्‌ को मायिक तषा 
असत्य बतळाता है तथा इससे भाग खड़ा होने में हो जीवन जा प्रम्तिम लक्ष्य 
समझता है, परन्तु यह घारगा ठोक नहीं । "ब्रह्म सत्यं जगन्मिथ्या, जीवो ब्रह 
नापरः' इस एछोकांश का प्रर्थ यही है कि ब्रह्म के साथ तुलना करने पर ही जगत्‌ 
. की सत्यता से बिरोध प्रतीत होता है । घतः परमाविक दृष्टि से जगत्‌ को मिथ्या 
मानने पर मो व्यावहारिक दक्षा में उसकी सत्यता है। जिस घगत्‌ में 
प्राणी जनमते है, प्रकृति के भनुधार भित्न प्रकार के कर्मो' को करते हैं प्रोर 
पन्त में मरते हैं, ब्यवहार के लिए उस ठोस संसार की सत्यता को कौत 
दार्थेनिक नहीं मानेगा ? मायाबादी शङ्ुराचार्यं का जीबनचरित ही ईस 
भारोप के निराकरण करने के लिए पर्यात साधन है । बत्तीस वर्ष के छोटे काल 
में इस परम मेघावो दा्धेनिक-घिरोमणि ने बह कार्य कर दिखाया है जो उनसे 
चोगुनी आयुआले विद्वानों को शक्ति के मान का नहीं है । सोलह वर्ष की उम्र 
में विचार-प्रधान अमर भाष्य-प्रस्थों को रचना करना, उनकी सहायता से श 
विशाळ भारत के कोने कोने में बैदिक घर्म के जुनरुत्थान के लिए मठों को स्थापना 
करना, घर्म को जाग्रत रखने के लिए निवृत्तिप्रघान संन्यासियों के सम्प्रदाय की 
नतष्ठा करना तथा वेदबाह्य बौढों को परास्त कर इव भूभाग से भनेरांश में 
निकाल बाहर कर देना---फोई हँसी खेल का काम नहीं था । इन्हें वही समुचित 
रोति से सम्पन्न कर सकता था जो नितान्त कर्मपरायण हो । अवः श्रीशङ्ु 
को यह श्रलोकिक कार्यकुशलता उनको लिक्षा के ऊपर भाष्यरूप है । 


पृष्ठ १७ 
श्रुति ओर तकं 


भारतीय तस्वज्ञान अपने सिद्धान्तों को श्रुति की कसोटी पर कस कर ही 
उन्हें बिद्युढ, सत्य तथा प्रामाणिक मानता है । भुति के प्रति इस समधिक आदर- 
बुद्धि से आलोचक भारतीय दर्शन को भन्वविश्वासी, युक्तिहीन ( डौग्मेटिक ) 
बतल। सकता है; पर यह कल्पना भो सारहीन है । तर्क का कोई अन्त नहीं है। 
वह स्वयं अप्रतिष्ठित है; वर्क से निश्चित बसदढान्तो का खण्डन अन्य प्रबलतर ताँ 


के ढारा किया जा सकता है। अतः केबल तर्द के झाश्रय पर किसी तथ्य का 
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निश्चय करमा नितान्त अमात्मक है? । साक्षारकुतधर्मा 'ऋषिणनों के ज्ञान जक्षु 
द्वारा देले गये तथ्यों की राशि का ही दूसरा नाम थुति या वेद है* । बेद के 
सामने परम मेधावी झुर और . रामानुज जैसे विचारको के भी मस्तक नत हो 
जाते हैं । अता वेद का आशय लेना भारतीय तस्वश्ञान के अन्धविश्वास का सूचक 
नहीं है; भषितु ऋषियों के द्वारा धमुमूत अपरोक्ष ज्ञान का सहारा लेना है । इसीलिए 
वाक्यपदीयकार भर्तृहरि ने आगम की प्रदृष्ट प्रसंसा की है। उनका कहना है कि 
विभिन्न आगमदर्खनो की सहायता से प्रज्ञा विवेकको प्राप्त करती है। अपने ही तकं 
के अनुसरण करने से किन 6त्वों का अन्वेषण किया जा सकता है ? पुराण तथा 
आगम की सहायता के बिना जिस किसी तत्व की उत्प्रेक्षा करनेवाले तथा वृद्धो 
के भ्रतुपासक पुरुषों की विद्या कथमपि प्रसन्न नहीं हो सकती। यदि बेद के 
भाथय सेने से तर्क में किसी प्रकार को रुकावट होती, तो उसे हम अमान्य 
बताते, परन्तु येहाँ तो बात दूसरी है। विशुद्ध तर्क-प्रणाली के सहारे निश्चित 
किये गये सिद्धान्तों की प्रामाणिकता जाँचने के लिए दार्शनिक लोग ससि का 
ही आलय लिया करते हैं। क्योंकि जसे ऊपर दिखळाया गया है, असि योगज 
अनुभव के द्वारा उद्मावित सिद्धान्तो की रमणीयं राधि है। प्रतः श्रुति के 
: ऊपर दार्खतिको का यह पक्षपात उन्हें अन्धविश्वासी नहीं बना सकता । _ 


भारतीय ददांन पर प्रभति्ीछ न होने का भारोप भी उसी प्रकार भ्राम्त 
है। दार्शनिक विचारकों की मीमांसा के गहन विषय ( जैसे आत्मा, जगत्‌, 


१. यस्नेनानुमिकोऽयर्प कु्लैरनमाठुभि) । 
अभियुक्तरैरन्मैरम्पथेवोपपाचते ॥ 
( वा्यवदीय १ I९७ ) 
२. : प्रत्मक्षेणामुमित्या वा यरतूपायी बुध्यते । 
एतं बिदन्सि वेदेन तस्माद्‌ वेदस्य वेदता ॥ 
` ` ( सायणाचार्य--तैत्ति० भाष्यभूमिका ) 
३. प्रशा विवेकं कमते मिन्नेरागमद्ंगीः । 
कियद्वा शक्‍्यमुन्नेतु स्वतर्कमनुधावता ॥ 
तत्तद्‌ उत्प्रेक्षमाणानां पुराणैरांपर्मविना । 
अनुपासितयुद्धानां विद्या नातिप्रसीदति ॥ 
( वाक्यपदीय ) 
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ईश्वर आदि ) प्राचीन भले हों, परन्तु दार्शनिकों ने भिन्न भिन्न दृष्टियोँ से उनके 
विवेचन करने में पर्यात्त मौलिकता दिखलाई है। ये परम-गहन विषय प्राचीन 
होते हुए मी नवीन हैं, क्योंकि इनकी गहनता सदा इन्हें नवीन बनाये हुए हैं। 
टीकाकारों ने ब्याख्या लिखते समय अपने स्वतन्त्र श्रथवा प्रमल्म विचारों को 
प्रकट करने में प्रपनी निर्भीकता तथा विचारस्वतन्श्नता प्रकट की है । अतः भारतीय 
दर्शन नितान्त प्रगतिशील है। उसने खीवन के नवीन ब्रिषयों की विवेचना करने 
में कभी अक्षमता नहीं दिखाई है । अतः यह भ्रारोप भी सिद्ध नहीं होता । 


पृष्ठ २० 
भारतीय वशंनों का विकास । 


सत्यान्वेषण के प्रति भारतीय विद्वजनों का आग्रह भ्रत्यन्त प्राचीन काल से 
चला भ्राता है । सत्‌” की उपलब्धि के विविध विभिन्न मार्गों को जिस सूक्ष्मता 
से तथा पुंखानुपुंशरूप से इन्होंने खोज निकाला है वह 
वैदिक युग में बास्तव में विचारशील पण्डित-मण्डली के भ्रादर का 
द्विविध प्रवृत्तियाँ-- विषय है। ऋग्वेद के अत्यन्त प्राचीन युग से ही 
भ्ज्ञामुलक तथा भारतीय विचारों में द्विविध प्रवृत्ति तथा द्विविध लक्ष्य 
तकभ्ूलक के दर्शन हमें होते हैं। प्रथम प्रवृत्ति प्रतिमा-भूछक 

या भ्रश्ञामूलक ( इनट्य शनिस्टिक ) है, जो प्रातिभ चक्षु 

के द्वारा तत्त्वों के विवेचन में कृतकार्य होती है। दूमरी प्रवृत्ति तर्कमूलक ( रैशन- 
लिस्टिक ) है, जो तत्त्वो की समीक्षा: के लिए तर्क या ताकिक बुद्धि के प्रयोग फो 
नितान्त समर्थ मानती है। लक्ष्य भी दो प्रकार के हैं--घर्म का उपार्जन तथा 
ब्रह्म का साक्षात्कार । यदि ऋग्वेद के एक महांष प्रातिभ ज्ञान के बल पर जगत्‌ 
के मूलतत्त्व की व्याख्या करते हुए भ्रद्वेत तत्त्व के अन्वेषण करने में समर्थ होते 
हैं--प्रानीदवातं स्वघया तदेकम्‌ --१ ( उस समय एक ही वस्तु वायु के बिना 
ही अपनी शक्ति से श्वास लेती थी, जीग्ति थी ), तो दूसरे महृषि की यह प्रोत्साहना 
तर्क॑मूलक प्रवृत्ति का उत्कृष्ट उदाहरण बतलाई जा सकती है--संगच्छध्वं संव- 
दध्वं सं वो मनांसि जानताशु* ( आपस में मिलो, किसी विल्य का विवेचन 


१. ऋग्वेद--१०।१२९॥२ । 
२. ऋग्वेद--१०।१९६१॥२। 


टिप्पणियाँ | ५४३ 


करो तथा एक दूसरे के मन को जानो )---इन्‍्हीं उभय प्रवृत्तियों का प्रभाव वैदिक 
युग में सर्वत्र इृष्टिपोचर होता है। वैदिक कर्मकाण्ड की विवेचना के लिए तर्क- . 
मूलक प्रबुति का उपयोग करने पर मीमांसा की उत्पात हुई । वेद के यज्ञयागादिकों 
में धापाततः उपलम्यमान बिरोघों के परिहार के लिए ताकिक बुद्धि के उपयोग 
करने से मोर्मासा के मूल रूप का झाविर्भाव हुआ । प्रज्ञामूलक तथा तर्कमुलक 
उभय प्रबृत्तियो के परस्पर सम्मिलन से उपनिषद्‌ के तत्त्वज्ञान का जन्म हुआ । 
औपतिषद-तत्त्वज्ञान का पर्यवसान आतमा तथा परमात्मा के एकीकरण को सद्ध 
मानने वाले प्रज्ञाभूलक वेदान्त में हुआ । साथ ही साथ उपनिषत्‌ काल में. शुद्ध 
तर्कमूलक तत्वज्ञान का मो ऊहापोह होता था, जिससे प्रकृति-पुरुष के द्वैत को स्वीकृत 
करनेवाले साख्य, व्यावहारिक योग, बहुत्ववादी वैशेषिक तथा न्याय की उत्पत्ति 
कालान्तर में हुई । कुछ दार्शनिकों ने वेद से सम्बन्ध-विच्छेद कर निरपेक्ष भाव से. 
अपनो स्वतन्त्र ताफिक बुद्धि से तत्यो की समीक्षा की, जिसका परिणाम ह्या 
जैनियो का स्यादू-वाद, बोदों का शुन्यवाद भ्रौर विज्ञानबाद तथा चार्वाक का. 
सुठात्भवाद । अत? उपनिषदों से हो समग्र मारतीय दर्शनों का विकास सम्पन्न 


हुआ है। 


उपनिषदों के धन्दर भारतीय तत्त्वज्ञान के विविध सम्प्रदायो की उत्पत्ति. 

की कथा बड़ी मनोरम है । भौपनिषद तत्त्वज्ञान का पर्यवसान 'ठस्वमसि” मन्त्र में 
- था । इस मन्त्र के द्वारा उपनिषद्‌ के ऋषि लोग डंके 

षड्दशंनों का फी चोट प्रतिपादित करते हैं कि रवं ( जोब ) तथा 
विकासनक्रम तद्‌ (ब्रह्म) पदायो मे नितान्त एकता है, परन्तु 
उपनिषत्‌-पश्चात्‌ युग की विषम समस्या थी कि इस 

तस्व का साक्षात्कार किस प्रकार किया जाय ? कुछ दार्शनिक लोग कहने लगे 
कि बिभिश्न गुणवाले पुरुष तथा प्रकृति--लीव तया भौतिक जगत्‌--के परस्पर 
गुणों के ठीक-ठोक न जानने ( अनात्मख्याति ) से ही यह संसार है र प्रइति- 
पुरुष्‌ के यथार्थ रूप को जात लेने पर तत्‌-रमं की एकता सिद्ध होती है। इस 
ज्ञान का नाम हुआ सम्यक्‌ ख्याति = सांख्य; परन्तु केवल बौद्धिक साक्षात्कार से 
काम नहीं चलता देख उसे उ्याबहारिक रूप से प्रत्यक्ष करने की आवश्यकता 
प्रतीत होने लभी । इस आवश्यकता की पुति ध्यान-धारणा की व्यवस्था करने 
वाले योग से हुई । इस प्रकार सांस्य-योग एक ही तत्त्वज्ञान के दो पक्ष ह~. 
बौद्धिक पक्ष का नाम है सांख्य तथा व्यवहार-पक्ष को संज्ञा है योग । शनन्तर 
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जीव-जगत्‌ के यथार्थ निर्धारण के लिए इनके गुणों ( विह्षेषों ) की छानबीन 
करना निशान्त आवश्यक हुआ । इस श्रास्मा तथा धनात्मा के गुणविवेचन के 
लिए वैशेषिक की उत्पत्ति हुई; वस्तु के रूप का विवेचन ज्ञान-प्राप्ति को परिष्कृत 
पद्धति के भ्रमाव मे सुसम्पन्न नहीं हो सकता । अतः इस ज्ञान की शास्रीय पद्धति 
के निरूपण के लिए न्याय का जन्म हुआ, परन्तु न्याय के शद्ध तर्क पर भ्रव- 
लम्बित होने से यह. मावना बद्मूरू हो गई कि केवल दाष्क तर्क की सहायता 
से भास्मतश्व का यथार्थ साक्षात्कार नहीं हो सकता । ग्रतः विचारको ने श्रति 
को ओर अपनी दृष्टि फेरी । “वेद को लोट जाओ”-- इस सिद्धान्त का प्रचार 
होने लगा । दार्शनिकों ने वेद के कर्मकाण्ड की विवेचना करना आरम्म कर 
कर दिया और इस विवेचना का फल हुआ मीमांसा का उद्गम परम्तु मानवों 
को आाध्यास्मिक प्रबृत्तियाँ केवल कर्म की उपासना से तृत्त नहीं हो सकी । प्रतः 
भ्रगत्या ज्ञानकाण्ड की मीमांसा होने लगी, जिसका पर्यवसान 'वेदान्त” में हुआ । 
इस प्रकार ओपनिषद्‌ तत्वमसि’ महावाक्य की यथार्थ व्याख्या करने के लिए 
ही पूर्वोक्त क्रम से षड्दर्शनों की उत्पतति हुई । 


सब जैन धर्म तथा बौद्ध घर्म की झोर दृष्टिपात कीजिए । इन्हें भ्रोपनिषद 
परम्परा से बह्दिम्‌त मानना नितान्त अनुचित है; ये उस परम्परा तथा विचार- 
धारा को रोकने वाले स्वतन्त्र दर्शन या घमंनथे 
प्रत्युत परिस्थिति तथा परिवर्तन के वश उस परम्परा 
भें उत्पन्न होनेवालो बुराइयों तथा त्रुटियों को दूर 
करनेवाले सुधारक सम्प्रदाय थे। उपनिषत्‌-पश्चात्‌ युग की समरया-- ब्रह्म का 
साक्षात्कार केसे किया जाय ? के उतर में गौतम बुद्ध का कहना था--इस 


विषम संसार के आवामन की जननी तृष्णा के उच्छेद करने से तथा अखिल 
स्वार्थपरायणता एवं जनन-मरण के प्रधान कारण भूत आत्मा के अस्तित्व में 
विश्वास १ करने तथा सुन्दर सात्विक जीवन व्यतीत करने से। “कहते ज्ञाना 
मुक्ति/--ज्ञान के 'बिना मुक्ति नहीं हो सकती- यह सिद्धान्त बुद्ध को भी मान्य 
था} पर भ्राचार की सहायता से शरीर की शद्धि किये बिना मनुष्य ज्ञान को 
उपलब्धि का भ्रधिकारी नहीं होता द 


व । अत; बुद्ध ने भाचार-मार्ग पर ही विशेष 
जोर दिया है और जगत्‌ के मौलिक तत्त्वों के अनुसन्धान को समय का दुरुपयोग 
बतलाया है । 


बोद्धदर्शंन का उदय 


जैन धर्म के आचायं तीर्थङुरों के सामने भी वही आचार-विषयक व्यावहारिक 
समस्या थी, जिसके सुखाने के लिए उन्होंने भ्रपने तत्त्वज्ञान का अन्वेषण कर 
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निकाळा । जैनदर्शन सत्य की सापेक्षता का पक्षपाती है । उसका निश्चय है कि . 

सत्य की खोज में लगनेवाले समग्र दर्शन “आशिक सत्य? 
जेनदर्शन की उत्पत्ति की ही प्रासि में कृतकार्य हुए हैं; अतः वे 'विकलाकेश' 

हैं, केवळ जैन दर्शन नय (वस्तु का एक दृष्टिकोण ) 
तथा स्याद्वाद ( वस्तु किश्चिंत है या नहीं है, या भव्यक्त दै--आदि सिद्धान्त ) के 
पक्षपादी होने से. सत्य के समस्त स्वरूप का विवेचक है । अतः यह 'सकला देव? 
है । इस प्रकार वस्तुनतत्त्व के नानात्मक होने से इस सिद्धान्त को 'अनेकान्तवाद? 
के नाम से पुकारते हैं। इस अनेकान्तवाद के ऊपर जैनघर्म का समस्त आचार 
_ भार्ग अवलर्मबत है। 


इस प्रकार आति से विभिन्न दक्षनों की उत्पि हुईं। ऊपर निदिष्ट विकासक्रम 
ऐतिहासिक न होकर ताकिक है । उपनिषदों से किन शातान्दियों में भारतीय 
दंन के विभिन्न सम्प्रदायों का विकास सम्पन्न हुषा, 
दाशेनिक साहित्य इसे हम ठीक-ठोक नहीं बतछा सकते । हम इतना ही 
का विकास कह सकते हैं कि इन सम्प्रदायों का विकास समानान्तर 
रूप से होता रहा । उपनिषदों के पश्चात्‌ इन सिद्धान्तों 
का ऊहापोह विशेष मात्रा में होता रहा। अनन्तर इन्हें सूत्र रूप में एकत्र करके 
प्रत्येक दर्शन के मूलभूत ग्रन्थ की रचना की गई। इन सुत्रो में अपने मत के 
वर्णन के साथ-साथ परमंत का खण्डन भी सुक्ष्म रीति से किया गया मिलता है। 
न्यायसू्ों को रचना महषि गौतम ने की, वैश्षेषिकसृत्रों की कणाद ने, सांख्य- 
सूत्रों की कपिल ने, योग-सुत्रों की पतञ्चरि ने, कर्ममीम[सा-सुत्रों की जैमिनि ने । 
तथा वेदान्त सूत्रों का निर्माण किया वादरायण व्यास ने । ये महषिगण तत्तत्‌ 
दर्शनों के सिद्धान्तो के केवळ सूत्रकार हैं, मूळ प्रवर्तक नहीं । इन दशन-सुत्रों की 
रचना के बहुत पहिले ही इन दर्शनों के सिद्धान्त की उत्पत्ति हो चुकी थी। सूत्र 
अत्यन्त सूकष्मरूप में लिखे गये हैं। भारम्म में मौलिक व्याख्या की सहायता से 
ये बोषगम्य होते ये। बिना ग्याख्या के सहारे इनका समझना नितान्त कठिन है। 
अत; कालान्तर में इनके ऊपर ब्याश्यान-प्रन्यों का निर्माण हुमा, जिन्हें “भाष्य! 
कहते हैं। भाष्य के ऊपर 'वात्तिक' तथा व्याल्या-प्रन्यो की परम्परा मूछ. सूत्रों 
को सुबोध बनाने तयो विपक्षियों के द्वारा किये गये आक्षेपों के निराकरण के उद्देश्य 
से लिखी गई है। इस प्रकार दार्शनिक साहित्य की महती श्रीबूद्धि सम्पन्न हुई है। 
कमी कभी एक हो सुत्र-ग्रन्य पर आपस में विरोधी भाष्य-ग्रन्थों का 
निर्माण हुआ है, जिससे मूल सूत्रों का तात्पर्य समझना नितान्त कठिन कार्य हो 
मा० द०---३५ 
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जाता है । बादरायण के ब्रह्मसुत्र पर ऐसे हो परस्पर विरोधी भाष्य-प्रन्य निमित 
हुए हैं, जिनमें शाङ्करभाष्य अत का, रामानुजभाष्य विशिष्टाढ त का, मध्वभाष्य 
दैत का, निम्बार्कभाष्य दंताहँत का तथा बल्लभमाष्य द्युद्धाढेत का प्रतिपादक 
है। इन विभिन्न भाव्यों पर भो कालान्तर में सिद्धान्तानुकूल वृत्ति-प्रन्यों को 
रचना होती रही है, जिसके कारण वेदान्त दर्शन का साहित्य भारदीय-दर्शन- 
साहित्य के इतिहास में सबसे बड़ा, विशाल तथा महत्वपूर्ण हे । वेदान्त के 


अनन्तर ग्रन्य-सम्पत्ति के अनुरोध से न्याय का नम्बर भ्राता है । 
/ 


| 
| 
| 


द्वितीय परिच्छेद 
श्रौत दर्शन 
पृष्ठ ३२ 
टिप्पणी १--बैबिक देवता 


इन देवताओं के स्वरूप फा विवेचन करना नितान्त आवश्यक है ।: प्रकृति 

की विचित्र छीलायें मानवमात्र के दिन-प्रतिदिन के अनुभव के विषय हैं। इस 
वृथ्वीतल पर जन्म-प्रहण के समय से ही मनुष्य अपने को फौतुकायह प्राकृतिक 
दृश्यों से चारों ओर घिरा हुना पाता है। प्रातकाल प्राची दिल्या में 
-कमनीय किरणों को छिटका कर मतल को काञ्चन-रक्जित बनाने वाला प्ररित- 
पुष्जमय सूर्यविम्ब तथा सायंकाल रजत-रश्मियों को बिखर कर जगन्मण्डर 
को शीतलता के समुद्र में गोता लगवाने वाले सुधाकर का बिम्ब किस मनुष्य के 
में कौतुकमय विस्मय को उत्पन्न नहीं करते ? वर्षाकालीन नीळ गगनमण्डल 

में काले-काले विचित्र बळाइकों को दौड़, उनके पारस्परिक संघर्ष से उत्पन्न, 
कौँघने वाली बिजली की चमक तथा कर्ण-कुदरों को वधिर घना देनेवाले गर्णन 
की गड़गड़ाहुट भादि प्राकृतिक हृदय मन्ष्यमात्र के हृदय पर एक विचित्र 
प्रमाय जमाये विना नहीं रह सकते । वैदिक गायों ने इन. प्राकृतिक छीछाभों 
को सुगमता से समझाने के लिए भिन्न-भिन्न देवताओं की कल्पना की है। यह 
विश्व भिन्‍न-भिन्‍न देवताओं का क्रोडा-निकेतन है । वैदिक आयो का विश्वास है 
कि इन्हीं देवताओं के अनुप्रह से जगत्‌ का समस्त कार्य संचालित होता है तथा 
भिन्‍न-भिन्‍न प्राकृत घटनाएँ उनके ही कारण सम्पन्न होती हैं। पाश्‍चात्त्य वैदिक 
विद्वानों की वैदिक देवताओं के विषय में यही घारणा है कि वे भौतिक जगत्‌ 
के--प्राकृतिक हश्यों के--भषिष्ठाता हैं। भौतिक घटनाओं की उत्पत्ति के लिए 
- उन्हें देवता मान छिया गया है) ऋग्वेद के आदिम काल में अनेक देवताओं की 
सत्ता मानी जाती थी, जिसे विद्रान्‌ पोलीयीज्ञम ( बहुदेववाद ) की संज्ञा देते हैं । 
कालाम्ठर में जब वैदिक आयो का मानसिक विकास हुआ, तव उन्होंने इन बहु 
देवताओं के भ्रषिपति या प्रधान रूप में एक देवता-विशेष की कल्पना की । 
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इसी का नाम है--मोनोथोज्ञम ( एकेश्वरवाद ) । अत; बहुदेववाद के बहुत 
पीछे एकदेववाद का जन्म हुआ भ्रोर उसके भी अवान्तरकाल में सर्वेश्वरवाद 
( पैन्थोजम ) की कल्पना की गई। सर्वेश्वरवाद का सुचक पुरुषसूक्त दशम 
मण्डल का ६० वाँ सुक्त है, जो पाश्चाश्य गणना के हिसाब से दशतयी 
( ऋग्वेद ) के मण्डलों में सबसे अधिक अर्वाचोन हे । 


पश्चिमी विद्वानों की सम्मत में वैदिक देवता-तत्त्व की उत्पत्ति तथा विकास 
का यही संक्षिप्त क्रम है, परन्तु हमारी यह दृढ धारणा है कि वैदिक घर्म का यह 
विकासक्रम नितान्त निराधार है, देवतातरव के न जानने का ही यह परिणाम है। 
वैदिक ग्रन्थों के भ्रघ्ययन से हमें पता चलता है कि देवता की कल्पना इतनी 
भौतिक न थी, जितनी वे लोग बतलाते हैं । 


यास्क ने निरुक्त के दैवत-काण्ड ( सप्तम भ्रध्याय ) में देवता के स्वरूप का 

विवेचन बड़े ही स्पष्ट शब्दों में किया है। इस जगत्‌ के मल में एक ही महत्व- 

शालिनी शक्ति विद्यमान है, जो निरतिशय ऐश्वर्यशालिनी 

देवता तत्त्व हाने से 'ईश्वर' कहलाती है । वह एक और अद्वितीय है । 
उसी एक देवता की बहुत रूपों से स्तुति की जाती है? । 

भत? यास्क की सम्मति में देवतागण एक ही देवता की भिन्न-भिन्न शक्तियों 

के प्रतीक है। वृहद्देवता निरुक्ति के कथन का अनुमोदन करतो है,२ परन्तु 


पिछले साहित्य के निरीक्षण की झावश्यकता नहीं । ऋग्वेद के ही अध्ययन से 
देवतातत््व का रहस्य हम भली भाँति समझ सकते हैं । 


सर्वव्यापी सर्वात्मक ब्रह्मसत्ता का निरूपण करना ही ऋग्वेद का प्रधान लक्ष्य 
है । यही 'कारणसत्ता' कार्यवर्गो में भनुप्रविष्ट होकर सर्वत्र भिन्न-भिन्न भाकारों से 
परिलक्षित हो रही है। प्रकृति की कार्यावली के सूळ में एक ही सता, एक 
दी नियन्ता, एक ही देवता विद्यमान है; धन्य सकल देवता इसी मूलभूत 
सत्ता के विकासमात्र हैं। इस महत्वपूर्ण सिद्धान्त का प्रतिपादन भिन्न-भिन्न 
प्रकारो से वेदिक ऋषियों ने किया है। ऐतरेय आरण्यक ने स्पष्ट शब्दों में 


१. महाभाग्याद देवताया एक एव ात्मा बहुषा स्तूयते । 
एकस्यात्मनोऽभ्ये देवा; प्रत्यङ्गानि भवन्ति ॥ (७।५।८, ९) 
२. वृहृददेबता- अध्याय १ / श्लोक ६१-६९ । 
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प्रतिपादित किया दै१--'एक ही महती सत्ता फो उपासना ऋग्वेदो लोग 'उक्य! में 
किया करते हैं, उसी को यजुदेदी लोग 'याशिक अग्नि! के रूप में उपासना किया 
करते हैं तथा सामवेदी लोग मी 'महाब्रव' नामक याग में उसो की उपासना 
किया करते हैं / छंकराचार्य ने ( १।१।२५ सूत्र के भाष्य में ) इस मन्त्र का 
उल्लेख किया है । | हु 

ऋश्व्ेद का प्रमाण इस. विषय में नितान्त सुस्पष्ट है। देवतागण को 
ऋग्वेद में “असुरः कहा गया है२। “असुर” का अर्थ है--असुविषिष्ट 
अथवा प्राणशक्ति-सम्पन्न । इन्द्र, वरुण, सविता, उषा आदि देवता भ्रसुर हैं। | 
देवताभों को बल-स्वरूप कहा गया है ॥ देवठागण अविनश्वर शक्तिमात्र 
हैं। वे भ्रावस्थिवांस: (स्थिर रहनेवाले ), अनन्तास। € अनन्त ), भजिरास:, 
उरथः, विश्वतस्परि कहे गये हैं ( ५१७७२ ) ) वे विश्व के समस्त प्राणियों को 
व्याप्त कर स्थिर रहते हैं। उनके लिए सत्य, घव, नित्य प्रमृति शब्दों का 
प्रयोग किया गया उपलब्ध होता है। इतना हो नहीं, एक समस्त सूक्त ( ऋ० 
वे० तृतीय मण्डळ ५१ वो सूक्त ) में देवतार्थो का 'असुरत्व' एक हो माना 
गया है। 'असुरत्व' का भर्थ है बल या सामर्थ्य । देवताओं के भीतर विद्यमान _ 
सामर्थ्य एक ही है, भिन्न-भिन्न स्वतन्त्र नहीं । इस सूक्त के प्रत्येक मन्त्र के 
अन्त में यही पद बार-बार भाता है--महदु देवानामसुरत्वमेकमु = देशों 
का महत्‌ सामथ्यं एक ही है । एक ही महामहिमशाछिनी श्षक्ति का विकसित 
रूप होने से उनकी शक्ति स्वतन्त्र नहीं; प्रत्युत उनके भोतर बिद्यमान शक्ति 
एक ही है। 'जोर्ण झोषधियों में, नबीन उत्पन्न होनेवालो भोषधियों में पल्छव 
तथा पुष्प से सुशोभित ओषधियों में तथा गर्भ धारण करनेवालो ओषधियों 
में एक हो शक्ति विद्यमान रहती है। देवों का. महत्‌ सामर्थ्य वस्तुतः एक 
ही हैष 

ऋग्वेद में “ऋत” की बड़ी मनोरम कल्पना है। ऋत फा धर्थ है--सत्प, 
विनाशी सता । इस जगत्‌ में “ऋत” के कारण हो सृष्टि को उत्पति होती है । 


१. एसं हज बहुबुचा महत्युक्थे मोमांसन्त एतमरनावष्यर्यव एतं महाद्रते 
छन्‍्दोंगा।--( ऐतरेय आरण्यक--३।२।३।१९ ) । 

२. तद्देवस्य सवितुः. धसुरस्य प्रचेनसः--( ४।९३।३१ ) । 
( पर्जन्य: ) असुरः पिता न:--( ५।८३६ )। 
महद्‌ विष्णोः ( इन्द्रस्य ) भसुरस्य नाम--( ३।३८।४ } । 

३. ऋग्वेद ३।१५।५ ९ 
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. सृष्टि के आदि में “हत” हो सर्वप्रथम उत्पन्न हुआ? । विश्व 
न्त में सुव्यवस्था, प्रतिष्ठा, नियमन का कारणभूत तन्व यही 
“ऋत' ही है । इस "ऋत' की सत्ता के कारण ही विषमता 
के स्थान पर समता का, अशान्ति की जगह शान्ति का साम्राज्य विराजमान 
है । इस सुव्यवस्था का कारण कया है ? “हत” श्रर्थात्‌ सत्यभूत ब्रह्म । देववागण 
भी छत के स्वरूप हैं या ऋत से उत्पन्न हुए हैं। सोम आदि मी ऋऋत के दारा 
उत्पन्न ( ऋतजात ) तथा वधित होते हैं, वे स्वयं ऋत-रूप हैं ( ऋग्वेद 
६।१०८ ) । सुर्य ऋत का हो विस्तार करते हैं तथा नदियाँ इसी ऋत को बहुत 
करती हैं? ( ऋ० वे० १।१०५।१४ )॥ सकल देवताओं के भीतर, सकळ कार्यों 
अन्तर के यही ऋत या कारणसता अनुप्रविष्ट है । इसी सत्ता का अवलम्बन कर 
कार्य वर्ग अपनी स्थिति बनाये हुए हैं । 


ऋग्वेद में देवताभ्नों के द्विविष रूप का वर्णन मिलता है--एक तो दृश्य 

रूप और दूसरा सुक्ष्म अदृश्य गुढ रूप । उनका जो रूप नेत्रों के सामने 
श्राता है, वह है उनका स्थुल रूप (या आघि- 

देवताओं के द्विविध भौतिक रूप ), परन्तु जो रूप हमारी इन्द्रियों से 
रूप--स्थूल तथा प्रतीत हैं, भौतिक इन्द्रियों में जिसे ग्रहण करने की 
सुक्ष्म शक्ति नहीं है, वह है उनका गूढ रूप ( आघिदैविक 

रूप ) । इनसे अतिरिक्त एक तृतीय प्रकार--आध्यात्मिक- 
रूप-क्रा भी परिचय किन्हीं मन्त्रों में उपलब्ध होता है। उदाहरण के लिये 
विष्णु, सूर्य तथा अग्नि के द्विविध रूप की समीक्षा कीजिये । जिस रूप में 
विष्णु ने पाथिव लोकों का निर्माण किमा, “उत्तर सधस्थ' अन्तरिक्ष को स्थिर 
किया तथा तीन क्रमों से इस विश्वको माप डाला, वह उनका एक रूप हैरे, 
परन्तु इससे अतिरिक्त उनका “परमपद! हे, जहाँ विष्णु का सुक्ष्म रूप निवास 
करता है । उस लोक में विष्णु के मक्त लोग श्रमृतपान करते हुए आनन्दानुमब 
किया करते हैं। उसमें मघुचक है--अमृतकूप है ।४ उस परमपद को ज्ञान- 


१. वते च सत्यं चामीदात्‌ तपसोञ्ध्पजायत {नऽ वेब १०।१६०१ ०) । 
२. ऋतमर्पन्ति सिन्धवः | 


ऋ० वे० १।१५४।१ 
४. ० वे० १।१५४।५ | 
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सम्पन्न जागरणक्षीकत विप्र छोग--विहज्जन--ही जानते हैं ।* विष्णु के परमपद 
की प्रासि ब्रह्म की ही उपलब्धि है। इसलिए श्रुति विष्णु फो हमारा सच्चा 
बन्छु बतलाती है ( स हि बन्धुरित्या ) । 


इसी प्रकार सूर्य के त्रिविध रूपों का नितान्त स्पष्ट बर्णन उपलब्ब होता है । 
ऋषि अन्धकार को दूर करनेवाले सूर्य के तीन रूपों का वर्णन करते हैं--उद, 


उत्तर ( उत्‌+ वर ) उत्तम, (उत्‌ +तम ) जो क्रमशः माहात्म्य में बढ़कर हैं। . 


सूर्य की उस ज्योति का नाम “उत्‌' है, घो इस भुवन के भ्रन्यकार के अपनयन 
में समर्थ होती है। देवों के मध्य में जो देव-रूप से निवास करती है वह “उत्तर! 
है, परन्तु इन दोनों से वढ़कर एक विषिष्ट ज्योति है, उसकी संज्ञा इस मन्त्र में 
“उत्तम! है। अतः ये तोनों शब्द क्रमश) सूर्य के कार्यात्मक, फारणात्मक तथा 
कार्य-कारण से अतीत रूप श्रवस्था के द्योतक हैं। भत! इस एक ही मन्त्र में सूय 
के आधिमोतिक, आदिदैविक तथा आध्यारिमक स्वरूपों का वर्णन बड़े सुन्दर ढंग 
से किया गया है२। सूयं आत्मा जगतस्तस्थुषश्च' ( जंगम तथा स्थावर 
समस्त विश्व का आत्मा सूर्य है) इस मन्त्र का लक्ष्य क्या थाषिमौतिक सूय 
है? आत्मा शब्द स्पष्टठ। सुर्य के परम-तस्व को लक्ष्य कर प्रयुक्त किया 
गया है । 


` अग्नि के इसो प्रकार स्थूळ तथा सूक्ष्म रूपों की मनोरम कल्पना ऋग्वेद में 


मिळती है । ऐतरेय आरण्यक का कहना है कि अ्रग्नि दो प्रकार का होता 


है--( १ ) तिरोहित अग्नि और (२) पुरोहित अग्नि । तिरोहित म्द अग्नि 
के अव्यक्त, गुढ तथा सुक्ष्म रूप का परिचायक है । धत्तः पुरोहित अग्नि व्यक्त 
तथा पाथिव अग्नि का प्रतिपादक है। “अग्निमीडे पुरोहितम' मन्त्र में 


पुरोहित अर्थात्‌ ( अभिव्यक्त, पाथिव ) अग्नि की सत्ता का निर्देश किया 
गगा हेरे । 


१, तद्‌ विप्रासो विपन्यवो जागुवांसः समिन्धते १ 
विष्णोर्यत्‌ परमं पदम्‌ ॥ ऋ वे० २२२२१ । 

२, उद्‌ वयं तमसस्परि ज्योति? पश्यन्त उत्तरम्‌। 
देख देवत्रा सूर्यमगन्म ज्योतिरुतमम्‌ ॥-०ऋ० वे० १।२०।१०। 

३, देवतातर्व के . विधद विवेचन के लिए देखिये कोकिलेशर शाखो रचित 
आए तवाद ( बंगला ) पञ्चम भ्रष्याय । 
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पृष्ठ ३६ 
टि० २--- प्रात्मन्‌' को व्युत्पत्ति 


आ्ात्मन्‌! की व्युत्पत्ति पर विचार करने से इसके स्वरूप का यथार्थ परिचय 
मिलता है । अनेक कारणों से यह नामकरण किया गया है । शुराचायं ने एक 
प्राचीन श्लोक उद्घृत कर समस्त ्युत्पत्तियों को एक साथ प्रदर्शित किया है। 
आत्मा जगत्‌ के समस्त पदार्थों में व्याप्त रहता है ( आप्नोति ), समस्त वस्तो 
को अपने स्परूप में ग्रहण कर लेता है ( आदरो ), स्थितिकाल में वह विषयों 
को खाता है, अर्थात्‌ अनुभव करता है ( अत्ति ) तथा इसकी सत्ता निरन्तर 
रहती है ( सन्ततो माव) ) । इन्हीं कारणों से आत्मा का “आस्मत्व” है१ । 
कल्पित वस्तु को सत्ता की सिद्धि के लिए अधिष्ठान की सत्ता अवश्य मानी जाती 
है । कल्पित सर्प की सत्ता के लिए तदधिष्ठानिभूत रज्जु की सत्ता निरन्तर रहती 
है । उसी प्रकार कल्पित जगत्‌ को सत्ता मानने के लिए आत्मा का निरन्तर, 
सन्तत भाव ( नित्यता ) स्वीकृत किया गया है। आत्मा की सत्ता के कारण 


प्राणीमात्र जीवन घारण करता है । “कोई भी मर्त्य न तो प्राण से जीवित रहता 
है ओर न॑ भ्रपान से जीवित रहता है; प्रत्युत यह उस तत्व के सहारे जीवित 
रहता है जिसमें ये दोनों प्रा 


ग तथा अपान भ्राश्रित रहते है? । और वह तत्त्व 
कोन है ? भरमा ( कठ उप० २ । २,१ )। 


शुद्ध भ्रात्मा को चेतन्य-स्वरूपता 


त्मा के स्वरूप का विवेचन उपनिषदों में बड़ी सुन्दर रीति से किया गया 

है । ऋषियों ने चेतना के चार स्तर बतलाये हैं । तीन निम्न कोटि के चैतन्यों 

में आत्मा का निवास नहीं रहता, परन्तु सबसे उच्च कोटि के चैतन्य में भ्रात्मरूप 

की तात्विक उपलब्धि होती है । शरीर-चेतन्य, स्वप्न-चंतन्य तथा सुपु सि-चैतन्य 
१. यदाप्नोति यदादत्ते यच्चात्ति विषयानिह । 
यञ्चास्थ सन्ततो मावस्तस्मादात्मेति कीर्त्यते । 


( कठ० उप०; २।१ १ शांकरभ।ष्य )। 
द्रष्टव्य विद्यारण्य ऐतरेयदोपिका, पृ० ६६-६४ ॥ 
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से सर्वथा पृथक्‌ होकर आत्मर्चेतन्य भ्रपने ष्य अमिश्रित रूप से विद्यमान रहता 
हे । इस सिद्धान्त को प्रतिपादित करने के लिए छान्दोग्य उपनिषद्‌ मै ( ८७ ) 
एक बड़ी रोचक थाख्यायिका वणित की गई है। देवता तथा ध्सुरों ने आत्म- 
तस्व की जिज्ञासा से प्रेरित होकर इन्द्र तथा विरोचन को प्रजापति के पास भेजा । 
प्रजापति ने बसीस वर्ष को कठोर तपस्या के भनन्तर सिखल।या कि आँख में, 
जळ में तथा प्रादशं में जो पुरुष दील पड़ता है वही भरमा है, विरोचन को 
इस शिक्षा से संतोष हो गया, परन्तु इन्द्र के मन में शद्धा का उदय हुमा कि 
सुम्दर अलंकारों से शरीर को भूषित करने पर आत्मा मूषित प्रतीत होगा है, 
किन्तु क्या शरीर हो सारमा है ? यदि छरीर तथा धारमा का तादात्म्य है, तो 
शरीर में अन्त्य, काणत्व प्रादि दोषों के विद्यमान रहने पर धात्मा में मी इन 


` दोषों को भानना पडेगा । इस षा का निरास करने के लिए प्रजापति ने स्वप्न- 


चैतन्य को आत्मा बतलाया, परन्तु दोष का निरास न हो सका; क्योंकि स्वप्न 
में हम दुःख का अनुभव करते हैं, आँखों से भ्र्रषारा बहाते हैं. परन्तु भ।नन्द-रूप 
श्रातमा में क्या दुःख का संस्पर्श स्वीकृत झिया जा सकता है? इद्र के पुन! आने 
पर प्रजापति ने सुषु्ति-का में विद्यमान चैतथ्य को आत्मा बताया, परन्तु 
विचार करने पर इन्द्र के मन में शकु! का. पुनः उदय हुआ --सुषुलि-काछ में 
न तो अपनी सा का ज्ञान रहता है और न बाह्य वस्तुओं का | उस समय 
तो जीव काठ के कुन्दे की तरह चैतन्य न प्रतीव होता है। इतनी शड 
करने पर अन्त में प्रजापति नें बास्तविक तत्त्व को समझाया कि इन ठीनों 
चैतन्यों से पृथगू-भत जो उपाधिविरदित थृद्ध चैतन्य है, भात्मा तद्रप ही है । 
घारमा स्वचंतत्यरूप हे । भिन्न-भिन्न दार्शनिकों ने इनमें से भिन्न-मिल्न चागम्य 
को ही आत्मा घतछाया है, परन्तु वास्तविक ध्रातमा इन सबसे भिन्ने शुद्ध 
चँतन्यरूप है । | 


ह पु० ४२ 
टि०३--ब्रह्म के हिविध सक्षणा 


स्परूप-लक्षण के अनुसार ब्रह्म सत्य, ज्ञान तथा धनन्त रूप है ( सत्यं शान- 

मनन्तं ब्रह्म--तंति« उप० ) तथा वह विज्ञान धोर आनन्दखूप है 

( विज्ञानमानन्दं ब्रह्म --बृहु० उप० ३।६।२८ । उपनिषदों 

स्वरूप लक्षण में ब्रह्म को तीन स्वाभाविक शक्तियों का उल्लेख पाया जाता 
है-ज्ञानवक्ति, बछञ्चक्ति तथा क्रियाशक्ति । 
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सगुण ब्रह्म का तटस्थ लक्षण छान्दोग्य-उपनिषद्‌ में केवल एक शब्द में किया 
गया है । वह शब्द है--तज्जलान्‌१ । तज, तल्ल तथा तदनु-- इन तीन शब्दों 
का संक्षेप इस शब्द से किया गया। यह जगत्‌ ब्रह्म से उत्पन्न 

तटस्थ लक्षण होता है ( तज ), उसी में लीन हो जाता है ( तल्ल) तथा 
उसी के कारण स्थितिकाल में प्राण घारण करता है 

( तदन्‌ ) । इस जगत्‌ को उत्पत्ति, स्थिति तथा लय के कारणभूत परमतत्त्व को 
ब्रह्म कहते हैं । तैत्तिरीय उपनिषद्‌ में इस सिद्धान्त का प्रतिपादन बड़े सुन्दर शब्दों 
में किया गया है? । ब्रह्मसूत्र के “जन्माद्यस्य यतः” ( १।१।२ ) सूत्र में ब्रह्म 
का यही तटस्थ लक्षण उपस्थित किया है। वह सबका अधिपति है, सर्वज्ञ तथा 
भन्तर्यामी है, वह सबका कारण है, उसो से सब जीव उत्पन्न होते हैं और उसी 
में लीन हो जाते हैं? ( माण्डूक्य उप० ) । सगुण ब्रह्म इस संसार के शासक हैं, वे 
इस जगत्‌ के समस्त निवासियों के भाग्य के विषाता हैं । शुभ कार्यं करनेवाले 
जीवों का बह कल्याण साधन करते हैं और भुक्ति या मुक्ति का विधान करते हैं, 
परन्तु अद्युभ-कर्म वाले जीवों को वे सर्वथा दण्ड देते हुँ । ये ही ईश्वर, विराट्‌ 
या दिरण्यगर्भ कहे जाते हँ । इस विश्व के समस्त प्राणी उन्हीं के शरीर हैं-सब 
पैरों से बह चलते हैं, सब हाथों से काम करते हैं, सब आँखों से देखते हैं और 
सब कानों से सुनते हैं। ब्रह्म अखण्ड शक्तियों के ऊपर शासन करता है। उसी 
की शक्ति से देवताओं में शक्ति का संचार होता हे। केनोपनिषदु (तृतीय खण्ड) 
में ब्रह्म की सर्वशक्तिमत्ता के विषय में उमा हैमवती का रोचक आख्यान बणित 
है, जिसका तात्पर्य यही है कि न तो गिनि में स्वतः दाहिका शक्ति है और न वायु 
में तृण को भो उड़ा देने का स्वत: सामर्थ्ये है । यदि ये प्राकृतिक शक्तियां अपने 
प्रबळ सामर्थ्थ के ऊपर गर्वं करे, तो यह नितान्त अनुचित है । ब्रह्म की 
शक्तिमत्ता के बल पर ही जगत्‌ के पदार्थों में शक्ति का परिचय मिळता है । 
नम्रता ब्रह्मज्ञान को सहायिका हे ओर अभिमान उस ज्ञान का नितान्त 
बाधक है । इन्द्र के नम्रता प्रदशित करने पर ही उमा हैमवती ( ज्ञानदेवी ) 


ब्रह्म का परिचय देने के लिये आविभूत हुई, जिसकी कृपा से इन्द्र देवताओं 
- के श्रधिपति हुए । 


१. चज्लानिति शान्त उपासीत ( छा० उप० ३।१४।३ ) । 


२. यतो वा इपानि भूतानि जायन्ले, यतो जातानि जीवन्ति, यत्प्रयन्त्यमि- 
संविशन्ति तद्‌ विजिज्ञासस्व तद्‌ ब्रह्म ( तैत्ति० उप० ।३१ ) । 


टिप्पणियाँ ११५ 
- पुष ४५६ 
टि० ४--हिविध यान 


इस ब्रह्माण्ड के भीतर अनेक रोक हैं, जिनमें सबसे उच्च लोक ब्रह्मलोक 
कहलाता है । उपनिषदों ने ( छा उप० ४।११; बृह० ६।२, फौषी० १।२, ३) 
बड़े विस्तार के साथ मृत्यु के धनन्तर प्रत्येक प्राणी के विभिन्‍न मार्गों का वर्णन 
किया है जिनके द्वारा वे अपने कर्मानुधार विभिन्न लोको को जाते हैं। ऐसी यात्रा 
के दो प्रधान मार्ग है--देवयान तथा पिठ्यान । ज्ञान क्म-समुथय के अनुष्ठाता, 
ज्ञान के साथ अदा, तपस्या भादि शोमन कार्य करनेवाले पुरुष देवयान के 
द्वारा ब्रह्मलोक जाते हैं ब्रह्म का आनन्दमय लोक प्राप्त कर लेने पर भी ये अपनी 
उपासना का झनुष्ठान करते रहते हैं ओर अन्त में परब्रह्म में लोन हो जाते है। 
इष्टापूर्त ( श्रोत तथा स्मार्त कर्म ) के अनुष्ठादा कर्म-मार्ग के अनुयायी पुरुष 
पितृयान के द्वारा चन्द्रलोक जाते हैं, भोर कर्मानुसार सुख भोग कर वे पुनः इस 
छोक में आते हैं। यदि शोमन कार्य शेष रहता है तो वे धनी कुटुम्बों में जन्म. 
ग्रहण करते हैं; यदि भ्रशोमन का फळ अवशिष्ट रहता है तो बुरे कुटुम्बों में जन्म 
लेते हैं ॥ उपासना के विधिवत्‌ धनुष्ठान से वे पुनः देवयान-पन्या का आश्रय 
लेकर ब्रह्मलोक में जा सकते हैं। इसे क्रममुक्ति कहते हैं । इन दोनों यानों के 
अतिरिक्त एक तीसरा मार्ग है, जिसे “यान? न कहकर “गति” कहते हैं। इसकी 
पारिमाषिक्री संशा “जायस्व ञ्रियस्य'--उसन्न होना तथा मरना है । पश्पक्षी 
के समान जो जोव कर्म के अधिकारी है, तथा भ्धिकारी होकर भो जो भरशुम 
कर्मों के सम्पादक हैं, उनकी यह तीसरी गति होती है ( छा० उप० ५॥१०॥८.), 
परन्तु कुछ ऐसे भी पुरुष हैँ जिन्हें इस क्रममुक्ति से नितान्त भसन्ठोष होता है 
और जो सद्योमुक्ति ( साक्षात्‌ बिना विलम्ब मुक्ति) के इच्छुक होते हैं । उपनिषद 
ने उनके लिये भी व्यवस्था की हे. । आत्म-शान न होना ही बन्धन का कारण 
है । वह पुरुष मृत्यु के बाद मृत्यु को प्राप्त करता जाता है, जो इस जगत में 
अनेकत्ब को देखता है। श्रत? इस्‌ जगत्‌ में ब्यास एकता का अनुमव करनेवाला 
व्यक्ति अपने ज्ञान के बल पर सश्चोनमुक्ति को एक ही जीवन में प्राप्त कर सकवा 
है । बृहदारण्यक श्रुति कहती है? कि जिम पुरुष की हूदयस्थित सब कामनाए 


१, यदा सर्वे प्रमुच्यन्ते कामा येऽस्य हृदि स्थिता । | 
अथ मत्योश्युतों भवत्यत्र ब्रह्म समश्नुते ॥ 
( ४४७ ) 
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छूट जाती हैं, वह पुरुष मरणशील होने पर भी अमृत होता है--भमरत्व को 
प्राप्त कर लेता है, तथा इसी लोक में ब्रह्म को पा लेता है । उस समय उसके अंग, 
प्राण उसके शरीर से विमुक्त नहीं होते । ब्रह्म-रूप होकर वह पुरुष को प्राप्त कर 
लेता है* । एकत्व ज्ञान का यह अमृत फल है । अतः मनुष्य-मात्र का यह उच्च 
उद्देश्य होना चाहिए कि अपना बहुमूल्य जीवन साघारण वस्तुओं की प्राप्ति में 
न लगाकर आत्मोपलब्बि में लगावे, क्योंकि “उसको जानकर हो मनुष्य मृत्यु और 
झावागमन को पार करता है; जाने के लिए आत्मसाक्षात्कार को छोड़कर प्रन्य 
मार्ग है ही नहों२” । अतः तीव्र ज्ञान की प्राप्ति होने पर सद्योमुक्ति हो जाती है । 
ज्ञानी को प्रारब्ध कर्म के मोग करने की भी आवश्यकता नहीं रहती । इसीलिए 
गोता में सुसमिद्ध जान सब कर्मों का ( प्रारञ्त् कर्मो' का भी) नाश करनेवाला 
बतलाया गया है । निष्कर्ष यह्‌ है कि विशुद्ध ज्ञात से सद्यो-मुक्ति, ज्ञान-कर्म के 
समुञ्चय से देवयान, केवल शोमन कमं के झाश्रय से पितृयान यथा अद्योमन 
कर्मो के अनुष्ठान से तृतीया गति की प्राप्ति होती है। 


पृ० ७७ 
४-__चार्वाक दशन 
टिप्पणी १-'वेतण्डिक' का अर्थ 


बुद्धघोष ने "लोकायत? का “वितण्ड-सत्य! श्रर्थ किया है ॥ न्यायमञ्जरी में 
मी इसी की पुष्टि मिलतो है-- 


नहि लोकायते किञ्चित्‌ कतंव्यमुपदिश्यते । 
वेतण्डिककथेवासो न पुनः 


टिप्पणी २--रामायण में लोकायत मत 


कह्चिदागमः ॥ 


कच्विन्न लोकायतिकान्‌ ब्राह्मणास्तात सेवसे । 
श्रनर्थकुशला ह्येते बाला: पण्डितमानिनः ॥ 


१. न तस्य प्राणा उत्क्रामन्ति ब्रह्मेव सन्‌ ब्रह्माप्येति । 


( वृह० उप० ४।४।७ ) 
२, तमेव विदित्वाऽतिभृत्युभेति, नन्यः पन्था विद्यतेऽयनाय ॥ 


( श्वेता उप० ३॥८ ) 
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घमंशास्त्रेु मुख्येषु विद्यमानेषु दुबुँघाः। 


बुद्धिमान्वीक्षिकीं प्राप्य निरथं प्रवदन्ति ते ॥ 
( रामायण, अयोध्याकाण्ड, अ० १०२, श्लो० ३८-३९.) 


पृष्ठ ७८ 
टिप्पणी ३--“चार्वाक का श्रथ 


घार्वाक मत फे 'चार्वी' नामक आचार्य का उल्लेख काशिकावृत्ति में मिळता 
है--नयते चार्वी लोकायते चावी बृद्धिस्तरसम्यन्धादाचार्योऽपि चार्वी। स 
लोकायते शास्त्रे पदार्थान्‌ नयते ( १।३।३६ सुत्र ) | 


टिप्पणी ४--चार्वाक के विषय में गुणरत्न 
गुणरर्न--षडदर्थन समुच्यय की टीका १० ३०१ । 
पृष्ठ ७६ | । 
टिप्पणी ९--दृष्टग्य--महाभाष्य (७।१।१४) बणिका मागुरी छोकायतस्य । 
“णिका व्याख्यात्री मागुरी टोकाविशेष/--कैयट । काशिका में भो यही 
प्रस्युदाहरण दिया गया है । | 
टिप्पणी ६--गायकवाड़ ओरियण्टळ सीरीज्ञ बडोदा से प्रकाशित । 


पृष्ठ ८० 


टिप्पणी ७-- अनुमान! : चार्वाक दृष्टि में 

शिंग ( हेतु ) को देखकर साध्य की सिद्धि करना अनुमान कहा जाता है 
( तज्ञिग-लिगिपूर्वकस्‌ )--सा« का० ९ । उदाहरण के लिए ज्वालामुखी 
पर्वत को लीजिए । इसमें पर्वत के शिखर से सतत निकलनेवाली घुमरेखा 
को देखकर अनुमान किया जाता है कि इसमें अग्नि का सद्भाव होगा। यहाँ 
दृष्ट घूम से भ्रदृष्ट बहि के ज्ञान की कल्पना की जाती है, पर दृष्ट वस्तु से अहृष्ट 
की कल्पना करने में हमारे पास क्या कोई साधन है ? प्रनुभानवादी इसके 
उत्तर में धूम तथा बलि के सतत विद्यमान साहचयै-नियम को प्रधान साधन 
बतलाने हैं। पाकशाछा आदि के देखने से हमारी यह धारणा बद्धयूल हो 
गई है कि जहाँ-जहाँ धूम का सदुभाव होगा, वहाँ-यहाँ अग्नि की स्थिति 
अवश्यम्भावी है । इसी अनुपाधिक साहचर्य-नियम को “हयापिः के नाम से पुफारते 
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हैं । अनुमान का प्रकार इस प्रकार होगा---जहाँ-जहाँ घूम है, वहाँ-वहाँ अग्नि 
प्रवश्य विद्यमान है; इस पर्वत में घूम विद्यमान है; अत एव इसमें भर्ति भी 


भ्रवश्य विद्यमान होगा। व्यासि-ज्ञान के ऊपर ही अनुमान की सत्यता 
अवरूम्बित है । 


इस पर चार्वाकों की आापत्ति है कि इस अनुमान की सत्यता को हम स्वयं 
स्वीकार करते, यदि व्याप्ति-सूचक वाक्य की सत्यता प्रभाणसिंद्ध होती । पर क्या 
यह सम्भव है कि जिन-जिन स्थानों में घुम तथा अग्नि विद्यमान हो उन सब का 
निरीक्षण किया बा सके ? प्रत्यक्ष के सीमित होने से वर्तमान काल के ही घुम-वहि- 
विशिष्ट स्थलों का निरीक्षण सिद्ध नहीं हो सकता, भूत तथा भविष्य के स्थलों के 
परीक्षण की बात ही न्यारी है । ऐसी दशा में व्याप्ति-वाक्य की सत्यता कँसे मानी 
जाय ? प्रत्यक्ष के द्वारा हमें केवळ “व्यक्ति! का सम्बन्ध ज्ञात होता है । प्रत्यक्ष की 
सहायता से हमें इतना ही ज्ञान होता है कि एक “क? का सम्बन्ध एक “ख' के साथ 
बिद्यमान है, पर इसी सीमित ज्ञान के आधार पर सब 'क” का सम्बन्ध सब 'ख' 
के साथ बतला कर ब्यालि करना कितने बड़े दुःसाहस का काम है !!! पाकशाला 
में एक विशिष्ट घुम का सम्बन्ध एक विशिष्ट वह्नि के साथ देखकर समग्र घूम का 
सम्बन्ध समग्र वल्लि के साथ होगा ही, कया हम ऐसे नियम बनाने के अधिकारी 
हैं ? यदि नहीं; तो व्यासि सत्य नहीं मानी जा सकती भ्रौर व्याप्ति की असत्यता 
सिद्ध होते ही अनुमान का किला बालु की भीत के समान भूमिसात्‌ हो जाता है। 

यदि यह माना जाय कि व्याप्ति “विशेष? 
( जाति ) में होती है, तो भी दोष बने ही रहते 
इस वाक्य में यदि व्याति 'मनुष्यता' तथा 'मरणशीलता' के साहचर्य पर 
अवलम्बित मान ली जाय, तो नये अनुमानकी गुंजाइश हो ही नहीं सकती, क्योंकि 
“मनुष्यता' तथा 'मरणशीलता' को घारण करनेवाले समग्र पदार्थों का ज्ञान ह्मे 
व्यासिसूचक वाक्य से पहिले ही हो चुका है । ऐसी दशा में देवदत्त में मनुष्यता 
हेतु से मरणशीलता के भनुमान करने की क्या घ्रावश्यकता है? बह तो व्याप्ति 
में ही गतार्थ हो चुका है । इसे कहते हैं सिद्धसाधन दोष--सिद्ध वस्तु को 
साधन करने की गलती? । सामान्यतगत व्याप्ति मानने से चार्वाको का कहना है 


में नहीं होती; प्रत्युत “सामान्य” 
ते हैं । 'सब मनुष्य मरणशील है", 


१. विशेषेऽनुगमामावः सामान्ये सिद्धिसाध्यता । 
भनुमापङ्कुभगेऽस्मिय्‌ निमरना बादिदन्तिन) ॥ 


( शास्त्रदीपिका, १० ६३ में उद्धूत ) 


डी... मि स 
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फि कोई भनुमान हो ही नहों सकता । एक विशिष्ट मरणशषीछ के धनुमान के लिए 
एक विशिष्ट मनुष्य को जानना नितान्त आवश्यक है, पर हमें केवल मरणशोलता 
तथा मनुष्यता का सम्बन्ध ज्ञान होता है । ऐसी दशा में अनुमान के लिए कोई 
वकाश ही नहीं । इस प्रकार सामान्य ज्ञान में विशेष का अनुमान न्यायसंगत 
नहीं है । इस अवस्था में मी अनुमान में दोषों का निराकरण नहीं हो सकता । 
पृष्ठ ८१ 
टि० ८--शिखिनश्रित्रयेतु को वा कोकिलान्‌ कः प्रकुजयेत । 
स्वमावव्यतिरेकेण विद्यते नात्र कारणम॥ 
(स० सि० सँ २५) 
टि &---भपरे लोकायतिकाः स्वभाव जगत; कारणमाहुः । स्वभावादेव 
जमद्‌ विचित्रमुत्पद्यते, स्वभावतो विलयं याति । र 
( मट्टोत्पल=-वृह्त्संहिता १।७ की. टीकां ) । 
टि० १०--चार्वाक कौ इन युत्तियों का मामिक खण्डन उदयनाचार्य ने . 
न्यायकुसुमाझलि में किया है । “अकस्मात्‌ भवति? वाकय में पाँच विभिन्न विकल्पों 
की सम्मावना मानी जा सकती है और प्रत्येक सम्भावना का खण्डन उदयम 
ने इस कारिका में संक्षेप रीति से किया है-- 
हेतुसूतिनिषेधो न स्वान्नुपार्पविधिनं च। 
स्वभाववणंना नेवमवधेनियतत्वत। ॥ 
| | ( न्या० कु १५) 
कार्य की स्थिति नियतकाल तक ही रहनेवाली है। अतः अवधि की 
नियतता के कारण कार्य कमी कभी होने वाला ही माना जाता है। ऐसी दशा 
में उसके कारण की कल्पना न करना तर्कविरुठ है। 
पृष्ठ 5२ 
टि० ११--श्रयो वेदस्य कर्तारो भण्डधुतंनि्याचरा: । 
जफंरीतुफंरीत्यादि पण्डितानां वचः स्मृतम्‌ ॥ 
( स० द० सं०, १० ४) 
पृष्ठ ८४ 
टि० १२--प्रष्ठव्य घेदांतसार, १० २६-२७ । इन मतों के खण्डन के लिए 
देखिये न्यायमझरी, द्वितीय भाग, १० ११-१४ तथा न्यायकुसुमाञ्चलि (१।:५)- 


५६० भारतीय दर्शन 


नान्यदृष्टं स्मरत्यन्यो नेकभ्रूतमपक्रमात्‌ । 
वासनासंक्रमो नास्ति न च गत्यन्तरं स्थिरे ॥ 


पृष्ठ ८५ 


टिञ १३ षड्दर्शनसमुश्चय में वृकपंद का उदाहरण देकर असत्य बात 
को परम्परागत सत्य मानने को घटना की पुष्टि की गई है-- 
भद्रे वृकपदं पद्य यद्‌ वदन्त्यबहुश्रृताः ॥ ५१ ॥ 
इसकी विशद व्याख्या के लिए गुणरत्न की टीका देखनी चाहिए, जिसमें एक 
प्राचीन साम्प्रदायिक श्राख्यायिका का रोचक वर्णन किया गया है । 
पृष्ठ ८६ 
टि० १४--नहि भिक्षुकाः सन्तीति स्थाल्यो नाधिश्रीयन्ते । नहि मृगाः 
सन्तीति थाछ्यो नोप्यन्ते ( कामसूत्र १।२।४८ )। 
टि० १५--त्याज्यं सुखं विषयसङ्ञमजन्म पुंसा 
दुःखोपस्नष्टमिति मूखंविचारणोषा । 
ब्रीहीन्‌ जिहासति सितोत्तमतषण्डुलाढ्याच्‌ 
को नाम भोस्तुषकणोपहित।न्‌ हितार्थी ॥ 
( सवंदर्शनसंग्रह्‌, १०४) 
पृष्ठ ८८ | 
टि० १६--पाश्चात््य दर्शन और चार्वाक मत 


दार्शनिक जगत्‌ में प्रकृतिवाद के सिद्धान्त अत्यन्त प्राचीन काल से विख्यात 
हैं। भारतीय दर्षनशाज्र के इतिहास में जिस प्रकार बृहस्पति तथा चार्वाक 
भौतिकवाद के समर्थक हैं, उसी प्रकार प्राचीन ग्रोस दर्शन के इतिहास में 
देयोक्रितस ( ७६० ई० पू० ), एपिकुरस ( ३४६ ई० पू० ) तथा तुक्रेतियस 
( ६५ ई० पु०) भौतिकवाद के संस्थापक तथा प्रचारक हुँ । इस मत के भ्रनुसार 
हाथ-पाँव के समान आत्मा भो मनुष्य के शरीर का अंदामात्र है। वह चतुर्विध 
परमाखुग्रो के समुच्चय का फल है । अत: शरीरपात के साथ भ्रात्मा का भी उच्छेद 
होने के कारण आस्मा अमर नहीं है । इस जगत्‌ की रचना में न तो कोई उद्देश्य है 
प्रौर न इस उद्देश्य को ध्यान में रखकर दूसरा कोई रचयिता ही है। साधारण जन 


tne > Stet 
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देवताओं पर इस विश्व के निर्माण का उत्तरदायित्व रखते हैं, पर यह सिद्धान्त 
निम्सार है । अनन्त परमाणु गरौं में से किन्ही परमाणुप्रों के अहैतुक याहच्छिक संघात 
की ही संज्ञा “जगत्‌ है । कतिपय परमाणु बिना किसी कारण के श्राप से भाप 
मिल जाते हैं भौर तद यह संसार उत्पन्न हो जाता है। जगद्नचयिता के भ्रमाव 
में उपवास, ब्रत, प्रार्थना भादि उपचारों से सन्तुष्ट करने को विधान वतलाने- 
वाला धर्म नितान्त अतिद्ध है। एपिकुरिअस ने जीवन का उद्देश्य आनन्द की 
प्राप्ति बतलाया है, परन्तु कैसा आनन्द ? इन्द्रिय-बूत्तियों को चरितार्थ करने 
बाला भौतिक सुख नहीं; प्रत्युत समानद्यीलग्यसनवाले मित्रों की मण्डली में 
द्ोनेवाला मानसिक आनन्द, जिसे मानते हुए सादगी का जीवन बिताना ही इस 
मानव-जीयन फा उद्देश्य है । ल्युक्रेशियस ने इस विषय में अपने गुरु का 
अनुसरण किया है । वे शान्ति, सात्विक जीवन, सत्यपालन, कर्तव्यनिर्वाह के 
पवित्र उद्देश्य को जीवन का लक्ष्य मानते हैं।। इस प्रकार एपिक्यूरस के हेडोनिज्म 
( सुखबाद ) तथा चार्वाक के सिद्धान्त में धाश्चर्यजनक साहश्य है । हेढोनिज्म 
के सिद्धान्त फो जनसाषारण ने जिस प्रकार पीछे के समय में अत्यन्त निकृष्ट रूप 
में परिवर्तित कर दिया, चार्वाक मतमें भी उसी प्रकार का परिवर्तन दीख पड़ता 
है । स्टोइक दार्शनिकों ने इस सिद्धान्त का विशेष रूप से खण्डन कर ईश्वर की 
सत्ता, जीव की अमरता, जगत्‌ की उद्दंदय-संम्पन्नता आदि सिद्धाश्तों की 
पुनः स्थापना को । उन्नीसबीं शताब्दी में पॉजिटिविज्म प्रादि भनेक दार्शनिक 
मतों पर चार्वाकता को छाप स्पष्ट रूप से दोख पड़ती है, परन्तु चार्वाक मत की 
तुळना एपिक्यूरिश्रनिञ्म के साथ ही समुचित रीति से की जा सकतो है। 


ष्ट्य मेटीरियलिञ्म ( 2९725 ) तथा ल्युक्रेषियस ( Luc" 
7९४5 ) शोषक लेख--एस्थाइबलोपीडिया औफ रिलोजन ऐण्ड इथिक्स, 
भाग ८ । k 


भो० ६७०१६ 


षष्छ परिच्छेद 


बौद्ध दर्शन 
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टि० १--बौद्ध धर्म का घाभिक विकास 


बुद्ध के निर्वाणानन्तर इस घर्म का बहुमुखी विकास इतना विस्तृत है कि इस 
परिच्छेद में उसका यथार्थ वर्णन नहीं किया जा सकता । दार्शनिक विकास की 
धारा को समझने के लिए थोड़ी मोटी बातें पाठकों के 

घामिक सम्प्रदाय सामने रक्खी जाती हैं। बुद्ध के निर्वाण के सी वर्ष के 

; पीछे वैशाली की द्वितीय संगीति ( ३२६ वि० पु० ) में 
वास्सीपुत्रीय ( वजिपुतीय ) [भवखुभ्ो ने प्राचार तथा भ्रघ्यात्म-विषयक कतिपय 
महत्त्वपूर्ण सिद्धान्तो के विरोध में अपना झंडा ऊँचा किया । उसी समय से 
बौद्ध संघ में फूट पैदा होकर दो वादों का जन्म हुआ--स्थविरवाद (जो प्राचीन 
विनयों में रंबकमात्र मी संशोधन करने के प्रतिकुल था ) तथा महासंघिक 
( संशोधनवादी ) । इसी संगीति के सौ वर्ष के भीतर ही १८ विभिन्न सम्प्रदाय 
उठ खड़े हुए, जिन्हें 'निकाय' कहते हुँ । आवार्य वसुमित्र ने 'अष्टादश-निकाय- 
शाकल में इन निकायों का विश्ञद वर्णन किया है, परन्तु वसुमित्र का वर्णन 
आचाय भव्य, दीपवंस तथा कथावस्थु की अटुकथा के निर्देशों से भिन्न प्रकार का 
है। भट्टुकथा के भनुसार महासांधिकों के भिन्न निकायों के नाम ये थे--गोकुलिक, 
एकव्यावहारिक, ्र्षस्तिवादी, बाहुलिक तथा चैत्यवादी । स्थविरवाद के निकायों 
की संज्ञा थी--महीश।सक ( भ्रवान्तर निकाय = सर्वास्तिवादी, काश्यपिक, 
सांक्रान्तिक, सौत्रान्तिक, घर्मगुसिक ) तथा बूजिपुत्रक या वात्सीपुत्रीय 
(अवान्वर निकाय--घर्मोत्तरोय, मद्रयानिक, षाण्णागारिक तथा सम्मितीय) । 
यह स्थिति अशोकवर्धन के समय थी, पर पीछे की शताब्दियों में इन निकायों के 
सिद्धान्तो में अवान्तर भेद होते गये । चैत्यव।दी निकाय के ५ भेद पीछे हुए-- 
शृवद्येलीय, अपर शेलोय, राजगिरिक, सिद्धथक तथा वैपुल्यक ( वेपुल्लवादी ) । 
इनमें प्राचीनता के पक्षपाती थेरवाद ( स्थविरवाद ) को ही 'हीनयान' कहते हैं। 


>> 
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महासंघिक निकाय से ही. धनेक भ्रषाम्तर परिवतंनों के अन्तर “भहायान' का 
उदय हुआ ' 


हन मिंकायों के सिद्धान्त किसी समय में अत्यन्त महत्त्वपूर्ण माने जाते 
थे । ब्राह्मण दार्शनिकों ने मी इसका उल्लेख अपने ग्रंथों मै किया है, परन्तु भ्राज 
ये सिद्धान्त विस्मृतभाय हो गये हैं। 'कथावत्थु” हीं इन निकायों के रहस्योद्घाटन 
करने के छिए एकमात्र प्रामाणिक ग्रन्थ है । कतिपय निकायों के संक्षिप्त 
वर्णन से ही हमें सन्तोष करना पड़ता है, जिनका दार्शनिक जगत्‌ में विशेष 
आदर है। (१ ) महासंघिक 'छोकोत्तर बुद! के सिद्धान्त को मानते थे। 
उनकी वृष्टि में बुद सर्वशक्ति सम्पन्न अलौकिक पुरुष थे; साव ( सांसारिक ) 
चम का लैशमात्र भी सम्पर्क उन्हें न था, तथा बे इद्धि ( छक्ति-विशेष ) के 
हारा नैसगिक नियमों का भी विरोध कर सकते ये ये लोग अवतारवाद के 
पक्षपाती थे। शाक्य मुनि इसी लोकोत्तर बुद्ध के छोकानुवर्ततन के निमित्त 


` अवतार ये। भिक्षु जीवन का चरम लक्ष्य 'पहंत” न होकर 'बोधिसत्व” की 


उपलब्धि था । (२) सर्वास्तिवाद जगत्‌ के सूतात्मक तथा चित्तात्मक प्रत्येक 
पदार्थ को त्रिकाछ सत्य मानता है। ये छोग बुद्ध को दैखी-शक्ति से सम्पन्न 
भानवमात्र मानते हैं। इनके मत में बुद्ध की सत्ता काल्पनिक ओर मायिक न 
होकर वास्तविक है । सर्वास्तिवार्दियों के मतों का खण्डन शंकराचार्य ने शारीरक- 
भाष्य ( २।२।१८-२७ ) में किया है। (३) सम्मतीयों का एक समय बोल- 
बाला था। इसके मत का उल्लेख विशेषतः उद्योतकर ने न्यायवातिक (१० ३७२) 
में किया है । ये लोग स्रुन्ध-पश्चक से अतिरिक्त एक बिष्टिष्ट पुदूगल पदार्थ की 
ससा मानते थे, जो पद्मस्कन्धों के साथ ही उत्पादविनाशक्याळी था, तथा उन्हं 
धारण किये रहता था। अन्तरामाव देह ( जीव की मृत्यु तथा पुनर्थ॑न्म के 
बीच में विद्यमान दारीर) की सत्ता इन लोगों को मान्य शा और इसी की 
पुष्टि में पुदुगछ की कल्पना भो आदरणीय घी। (४) वैपूल्यवाद के सिद्धान्त 
भयंकर विप्लव मचानेवाले ये। इनके सिद्धान्तों भैं महायान की ही सूचना 
नहीं मिलती, प्रत्युत तान्त्रिक वजयान के भो बीज धन्ठनिहित हैं। इनका एक 
विलक्षण सिदान्त मैथुन के विषय में था कि किसी खास मतलब से (.एकामि- 
प्रायेण ) पति-पत्नी में स्वाभाविक अनुरक्ति रहने पर या मविष्यळोको में 
साहचर्य के लिए मैथुन का आवरण किया जा सकता है। बौद्ध भिक्षुमों के 
लिए भी मह नियम मात्य था । बुद्ध की ऐतिहासिकता का स्पष्ट निषेष तथा 
मैथुन की अबस्था-विदोष में अनुच्चा एकदम घोर परिवर्तन के सुचक सिद्धान्त ये । 


५६७ भारतीय दर्शन 


वैपुल्यवादियों के सबसे बड़े प्रचारक झावाय नागार्जुन माने जाते हैं। क 
ऐतिहासिक घनुशीलन से हम इसी सिद्धान्त पर पहुँचते हैं कि महासंधिक 


का ही अन्धक सम्प्रदाय तथा वैपुल्यवाद के रूप में विकसित रूप महायान 
सम्प्रदाय है । 


पृष्ठ १३१ 
टि० २--बोधिसत्त्व की क्रमिक शिक्षा 


बोधिसत्व को प्रथमत; बोधिचित्त का ग्रहण करना पड़ता है । व. जीवों 
के उद्धार के लिए सम्यक्‌ सम्बोधि में चित्त को प्रतिष्ठित . करना बोधिचित्त का 
प्रहण है। उसके लिए वन्दना, पूजा, पापदेशना, पुण्यानुमोदन, अध्येषण, बोधि- 


चित्तोत्पाद तथा परिणामना--..इस सप्तविध अनुत्तर पूजा का विधान है । षट्‌- 


पारमिताओं का अनुशीलन मी नितान्त उपयोगी साधन है। 'पारमिता' कहते हैं 
पूर्णत्व को । दान ' शील, क्षान्ति, वीर्य, घ्यान तथा प्रज्ञा--इव षटपारमिताश्रों 
का धर्जन बुद्धत्व प्राप्ति का नैसगिक उपाय है। आत्ममाव का त्याग तया 
निःस्वार्थ बुद्धि की प्रकृष्टा दानप्रारमिता है । प्राणातिपात आदि गहित छृत्यो 
से चित्त की विरति का नाम शील है। दूसरों के द्वारा श्रपकार किये जाने पर 
भी चित्त की अकोपनता क्षान्ति है। वीर्य का फलरूप ध्यान चित्त की निताम्त 
एकाप्रता है । दानादि पञ्च पारमिताओं का उद्देश्य प्रज्ञापारमिता का उदय 
कराना है। प्रज्ञापारमिता ( पूर्णज्ञान या सर्वज्ञता ) की प्राप्ति शूल्यता में 
प्रतिष्ठित होनेवाले व्यक्ति को होती है। उस समय यही ज्ञान होता है कि 
भावों की उत्पत्ति न तो स्वतः होती है, न परत), न उभयत! और न श्रहेतुत: 
(कारण बिना )। व्यवहार दशा में ही प्रतीत्यसमुत्पाद की सत्यता है, परमार्थ 
दद्या में सब भाव घर्मशुन्य हैं । जगत्‌ की सता सांबृतिक है, पारमाथिक नहीं । 
वास्तव में सब भावों की शुन्यता ही परमार्थ ज्ञान है । प्रज्ञापारमिता प्राप्त करने- 
वाले बोधिसत्त्व के लिए इस जगत्‌ के समस्त व्यवहार मायिक, स्वप्नवत्‌ मिथ्या 
प्रतीत होते हैं। नैरासम्यपरिपृच्छा सूत्र' ( एलोक १२) में बोधि-चित्त का 
विशद वर्णन है | बोधि-चित्त ( संबोधिनिष्ठ चित्त ) निःस्वभाव, तिरालम्ब, 
सर्वशुन्य, निराख्य तथा प्रपञ्चसमतिक्रान्त माना जाता है। देवी-रूप से 
श्रज्ञापारमिता फी उपासना बौद्धो का प्रधान आचार है। बोधिसत्व में ही उपदेश 
के द्वारा प्राणियों को युक्त बनाने को योग्यता रहती है । 


टिप्पणियाँ ५६५ 


टि० ३- बोधिचित्त का लक्षण-- 
निःस्वभावं निरालम्बं सवंशुन्यं निरालयमु । 
प्रपञ्नसप्रतिक्रान्तं बोघिचित्तस्य लक्षणम्‌ ॥ 
( नैरास्म्यपरिपृच्ठासुत्र; एछोक १२ ) 
टिं० ४- प्रज्ञापारमिता का देवोरूप-- | 


सवेषामपि वोराणां परार्थ-नियतास्मनाम्‌। 
बोधिका जनयित्रो च मात्ता तवमसि वत्पला ॥ 
बुद्धेः प्रत्येक - बुद्धेश्च श्रावकेश्च निसेविता। 
मार्गस्त्वमेका मोक्षस्य नास्त्यन्य इति निश्चय; ॥ 
| ( प्रशापारमितासूत्र ) 
पृष्ठ १४० 
टि० ५--'संस्कृत' शब्द का भ्रथं 
“संस्कृत? शब्द का प्रयोग वैभाषिक मत में एक विशिष्ट अर्थ में किया जाता 
है। "संस्कृत? का व्युस्पत्ति-छम्प श्र है-हितुप्रत्ययजनित? । 'सम्मूय = अगोन्य- 
मपेक्य, कृता! = जनिता; इति संस्कृता/ । 
न ( प्रभिषर्मकोश, कारिका ११७ 2 
पृष्ठ १४४ 


टि० ६--कुमारलात” का नाम 

द्रष्टढप बाटसँ सम्पादित 'युआनच्वांग का भारतीय यात्रा-विवरण' भाग २, 
पृष्ठ ३२५ । सौत्रान्तिक मत के संस्थापक इस धाचार्य का यथार्थ नाम 
'कुमारलात? ही था । 'कुभारलाभ' या 'कुपारङब्ध' इनका नाम चीनी नाम के 
अद्युद संस्कृतीकरण के कारण नितान्त त्याज्य है । 


पृ० १४५४ 
टिप्पणी ७--नीलपीतादिमिश्रिश्रेजु दुघाकारेरिहान्तरै: । 


सौत्रान्तिकमते निस्यं बाह्यायंस्थ्वनुमीयते ॥ 
( सर्वदशनसँग्रह, पृ? १३; आनन्दाश्रम ) 


५६६ भारतीय दन 


पृष्ठ १५२ 


टिप्पणी ८-- 
विज्ञान के त्रिविध परिणाम के लिए द्रष्टव्प--त्रिशिका कारिका १ और २। 


टिप्पणी &--'प्रालय-विज्ञान' के विषय में मतभेद । 

आलय विज्ञान का सिद्धान्त योगाचार के आदि आचार्य असंग तथा वसुबन्धु 
के द्वारा उद्मावित किया गया है, पर दिङ्नाग इसे भ्रात्मा का ही निगूढ 
रूप बतला कर इसे स्वोक्कत नहीं करते । अपने मत को पुष्टि में उन्होंने प्रबल 
युक्तियों का प्रदर्शन किया हे । इस कारण योगाचारों में आगमानुसारी तथा 
न्यायवादी दो मतों को स्थिति मानी जाती है । भ्रद्ययवज्त ने अपनी “तरवरत्नावली? 
में योगाचार के साकार ज्ञानवादी तथा निराकार ज्ञानवादी दो मतभेदों का वर्णन 
किया है। साकार-ज्ञनवादियों के मत से ज्ञान बाह्य पदार्थों के स्वरूप को ग्रहण 
करता है, पर निराकार ज्ञानवादियों के मत से ज्ञान आकारहीन होता है, उसका 
सत्य-स्वरूप स्वसंवेदनरूप होता है। बाह्य प्रर्यो की सत्ता मानना मूर्खता- 
विजृम्भित है। वाह्यार्थ के मायिक होने से स्वसंवेदनछप ज्ञान ही एकमात्र सत्ता 
है। कहना न होगा कि इस ज्ञान के स्वरूप का अनुभव सिद्ध योगियों को'ही 
होता है । भ्रत) सिद्धान्तत विज्ञानवादो होने पर योग तथा आचार को प्रत्यधिक 
महत्त्व देने के कारण ये योगाचार के नाम से अमिहित किये जाते हैं । 


पृष्ठ १५३ 
टिप्पणी १०--श्रालय विज्ञान का स्वरूप-- 
तरङ्गा उदधेयंद्रतू. पवन प्रत्ययेरिताः । 
चृत्यमाना: प्रवतंन्ते व्युच्छेदरच न विद्यते ॥ 
आलयोधस्तथा नित्यं विषयपवनेरितः । 


चित्रेस्तरङ्गविज्ञानेनृःत्यमानः प्रवतंते ॥ 
( रुङ्कवतारसुत्र २।९६-१०० ) 
टिप्पणी ११--चेतना का रूप-- 
चेतना चित्तामिसंस्कारो मनसझ्चेष्टा । यस्यां सत्याम्‌ भ्रालम््वनं प्रति चेतस! 


प्रस्यन्द ईव भवति, अथर्कान्तवशाद्‌ अयःप्रस्यन्दवत्‌ । ( विज्ञप्तिमात्रता- 
सिद्धि प्र २० ) । 


टिप्पणियाँ ५६७ 


पृष्ठ १५६ 
टिप्पणी १२--परम-तरव का रूप-- 


न सन्‌ नासन्‌ न सदसन्न चाप्यनुभयात्मकस्‌। 
चतुष्कोटिविनिमुंक्तः तत्वं माघ्यमिका विदुः ॥ 
( माध्यमिककारिका १।७ ) 
टिप्पणी १३---मध्यममागं का ग्रहण 
अस्तीति नास्तीति उभेऽपि अनन्ता, 
शुद्धी भ्रशुद्वीति इमेऽपि अन्ता । 
तस्मादुंमे अन्त विवजंयिस्वा, 
मध्ये हि स्थानं प्रकरोति पण्डितः ॥ . 
| ( समाधिराजसूत्र ) 
पृष्ठ १५७ 
टिप्पणी १४--'शुन्यता' का अर्थे-- 
शतो भावाभावान्तद्वयरहिततवात्‌ सत्स्वभावानुत्पत्तिळक्षणा धुन्यता मध्यमा 
प्रतिपत, मध्यमो मार्य इत्युच्यते । ( चन्धकीति---अ्रसन्नपदा ) । 
टिप्पणी १५--दो प्रकार के सत्य-- 
हे सत्ये समुपाशित्य बुद्धानां घमंदेशना । 
लोकसंवृतिसत्यं च सत्यं च परमाथंतः ॥ 
( मांध्यमिककारिका २४८) 
टिप्पणी १६--'संवृति’ को व्युत्पत्ति- 
संबुति की व्युत्पत्ति चन्द्रकीति ने इस प्रकार को है-समन्ताद्‌ वरणं संवृति) । - 
अज्ञानं हि समन्तात्‌ सर्ववदार्थतत्वावच्छादनान्‌ संवृतिरित्युच्यते । . 
€ माध्यमिककारिकावृत्त, पृ० ४९२ ) 
पृष्ठ १६२ 
टिप्पणी १७--क्षणभंग? के विषय में हेम चन्द्र-- | 
कृतप्रणाशाकुतकर्म मोगभवप्रमोक्षस्मृति मंगदोषान्‌ । ` 


उपेक्ष्य साक्षात्‌ क्षणभंगमिच्छन्‌ प्रहो महासाहसिकः परस्ते ॥ 
( स्याद्वादमञ्चरी, श्लोक १८ ) 


५६८ भारतीय दशंन 


टिप्पणी १८--क्षणिकवाद” का खण्डन-- 
नास्त्यात्मा फलभोगमात्रमथ च स्वर्गाय चेप्याचंनं 
संस्काराः क्षणिका युगस्थितिभृतश्चेते विहाराः कृताः। 
सर्वं शून्यमिदं वसूनि गुरवे देहीति चादिइयते 
बौद्धानां चरितं किमन्यदियती दम्भस्य भ्रमिः परा ॥ 
( न्यायमञ्जरी, १ ३६) 


पृष्ठ १६३ 
टिप्पणी. १६--'वासना' का खण्डन-- 
प्राचार्य शङ्कर का यह कयन ( २।२।३० शारीरक भाष्य ) ययार्थ है-- 
अपि च वासना नाम संस्कारविशेषाः; संस्काराश्च नाश्रयमन्तरेणावकल्न्ते एवं 
लोके दृष्टत्वात्‌ । 'वासना? के विस्तृत खण्डन के लिए द्रष्टव्य श्लोकवार्तिक 
( १० २२४-२६७ ) तथा स्याद्वादमञ्जरी, श्लोक १६ । 


पृष्ठ १६४ 
टिप्पणी २०--..'शुन्यवाद” का खण्डन-- 
शुन्यवादिपक्षस्तु सर्वप्रमाणप्रतिषिद्ध इति तन्निराकरण।य नादरः क्रियते । 
( २।२।३१ शां० मा० )। 


पृष्ठ १६१ 
टिप्पणी २ १--निर्वाण का स्वरूप. 


निर्वाण और निरोघ की एकता 


हीनयान के विविध संप्रदायों में इस विषव को लेकर पर्या मतभेद दिखाई 
क्टर गोण के अध्ययन से प्रतीत होता है कि निर्वाण क्लेशाभाव रूप है। 
फी आवरण का सवंथा परिहार हो नाता है तब निर्वाग की अवस्था का 

होत! हैं । इसे सुखहूप भी बतलाया गया है; परन्तु प्रधिकतर बौद्ध निकाय 
निर्वाण को Mn ही मानते हैं। 'मिलिदप्रश्‍न' में निर्वाध के विषय में 
बड़ी मुक्त विवेचना की गई है। इसका स्ट: कथन है फि निरोध हो जाना ही 
निर्वाण है । संसार के सभी अज्ञानी जीव इन्द्रियों श्रोर विषयों के उपभोग में लगे 
रहने के कारण नाना प्रकार के दु.ख उठःते हैं, परन्तु ज्ञानी भ्र।यं आवक इन्द्रियों 
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ओर विषयों के उपभोग में न कभी लगा रहता है और ने उससमें घ्रानन्द हो 
लेता है । फलतः उसकी तृष्णा का निरोध हो जाता है। तृष्णा के निरोध के साथ 
उपादान का ( मव का) निरोध उत्पन्न होतां है । पुनर्जन्म के बम्द होते ही सभी 
दुःख रुक जाते हैं। इस प्रकार ठृष्णादिक क्लेशों का. निरोध हो जाना ही निर्वाण 
है । नागसेन की सम्भति में निर्वाण के बाद व्यक्तित्व का सर्वथा लोप हो जाता 
है । जिस प्रकार जळतो हुई आग की रपट बुक्ष जाने पर दिखाई नही जा सकती 
उसी प्रकार निर्वाण प्राप हो जाने के बाद बह व्यक्ति दिखाया नहों जा सकता? 
क्योंकि उसके व्यक्तित्व को बनाए रखने के ल्यि कुछ भी शेष नहीं रह जाता । 
अतः निर्वाण के अनन्तर व्यक्तित्व की सत्ता किसो प्रकार सिद्ध नहीं होती । . 


निर्वाण को निगु णता | 


संसार में उत्पन्न होनेवाछो वस्तुभों को यहु विशेष है कि उनमें से कुछ तो 
कर्मे के कारण उत्पन्न होतो हैं, कुछ हेतु के कारण भौर कुछ तु के कारण; 
परन्तु निर्वाण ही आकाश के साय ऐका पदार्थ है जो न तो कर्म के कारण उत्पन्न 
होता है, न हेतु के कारण और न ऋतु के कारण । वह हो हेतु से रहित त्रिका- 
लातीत, इन्द्ियातीत और भ्रनिर्वंचनोय वदार्थ है, बिसे विंधुद ज्ञान के 
द्वारा अर्हत्‌ जान सकता हे । निर्वाण के साक्षात्‌ करने के उपाय हैं, परन्तु उसे 
उत्पन्न करने का कोई उपाय नहीं है। साक्षात्‌ करना तथा उत्पन्न करना दोनों 
भिन्न-भिन्न वस्तुएं हैं। कोई पो मनुष्य अपनी प्राकृतिक शक्ति के बल पर हिमालय 
तक जा सकता है, परन्तु वह लाखों कोशिशें करने पर भी उसे इस स्थान पर नहीं 
ला सकता, कोई भी मनुष्य सावारण शक्ति के सहारे भी नाव पर चढ़कर समुद्र के 
इस पार से उस पार तक जा सकता है, परन्तु ग्रश्रान्त परिश्रम करने पर भी उस 
पार को इस पार नहीं छा सकता; ठोक यही दशा निर्वाण की भी है । उसके 
साक्षात्कार करने का मार्ग बताया जा सकता है परन्तु उसके उत्पादक हेतु को कोई 
मी नहीं दिक्षा सफतारे। इसका कारण यह है कि निर्वाग निगुण है। उतके 
उत्पन्न होने का प्रश्व हो नहों उठता, क्योंकि यह भूत वर्तमान तथा भविष्य 
तोमों कालों से परे है । भदृश्य होने पर भी, इन्द्रियों द्वारा गोचर न किए जाने 


पर भी, उसकी सत्ता है। महत्‌ पद को प्राप्त कर भिक्षु विशुद, "जु भोर ” 


१. मिलिदप्रश्‍न, पृष्ठ ६२ । 
२. मिलिदप्रश्न, पृष्ट १२६-२३३ । 


५७० मारतोय दर्शन 


आवरणों तथा सांसारिक कर्मो' से रहित मन द्वारा निर्वाण को देखता है । 
अतः उसकी सत्ता के विषय में किसी प्रकार का श्रपलाप नहीं किया जा सकता, 
परन्तु निगुण होने पर बह उत्पादरहित है। उपाय होने से उसका साक्षात्कार 
आवश्य होता है, परन्तु बह स्वयं अनिर्वचनीय पदार्थ है । 


निर्वाण की सुखरूपता 


नागसेन ने निर्वाण की भ्रवस्था के विषय में मी खुब विचार किया है! । 
महाराज मिलिन्द की सम्मति में निर्वाण में दुःख कुछ न कुछ अवश्य ही विद्यमान 
रहता है, क्योंकि निर्वाण की खोज करनेवाले नाना प्रकार के सँयमो से अपने 
शरोर, मन तथा इन्द्रियों को त्त किया करते हैं। ये संसार से नाता तोड़कर 
ओर इन्द्रियों तथा मन की वासनाओं को मारकर बन्द कर देते हैं, लिससे शरीर 
को भो कष्ट होता है ओर मन फो भो। इसी युक्ति के सहारे मिलिन्द की दृष्टि से 
निर्वाण मी दुःख से सना होता है। उसके उत्तर में नागसेन की स्पष्ट सम्मति है 
कि निर्वाण में दुःख का लेश भी नहीं रहता । वह तो सुख ही सुख है । राज्य की 
प्राप्ति होने में नाना प्रकार के क्लेश सहने पड़ते हैं, परन्तु स्व राज्य-प्राप्ति क्लेद 
में नही है। इसी प्रकार तपस्पा, ममता, त्याग, इन्द्रिय, जप भ्रादि निर्वाण के 
उपायों में क्लेश है, परन्तु स्वयं निर्वाग में कलेश कहाँ ? वह तो महापमुद्र के 
समान अनन्त है। कमल के समान क्लेशों से अलिप्त है । जल के समान सभी 
क्लेशों की गर्मी को शाम्त कर देता है । काम-तृष्णा, भव-तृष्णा भर विभव 
तृष्णा की प्यास को बुझा देता है। वह ध्राकाश के समान दश गुणों से युक्त 
रहता है । न पैदा होता है, न पुराना होता है, न मरता है और न आवागमन 
भाल करता है। वह दुङ्गेय, स्वच्छंद तथा अनन्त है । अच्छो राह पर चलकर 
संसार के सभी संस्कारों को भ्रनित्य दुःख तथा अनात्म रूप से देखता हुआ कोई 
भी व्यक्ति प्रज्ञा से निर्वाण का साक्षात्कार कर सकता है। उसके लिये किसी 
दिशा का निर्देश नहीं किया जा सकता । महाकवि अ्रश्ववोष का कहना है कि 
बुझा हुश्रा दीपक न तो पृथ्वी पर जाता है, न अन्तरिक्ष में, न किसी दिशा 
में श्रोर न किसी विदिशा में; प्रत्युत स्नेह (तेल ) के क्षय होने से वह केवल 
शान्ति प्राप्त कर लेता है। इसी प्रकार ज्ञानी पुरुष कहीं नहों जाता है-- 


१. सिलिदप्रश्न ( हिंदी अ्रनुवाद ), पृष्ट ३५४-४०३.।॥ 
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न पृथ्वी पर, न अन्तरिक्ष में और न किसो दिशा में--केवर बलेश के क्षय हो 
जाने पर क्षान्ति प्राप्त कर लेता है-- 


दीपो यथा निवृ तिमम्पुपेतो नेवावनि गच्छति नान्तरिक्षम्‌। 
दिषो न काशिद विदिशं न काब्ित्‌ स्नेहृक्षयातु केवलमेति शान्तिम्‌ ॥ 
तथा कृती निवु'तिमभ्युपेतो नेवावनि गच्छति नान्तरिक्षम्‌ । 
दिएं न काञ्रिदु विदिशं न काञ्चित्‌ क्लेक्षक्षयात्‌ केवलमेति ५एन्तिमु* ॥ 


(क) हीनयान सत में निर्वाण 

निर्वाण की यहो सामान्य कल्पना है। ज्ञान के उदय होने से जब अविद्या के 
पाक्ष स्वतः छिप्न-भिन्न हो जाते हैं, वव भहत्‌ की उसी मवस्था का नाम निर्वाण है। 
यही चरम लक्ष्य है, जिसके लिये भगवान्‌ तयागत ने अपने धर्म को शिक्षा दी । 
निर्वाण इसी लोक में प्राप्त होता है। वेदान्त में जीवन्मुक्त पुरुष की जो कल्पना है 
बही कल्पना निर्वाण-प्रात भरत्‌ की हैं। परन्तु निर्वाण के स्वरूप के विवेचन में 
हीनयान तथा महायान संप्रदाय के भनुयायियों में पर्यास मतभेद है। सामान्य 
रीति से कहा जा सकता है कि हीनयान निर्वाण को दुःख का धमावमात्र मानता 
है, परन्तु महायान उसे आनन्दरूप बताता है । किञ्च, हीनयान संप्रदायों के 
मोतर भो मी इसके विषय में मिश्न-मिन्न मत हैं । 

(१) स्थविरवादियों का निर्माण 

स्थविरवादियों फो दृष्टि से निर्वाण मानसिक तथा भौतिक जीवन का चरम 
निरोध है । निर्वाण प्राप्त छो जाने के वाद व्यक्तित्व का सबंथा निरोध हो जाता 
है। "निर्वा शब्द का अर्थ ही है-- बुष जाना । जिस प्रकार दीपक तब तक 
जळता रहता हे जब तक उसमें बत्ती ओर तेल विद्यमान रहते हैं, उनके नष्ट 
होते ही दीपक स्वतः शान्त हो जाता है, उसी प्रकार तृष्णा आदि क्लेशों के 
विराम ले लेने पर जब यह मौतिक जीवन अपने चरम अवसान पर पहुँच जाता 
दै, तब यह निर्वाण कहलाता है। . | 

(२) वेभाषिक मत में निर्वाण 

वैमाषिको के मत इस विषय में स्थविरवादियो के मत के समान ही हैं। वे | 
मी निर्वाण को अभावात्मक मानते हैं। निर्वाण .प्रतिसंख्यानिरोध है, अर्थात्‌ 
विशद प्रज्ञा के सहारे सांसारिक साश्रव धर्मों तथा संस्कारों का जब अन्त हो 


१. सोम्दरनन्द, १६।२८, २९ ॥ 
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जाता है, तब बही निर्वाण कहलाता दै? । निर्वाण नित्य, असस्कृत धर्म, स्वतन्त्र 
सत्ता ( भाव = वस्तु), पृथग्‌-भूत सत्य पदार्थ ( द्रव्य सत्‌ ) है । निर्वाण 
अचेतन अवस्था का सूचक है धयवा चेतन अवस्या का ? इस प्रस्न के विषय में ' 
वैभाषिकों में ऐकमश्य नहीं दिखाई पड़ता । तिन्वतीय परम्परा से ज्ञात होता है , 
कि कुछ वैमाषिक लोग निर्वाण की प्राप्ति के अवसर पर उस चेतना का सर्वया . 
निरोघ मानते थे, जो क्लेशोरपादक ( साव ) संस्कारों के दारा प्रमावित होती 
दै । इसका अभिप्राय यह है कि आश्रवो से किसो प्रकार भी प्रभावित न होनेवाली 
कोई चेतना अवश्य है, खा निर्वाण की प्राप्ति के बाद मी विद्यमान रहती है। : 
वेमाषिकों का यह एकांगी मत था । इस मत के माननेवाले कौन थे, यह कहना 
बहुत हो कठिन है। वैमाषिकों का सामान्य मत यही है कि यह भमावारमक है। 
सघमद्र की 'तर्षज्चाछा' के अध्ययन से प्रतीत होता है कि मध्य मारत में 
वैमाषिकों का एक ऐसा सप्रदाय था जो “तथता” नामक चतुर्थं असंस्कृत धर्म 
मानता था । यह “तथता” बँशेषिको के अभाव पदार्थ के समान था । निर्वाण की ' 
कल्पना के लिये ही अभाव के चारों भेदों-.प्राग्माव, प्रश्‍्वंसाभाव, अग्योन्यामाव . 


और अस्यन्तामाव-की कल्पना की गई थो । यह 'तयता? महायान संप्रदाय में 
परमार्थ सत्य के लिये 


ल प्रयुक्त 'तथता? शन्द से नितान्त भिन्न है । इत प्रकार 
वैमाषिकों के मत में निर्वाण क्लेशाभाव रूप माना जाता है, परन्तु अमाव होने 
पर भो यह सत्तात्मक पदार्थ है । बंभाषिक लोग मी वंशेषिकों के समान 'अभाष' 
डक क थे । दोनों की दृष्टि में भाव पदार्थों के समान अभाव भी स्वतन्त्र 


(३) सोत्रान्त्रिक भत सें निर्वाण 
ये लोग निर्वाण को विशुद्ध ज्ञान के दारा उत्पन्न होने वाला, भोतिक जीवन . 
का चरम निरोध मानते थे । ३. 


| थे। इस अवस्था में भोतिक सत्ता किसी प्रकार विद्यमान . 
लाहा र्यो त हे इसलिये.यह उस सत्ता का झमाव माना गया है, परन्तु इस बिषय 
४ नैमाघिकाँसे इना मत मिन्न है। वैभाषिक लोग तो निर्वाण को स्वत) 

र प्रतिसंख्यानमनाशवा एव प्रज्ञा ग्रष्टाते, तेन प्रज्ञाविशेषेण प्राप्पो 
के प्रतिसंख्यानिरोष)---यद्योमित्रकृत श्रमिबमेकोष-ठ्याच्या, 


२. द्रव्य: सन्‌ प्रति 


संख्यानिरोघ६, सटयदतुष्टयतिर्देशविदिष्टस्वात्‌; मार्ग- . 
सत्पबदिति वैमा हु 


घिका:--वही, पृष्ठ १७। 
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सत्तावाच्‌ पदार्थ, अर्थात्‌ वस्तु मानते हैं । परन्तु सीत्रान्तिक छोग निर्वाण को बस्तु 
नहीं मानते । निर्वाण की प्राप्ति के अनन्तर सूक्ष्म चेतना विद्यमान रहती है, जो 
चरम शान्ति में हुबो रहती है। मोट देश (तिब्बत) को परम्परा से पता चलता 
_ है कि सौत्रास्तिको की एक ऐसी उपशाखा थी, जो निर्वाण को भौतिक सत्ता तथा. 
चेतना का उपशम मानती थी । उसकी दृष्टि में निर्वाण प्रात करने वाले अहंत्‌ की 
भौतिक सत्ता का ही सर्मथा निरोध-नढी हो जाता; प्रत्युव चेतना का भी विनादा 
हो जाता है । इस शाखा के मतानुसार निर्याण के अनन्तर कुछ भो भ्रवषिष्ट 
नहीं रह जाता । न तो कुछ जीवन शेष रहता है भौर न कोई चेतना ही बाको 
रह जाती है । इस प्रकार यह निर्वाण नितान्त धभावारमक है । 


नैयायिक भुक्ति से हीनयानी निर्वाण की तुलना 


निर्वाण की यह हीनयानी कल्पना ब्राह्मण दार्शनिकों में से न्याय घौर _ 
वेशेषिक्र की मुक्ति कल्पना से बिलकुछ मिळती जुळती है। गौतम के दाळो में 
दुःख से अत्यन्त विमोक्ष को भ्रपव्य ( मुक्ति ) कहते ह? । अस्यन्त का प्रर्थ 
है---बरम अवसान, श्रर्यात्‌ जिससे उपात्त वर्तमान जन्म का परिहार हवो 
खाय, तथा भविष्य में अन्य अन्म की उत्पत्ति हो। गृहीत जन्मका नाश 
तो होना ही चाहिए, साथ ही भविष्य जन्म की अनुत्पत्ति मी आवश्यक है। 
' इन दोनों के सिद्ध होने पर भात्मा दुःख से. भ्रात्यन्तिक निवृत्ति पा लेती 
है॥ जब तक वासना आदि भात्मगुणों का उच्छेद नही होता, तब तक दुःख 
की आत्यन्तिक निवृत्ति नहीं हो सकती। इसलिए आत्मा के नयों विशेष 
गुर्णो--बुडि, सुख, दुःख, इच्छा, द्वेष, प्रयत्न, धर्म, अघम तथा संस्कार-का 
मूलोज्छेद हो आता है। मुक्त दक्षा में आत्मा अपने विशुद्ध स्वरूप में 
प्रतिष्ठित हो जाती है ओर प्रखिछ गुणों से विरहित रहती है। पह छह प्रकार 
की अमियों से भी रहित हो जाती है । ऊमि का अर्थ है क्लेश । सूख-प्यास 
प्राण को, छोम-मोह्‌ चित्त को भोर शीत-आतप शरीर को क्लेशदायक होने 
से ये छहों ऊर्मि कहे जाते हैं। मुक्त आत्मा इन छदो ऊमियों के प्रभाव 
को पार कर लेती है और सु्-बुःख आदि सांसारिक बन्षनो से विधुक्त हो जाती 
है। उस अवस्था में दुःख के समान सुख का भी अभाव आत्मा में रहता है। 
जयन्त मट्टर ने बहुत विस्तारपूर्वक भाववादी वेदान्तियों के भत का खण्डन कर 


१. तदत्यन्तविमोक्षोअपवर्यः ( न्यायसून १।१।२२) । | 
२, न्यायमझरी, भाग २ ( चौखँमा संस्करण ), पृष्ठ ७४-८१ । ` 


५७४ आारतीय दर्शन 


मुक्ति के अभाव पक्ष को पुष्ट क्या है। मुक्ति में सुख न मानने का प्रधान कारण र 
यह है कि सुख के साथ राग का सम्बन्ध सदा लगा रहता है और यह राग हौ: 
बन्धन का कारण है । ऐसी अवस्था में मोक्ष को सुखात्मक मानने में वन्षन की. 
निवृत्ति कथमपि नहीं हो सकती । इसीलिये नैयायिक लोग मुक्ति को सुखात्मक . 
न मानकर दुःख का भ्रमाव रूप ही मानते हैं । ५ 
हसी अभावात्मक मोक्ष की कल्पना के कारण वेदान्ती श्रीहर्ष ने नैयायिको. 
की बहुत खिल्ली उड़ाई है। उनका कहना है कि जिन, सूत्रकारों ने सदेव. 
प्राणियों के लिये ज्ञान, सुख आदि से विरहित छिलारूप प्राति को जीबन कां. 
चरम लक्ष्य बताकर उपदेश किया है उनका “गोतभ' नाम दान्दछ। ही यथार्थ नहीं . 
है; भपितु अर्थत मी यथार्थ है। वे केवल गो न होकर गोतम ( अतिक्षयेन 
गौरिति गोतम? = बछा नैँछ )* हैं। इस विवेचन से स्पष्ट है कि नैयायिक मुक्ति 
भौर हीनयानी निर्वाण की कल्पना एक ही है । 


( स॒ ) महाथानी निर्वारण 


हीनयान संप्रदाय के. अनुसार निर्वाण का जो रूप वताया गया है, महायान 
संप्रदाय वाले इस मुक्ति को वास्तविक रूप में निर्वाण मानने को तैयार नहीं हैं। 
उनकी सम्मति में इस निर्वाण से केवर वलेशावरण का ही क्षय होता है, शेयावरण 
की सत्ता बनी ही रहती है । हीनयान संप्रदाय की दृष्टि में राग दोष की सत्ता 
पञ्चस्कन्ध के रूप से या उससे भिन्न प्रकार से आत्मा की सत्ता मानने के ऊपर 
अवम्वित है । आत्मा की सत्ता रहने पर ही मनुल्य के हृदय में यज्ञ यागादिकं . 
में हिंसा करने की प्रवृत्ति होती है। परलोक में आत्मा को मुख पहुँचाने के किए : 
ही मनुष्य नाना प्रकार के अफुटाछ कर्मो का सम्पादन करता है । इसलिए समस्त 
क्लेश और दोष इसी आत्म-दृष्टि ( सत्काय दृष्टि ) के विषम परिणाम हैं। धतः : 
आत्मा का निवेष करना क्लेश-ना का परम उपाय है? । इसी को कहते हैं: 


१. मुक्तये यः शिलात्वाय थाञ्जमूचे सचेतसाम्‌ । 
गोतमं तमवेक्ष्मैव यथा वित्यस्तर्यव स) ॥ 
| ( नैषधचरित, १७।७५ ) । 
_-२.. सत्कामद्ष्टिप्रमवानदेषात क्लेद्यांश्च दोर्षाश्च घिया विपएयन्‌ । 
आत्मानमस्या विषयश्च बरुद्ष्वा. योगी करोत्यारमनिषेधमैव ॥ 
( चरकीतिकृत “मध्यमकावतार'---६।१२० । माध्यमिकबृसि 
१० ६४० में उद्धृत ) । 
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पुद्गल नेरात्म्य । हीनयान इसी नैरात्म्य को मानता है, परन्तु इस नैरात्म्य के. 
ज्ञान से केवल फ्लेशावरख का ही क्षय होता है। इसके अतिरिक्त एक दूसरे आबरण 
की भी सत्ता है, जिसे झेयावररा कहते है । 'विशसिसिदि में इन दोनों भावरणों 
का भेद बड़ी कुदारूता से दिखाया गया है। नैरात्म्य दो प्रकार का है-( क ) 
पुद्गल नेरास्म्य और ( ख ) घमं-नेरात्म्य । रागादिक क्लेश झारमदृष्टि से 


उत्पन्न होते हैं, धतः पुद्गल नैरात्म्य के ज्ञान से प्राणी सब क्लेशों को छोड़ 
देता है। 


जगत्‌ फे पदार्थों के अमाव या उनकी शूत्यत्ता कें शान से सच्चे ज्ञान के ` 
ऊपर पड़ा भावरण स्वतः छिन्न-भिन्न हो जाता है । मोक्ष ओर सर्वज्ञता को प्राप्ति 
के लिए इन दोनों आवरणों ( कलेश्ावरण तथा शेयावरण ) का. हटना नितान्त 
आवश्यक है । फ्लेश मोक्ष को प्राप्ति के लिये आवरण का काम करते हैं--म्रुक्ति 
को रोकते हैं । प्रठः इस श्रावरण को दूर हटाने से मुक्ति प्राप्त होती है। शैया- 
ब्ररण सब शेय पदार्थों के ऊपर ज्ञान की प्रवृत्ति को रोकता है। भतः ईस भावरण 
के दूर हो जाने पर सब वस्तुओं में अप्रतिहत शान उत्पन्न हो जाता है, जिससे 
सर्वज्ञता दी प्राति दोषी हे" । $ 

अवरणों का यह्‌ द्विविध भेद दार्शनिक दृष्टि से बहुत महत्त्व का हैं । महायान 
संप्रदाय के अनुसार हीनयानी निर्वाण में केवल पहले भ्रावरण ( अर्थात्‌ क्लेशा 
वरण ) का ही अपनयन होता है । परन्तु शून्यता के ज्ञान होने से दूसरे प्रकार 
के आवरण का भी नाण होता है । जब तक इस दूसरे आवरण का क्षय नहीं 
होता तब तक वास्तविक निर्वाण हो ही नहीं सकता । परन्तु हीनयानी लोग इस 
सेद को मानने के लिए तैयार नहीं हैं । उनकी दृष्टि में ज्ञान प्राप्त कर लेने पर 


१. पुद्गछघर्मनै रासम्यप्रतिपादनं पुनः क्तेशशेयावरणप्रहाणार्थम्‌। तथा ह्यात्म- 
दष्टिप्रभवा रागादयः क्लेशा पुद्गलमीरातम्याववोषश्च सत्कामदुष्ठे! प्रति- 
पक्षत्वात्‌ तत्महाणाय भ्रवर्तमातः सर्वक्लेशान्‌ प्रजहाति । धर्मनेरातम्यज्ञानादपि 
ज्ञेयावरणप्रतिपक्षत्वाद्‌ शेयावरणं प्रहीयते । फ्लेशशेयावरणप्रह्मणमपि 
मोक्षसर्वश्षत्वाषिगमार्थर्‌ । षलेशा हि मोक्षप्राप्तेरवरणमिति) अतस्तेषु 
प्रहीरीपु मोक्षोऽधिगम्पते । ज्ञेयावरणमपि सर्वस्मिस्‌ शेये जञानप्रषत्ति- 
प्रतिबन्धमूतमक्छिष्टज्ञानम्‌ । तस्मिन्‌ प्रहीरी सर्वाकारे जेये$सक्तमप्रतिहतं च 
ज्ञानं प्रवर्तत इत्यः सर्वज्ञत्वमधिगम्पते ॥ { स्थिरमतिक्षत भौर 
डा० सिल्वन लेवी द्वारा संपादित ' निश्िकाविज्ञतिमाष्य'--प्ृष्ट १५) । 
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महंतो का ज्ञान श्रनावरण हो जाता है; परन्तु महायान संप्रदाय की यह कल्पना 
नितान्त मौलिक है । हीनयान संप्रदाय के अनुसार हंतु पद की प्राप्ति ही 
मानव-जीवन का चरम लक्ष्य है । किन्तु महायान सम्प्रदाय के अनुसार बुदधत्वः 
प्राप्ति हो जीवन का उद्देश्य है । उद्देश्य की इसी मिन्सता के कारण निर्वाण 
की कल्पना में मी भेद है । 


नागार्जुन का मत 


नागार्जुन ने निर्वाण की बहुत विशद परीक्षा “माध्यमिका रिका! के पचीसबें 
परिच्छेद में को है। उनके मतानुसार निर्वाण न तो छोड़ा जा सकता है और 
न प्राप्त किया जाता है । यह न तो उच्छिन्न होने वाला पदार्थ है और न शाश्वत 
पदार्थ है यह न तो निरुद्ध है और न उत्पन्न । उत्पत्ति होने पर ही किसी 
वस्तु का निरोघ होता है, यह दोनों से भिन्न है--- 


अ्रहाणामु असंप्राप्त श्रनुच्छिन्नस्‌ श्रशाश्वतम्‌। 
प्रनिरुद्धम्‌ ग्रनुत्पन्नस्‌ एतन्निर्वाणमुच्यते ॥ 


इस कारिका की व्याख्या करते हुए चन्द्रकीति नै कहा है कि रांग के समान 
निर्वाण का प्रहाण ( व्याग ) नहीं हो सकता और न सात्त्विक जीवन के फल के 
समान इसको प्राप्ति ही सम्भव है । हीनयानियों के निर्वाण के समान: यह नित्य 
नहीं है । यह स्वमाव से ही उत्पत्ति और विनाशरहित है और इसका लक्षण 
शब्दतः निर्वचनोय नहीं है। जब तक कल्पना का साम्राज्य बना हूआ है तब 
तक निर्वाण की प्राप्ति नहीं हो सकती । महायानियों के अनुसार निर्वाण और 
संसार में कुछ मी भेद नहीँ हे । कर्पना-जार के क्षय होने का नाम ही निर्वाण 
है । नागार्जुन ने निर्वाण को माव पदार्थ मानने वाले तथा अभाव पदार्थ मानने 
वाले दी शनिको, के. मत की प्रालोचना की है। उनके मत में निर्वाण भाव 
वथा. अमाव दोनों से अतिरिक्त . पदार्थ है। यह अनिर्वचनीय है यह परम 
तस्व है। इसो का नाम भूतकोटि या धसँघातु है । 


(ग) दोनों मतों में निर्वाण की तुलना 


हीमयान तथा माहायान सम्प्रदायी के ग्रन्थों के भनुशीलन से निर्वाण 


विषयक सामान्य कल्पना का रूप इस प्रकार का स्थिर होता है--( १) यह 
शब्दों द्वारा प्रकट नहीं किया जा सकता ( निष्प्रपञ्च ) । यह असंस्कृत घमं 
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है, भतः न तो इसकी उत्पात हे, न इसका विनाश है भौर न परिवर्तन है। 
( २) इसकी अनुभूति अपने हो धन्दर स्वतः की जा सकती है। इसी को 
योगाचारी लोग प्रत्यारमवेद्य कहते हैं भौर दीनयानी लोग "पञ्चस वेदितठ्यंश 
छब्द द्वारा व्यक्त करते हैं । (३) यह मूत, वर्तमान और भविष्य तीनों कालों के 
बुढो के छिये एक है ओर सम है । (७) अष्टांगिक मार्ग द्वारा निर्वाण की प्राप्त 
होती है। ( ५ ) निर्वाण में व्यक्तित्व फा सर्वया निरोध हो जाता है। (३) 
दोनों मत वाले बुद्ध के ज्ञान तथा शक्ति को लोकोत्तर, अर्हत के ज्ञान से बहुत ही 
उन्नत मानते है। महायानी लोग हुत्‌ के निर्वाण को निम्न कोटि का तथा 
असिद्धावस्था का सूचक मानते हैँ । इसे हीनयानी- छोग मो स्वीकार करते हैं । 


वोनों सम्प्रधायो सें निर्वाण की कल्पना तें पार्थषय 


हीनयान महायान 
( १) निर्वाण सत्य, नित्य, (१) महायानी इसकों स्वीकार 
दुःखाभाव तथा पवित्र है । करता है, केवळ दुःखाभाव न मान- 


कर इसे सुखरूप मानता है । 
वस्तुत, माध्यमिक घौर योगाचार 
नित्य, अनित्य, सुख भौर असुख की 
कल्पना निर्वाण में नहीं मानते, क्योंकि 

डर उनको दृष्टि में तिर्वाण अनिवंचनीय है । 

(२ ) निर्वाण प्राप्त करने की वस्तु (२) निर्वाण प्रप्राष्य है । 
(प्राप्यय)। क | 
३ ) निर्वाण, भिक्षुओं के ध्यान (३ ) शाता और ज्ञेय, विषयी 
जा टो, के. छिये आरम्मण झौर विषय, भिक्षु भौर निर्वाण भै. 
(आलम्बन.) दै. .. किसी प्रकार का अन्तर नहीं है। 


(9) निर्वाण लोकोतर दशा है। (४ ) छोकोसर से मौ बढ़कर 
प्राणिमात्र के लिये यह सबसे उन्नत एक दशा होती है जिसे “लंकावतार 
ऐसी दशा है ज़िंसकी कल्पना को सुत्र' में 'लोफोत्तरतम” कहा गया 
जा सकती है `. है । यही निर्वाण है, ज़िसमें सर्वज्ञता 

पिप छोरी 7: मर्गीऊ की जाति होती है। योगाचार के मत 
पीर रवि एत मैं हीनयानी लोग केवल विश्युक्तिकाय 


आ७ द७०००१७ 
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(९) निर्वाण के केवल दो रूप 
है-—सोपाधिशेष और निरुपाधिशेष 
या प्रतिसंख्यानिरोघ और अप्रति- 
संख्या निरोध । 

( ६ ) हीनयानी निर्वाण भ्रौर 
संसार की घर्म-समता नहीं मानता । 


(७ ) होनयानी जगत्‌ के पदार्था 
की भो सत्ता मानता है। जगत्‌ उसी 
प्रकार सत्य है जिस प्रकार निर्वाण | 


nes Yay sn, ८० 


मारतोय दर्शन 


( मोक्ष ) को प्राप्त करते हैं और महा- 
यानी लोग घर्मकाय भ्रौर सर्वज्ञत्व 
को प्राप्त करते हैं । 

( ५) योगाचार के अनुसार 
निर्वाण के दो भेद और होते हैँ 
प्रकृतिशूद्ध निर्वाण और अप्रतिष्ठित १ 
निर्वाण । 

( ६ ) माध्यमिको के मतानुसार 
निर्वाण ही निराकार परमार्थ भूत है। यही 
एकमात्र सत्ता है । अन्य पदार्थ चित्त के 
केवल विकल्पमात्र हैं। इस प्रकार निर्वाण 
भीर संसार में घर्म-समता रहती है । इन 
दोनों का सम्बन्ध समुद्र ्ोर लहरी के 
समान है । 

( ७ ) माध्यमिक और योगाचार 
दोनों की सम्मति में निर्वाण अद्व॑त है, 
अर्थात्‌ उसमे ज्ञाता, ज्ञेय; विषय, विषयी; 
विधि, निषेध का द्वत किसी प्रकार भी 
विद्यमान नहीं रहता । यही एक तत्त्व 


१. सुजालङ्ार" ( पृष्ठ २२६-१२७) के अनुसार श्रावक भौर प्रत्येकबुद्ध मैत्री 
से हीन होने के कारण अपना चित्त निर्वाण की प्राप्ति में ही लगाते हैं, 
परन्तु बोधिसत्व मैत्री से युक्त, होने के कारण निर्वाण में अपना चित्त कभी 
नहीं लगता । इसीलिये उसकी सत्ता “भ्रप्रतिष्ठित निर्वाण? में मानी जाती 
है। यह निर्वाण बुद्धो के द्वारा ही प्राप्य है । यह अवस्था श्रहंत्‌ से बढ़कर 
है। 'विज्ञप्तिमात्रतासिद्धि! के "नुसार इस दशा में बुद्ध संसार एवं निर्वाण 
रोनों की कल्पना से बहुत ऊचे रहते हैं । 


ध्राविष्टानां कृपया न तिष्ठति मनः शभे क्नपालुनाम्‌ । 
कुत एव लोकसौख्ये स्वजीविते वा भवेत्‌ स्नेहः॥ 


निःस्नेहानां श्रावकप्रत्येकबुद्धानां सर्वदुःखोपशमे निर्वाणप्रतिष्ठितं मनः, 


बोधिसत्त्वानां तु करुणाविष्टत्वाद्‌ निर्वाणेऽपि मनो न प्रतिष्ठितम्‌ । 


खे 
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है। जगत्‌ का प्रपञ्च मायिक तया 
मिथ्या है । | 
(८ ) हीनयानी को द्विविध (८) महायान-सम्प्रदाय में निर्वाण 
आवरण की कल्पना माभ्य नहीं है। की प्रापि को रोकनेवाले दो प्रकार के 
उसको संमति में क्लेशावरण के अनन्तर आवरण माने गये हैं-क्लेशावरण तथा 
अहत्‌ का ज्ञान आवरणहीन रहता है। शेयावरण । उनकी सम्मति में हीनयानी 
केवळ क्लेशावरण से मुक्त हो सकता हे । 
भौर वे ही स्वयं दोनों भावरणौं से मुक्त 

दो सकते हैं? । 


निर्वाण फा परिनिष्ठित रूप 


संक्षेप में कहा जा सकता है कि हीनयान मत में जब भिलु प्रहत की दधा 
प्राप्त कर लेता है तब उसे निर्वाण की प्राप्ति होती है । साधारणतया प्राणी पूर्व 
कर्मो के कारण उत्पन्न होनेवाले धर्मों का संघातमात्र है । बह्‌ अनन्त कार से ' 
इस आन्ति में पढ़ा है कि उसके भीतर आत्मा नामक कोई त्तेतन पदार्थ है। 
ष्टाङ्षिक मागे के सेवन से प्रत्येक व्यक्ति को वस्सुओ की अनित्यता का 
अनुभव हो जाता है। जिन स्कन्धों से उसका शरीर बना हुआ है ये स्कम्ष 
विशिष्ट रूप से उसी फे नहीं हैं; अपितु जगत्‌ के प्रत्येक प्राणी उन्हीं स्कन्धो 
से बने हैं। इस विषय का जब उसे अच्छी तरह ज्ञान प्रात हो जाता है, तब 
वह निर्वाण भ्रात कर लेता है । निर्वाण वह मानसिक दशा है जिसमें भिक्ष 
जगत्‌ के अनभ्त प्राणियों के साय अपना विभेद नहीं कर सकता । उसके 
ब्यक्तित्व का लोप हो खाता है, तथा सब प्राणियों फे एकत्व की भावना 
उसके हृदय में जागरित हो जाती है। साधारण रीति से द्वीनयानी निर्वाण 
को यही कल्पना है। परन्तु महायानो कल्पना इससे नितान्त भिन्न है; महायानी 
छोय घमो की सत्ता मानते ही नहीं । वे छोग केवळ घर्मकाय या धर्मघातु को 
ही सत्य मानते हैं। बुद्ध को छोड़कर जितने प्राणी हैं. वे सव कल्पना-जाछ में 


१. हीनयानी निर्वाण का वर्णन कथावत्थु, विसुद्धिमश्य तथा अभिएम्मकोश फे 
नुसार है, तथा महायानी निर्वाण का वर्णन माध्यमिकषुक्ति, छंकावतार 
सूत्र के अनुसार है। इन दोनों मतों के विद्येष विवरण के लिये देखिये 
दराकृत आास्पेक्टस भावू महायान बुद्धिज्म, पृष्ठ १६७-२०१ । 


ष्र्द्० आरतीय दशन 


पड़े हैं। पुत्र और घन को रखनेवाला व्यक्ति उसी प्रकार रान्ति में पढ़ा 
हुप्रा है, जिस प्रकार सुख घौर शान्ति के सूचक निर्वाण को पानेवाला 
हीनयानी अर्हत्‌ । दोनों सत्य में सत्य की भावना कर कल्पना के प्रपञ्च में 
पड़े हुए हैं। हीनयानी मत में निर्वाण ही परम सत्ता है, उसे छोड़कर जगत्‌ 
के समस्त पदार्थ कल्पना-प्रसूत हैं। जिस क्षण प्राणी इस बात का अनुभव 
करने लगता है कि वही सत्य है, संसार निर्वाण से पृथक्‌ नहीं है ( अर्थात्‌ दोनों 
एक ही है), उस क्षण वह्‌ बुद्धत्व को प्राप्त कर लेता है। इसके लिये केवल 
प्रपने आत्मतत्त्व की भावना को दूर करने से काम नहीं चलेगा; प्रत्युत जिस 
भस्ठु को वह देखता है वह पदार्थ मी आरमशुन्य है, इसका ज्ञान भी 


परमावण्यक है । जव इस ज्ञान की प्राप्ति हो जाती है, तब महायानी कल्पना 
के अनुसार निर्वाण की भी प्राप्ति हो जाती है। 


सांख्य ओर वेदान्त की मुक्ति से निर्वाण की तुलना 
उपरिनिदिष्ट निर्वाण की द्विविध कल्पना सांख्य तथा वेदान्त की मुक्ति के 
साथ तुलनीय है । इन दोनों राह्मण दर्शनों क्री मुक्ति में महानु अन्तर है । सांख्य 
‰तवादी है और वेदान्त अद्वेतवादी । सांख्य की दृष्टि में प्रकृति और पुरुष को 
एक मानने से अज्ञान उत्पन्न होता है, वेदान्त की दृष्टि में एक तत्त्व को (भनेक 
समशचना अज्ञान है। सांख्य को प्रक्रिया के भ्रनुसार समाधि के द्वारा बाह्य 
'बगत्‌ के पद्चर्थो" पर “पान लगाने से सब विषय घोरे-घीरे छँट जाते हैं, ताबा 
अस्मिता में उनका अवसान हो जाता है । भ्रस्मिता विषयी और विषय के परस्पर 
मिश्रण का सूचक है |. 'अस्मि’ में दो अंश हैं->अस + मि । स्‌ = सत्व या 
प्रश्‍त्रि. तथा मि = उत्तम पुरुष = चेतन । “अस्मि? पुरुप नहीं हो सकता, क्योंकि 
उसमें सत्व का अंश नहीं है । 'अस्मिः प्रकृति भो नहीं है, क्योंकि जड़ होने से वह 
“नि” अर्थात्‌ चेतन पुरुष नहीं हो सकती । इसीलिए “अस्मि” मिश्रण है प्रकृति- 
उर्ष् का और ब्रिषय-विषयौ का । समाधि प्रज्ञा के बलपर हम इस अंश तक 
पहुंचते हैं । अरब यहां से पुरुष को प्रकृति से हटाने का प्रयत्न भारम्म होता 
है । प्रकृति तथा पुरुष के ट्यकृत्व ज्ञान को “विवेक ख्याति’ कहते हैं और 
सांशय का यही चरम लक्ष्य है, 'योगसू्र' के प्रभुसार सात भूमियाँ हैं जिनको 
क्रमश॥ आर करता हुआ धुरुष सस्व से पृथक्‌ होकर अपने स्वरूप में स्थित हो 
जाता है। सत्व तो स्वयं अन्धकारमय है, परन्तु पुरुष के प्रतिबिम्ब प्रड़ने पर 
ही वह दिखळाई पड़ता है | विवेक ख्याति होने पर जब पुरुष का भतिबिम्ध 


cosa ti sc xt 
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हट जाता है, तब सत्य अड अन्धकारमय हो जाता है । पुरुष को स्वरूप में 
स्थिति लाम करना हो सांख्य को मुक्ति है। अब प्रकृति का सर्वधा नाश न 
होकर केवळ पुरुष से पृथक्रब सिद्ध हो जाता है । इस मुक्ति में प्रकृति अवश्य 
रहती है, परन्तु पुरुष से उसका किसी प्रकार का लगाव नहीं रहता । 


वेदान्त में मुक्ति कल्पना 


वेदान्त में मुक्ति को कल्पना इससे बढ़कर है । इसमें प्रकृति या माया 
का कोई मो स्थान नहों होता । ब्रह्म हो एकमात्र सत्य पदार्थ ठहरा; माया 
नितान्त असत्य ठहरी । जब ब्रह्म का साक्षात्कार हो जाता है, तब माया की 
सत्ता कथमपि होतो हो नहों । ब्रह्म को हो केवल सत्ता रहतो है ओर उस समय 
उसके सच्चिदानन्द रूप का भान होता है। वेदान्त की मुक्ति भानन्दरूपिणो 
है। यह न्याय ओर सांख्य को मुक्तिं के समान भानन्दरहित नहीं होती । 
बोद्ध पारिभाषिक शब्दों में कह सकते हैं फि सांख्य मुक्ति में क्लेशावरण का 
हो क्षय होता है, परन्तु वेदान्त मुक्ति में ज्ञेयावरण का भी लोप हो घाता 
है। भत होनयानी निर्वाण सांख्य-मुक्ति के समान है भोर महायानी निर्वाण 
वेदान्त-मुक्त का प्रतीक है। ब्राह्मण दर्शनों से तुरना करने पर यही परिनिष्ठित 
सिद्धान्त उपलब्ध होता है१ । 


१. बोद्ध निर्वाण की विस्तृत भालोचना के लिए प्रष्टव्य । 

(क) डा० श्रोबरसिछर-.निर्वान एकाडिज्ग हू टिबेटन ट्रेडिशन! 
( अंग्रेजो लेख ); इण्डियन हिस्टारिकळ काटली, कलकत्ता 
(जिल्द १०, सं० २) पु २११-१५७ ) । 

( ख ) डा० दत्त'आस्पेक्ट्स आव महायान बुद्धजुम' (कळकत्ता) 
पृ० १२६-२०४॥ 

( य ) डा० पुर्से--लेकवर्स औफ निर्वान ( आक्सफोर्ड ) । 

( घ ) डा० शेरवात्स्को--दो सेन्ट्रल कन्सेप्शन आव निर्वाण वारापसो 


सप्तम परिच्छेद 


न्याय दशंन 


पृष्ठ १६७ 
टिप्पणी १-तक-विषय में मनु-- 
ग्राषं घर्मोपदेशं च वेदशास्त्राऽविरोधिना । 
यस्तर्कणानुसंघत्ते स॒ घर्म वेद नेतरः ॥ 
(मनु १२।१०६ ) 
टिप्पणी २--“न्यायविद्या:' वात्स्यायन की दृष्टि में ! 
प्रदीपः सर्वंविद्यानामुपायः सवंकमंणाम्‌ । 
आश्रय; सवंघर्माणां विद्योद्देशे प्रकीतिता ॥ 


( न्यायभाष्य १।१।१ ) 
टिप्पणी ३_'ग्रान्वीक्षिकी' का अथे-- 


i मय अनुमानं सा अन्वीक्षा । अथवा प्रत्यक्षागमाम्यामीक्षितस्प 
अन्वीक्षणम्‌ अन्वीक्षा । तया प्रवर्तते इति “आन्वीक्षिकी? न्यायविद्या न्यायशास्त्रम्‌ । 


( न्या० भा० १।१।१ ) 
पृष्ठ १७२ 
टिप्पणी ४--'न्यायसूची-निबन्ध' का रचताकाल-- 
न्यायसुचीनिबन्धोऽसातकारि सुधियां मुदे । 
श्रीवाचस्पतिमिश्रेण वस्वङ्कुवसुवत्सरे ॥ 
पृष्ठ १७२ 
टिप्पणी ५-... 'लक्षणावली? का रचनाकाल-- 
तर्काम्बराङ्कृप्रमितेष्वतीतेषु श्कान्ततः । 
वर्षछुदयनङ्चक्रे सुबोधां लक्षणावलीम्‌ ॥ 


~ SR के मनन 
rs oN 5९ 


टिप्पणियाँ | ५८४ 


| पृष्ठ १७४ 
टिप्पणी ६--'जयदेव' की प्रश्षंसा-- 
शंकरवाचस्पस्योः सदृशो शंकरवाचस्पती एतो । 
पक्षघरभ्रतिपक्षी लक्षीसुतो न सुतले कापि १ 


पृष्ठ १७५ 
टिप्पणी ७--“बुद्धि! का श्रथ * 
अज्ञानान्धकारति रस्का रका रक) सककपदार्थस्याथं प्रकाशक; प्रदीप इव देदीप्य- 
मान? आत्माश्रयो यः प्रकाश, सा बुद्धि: ( जिनव्धन--सप्तपदार्थी-टीका )। 
पृष्ठ १७८ | 
टिप्पणी ८--भ्रम के विषय में वात्स्यायन -- 
वात्स्यायन ( न्या, मा० ४५२३५ ) ने स्पष्ट लिखा है--तर्वज्ञानेन 
- मिथ्योपलब्धिनिवरत्य॑ते, नाथ: स्याखुपुरुषसामान्यलक्षण:, भर्थात्‌ यथा प्रतिबोधे या 
ज्ञानवुत्तिस्तया स्वप्न-विषयमिमानो निवत्यंते नार्यो विषय-सामान्यलक्षणः; तथा 
माया गन्धर्वनयर मुगतृष्णाकानामपि या बुद्धयः 'अतस्मिनु तत्‌? इति व्यवसाया, 
तत्रापि अनेनेव कल्पेन भिथ्योपलूब्विविनाद्ष) तत्त्वज्ञानात, नार्थ प्रतिषेष इति | 
पृष्ठ १८० 
टिप्पणी &--'ज्ञान-व्यभिचार'- 
यत्‌ तदुदका दिज्ञानम्रुपजायते मरीचिषु स्पन्दमानेषु, न तत्रार्थो व्यभियरति । 
न हितेन मरीचयो न वा स्पन्दन्ते, किन्तु ज्ञानं व्यभिचरति । अतस्मिद्‌ ठदिति 
भावादिति ज्ञानस्य व्यभिचारः, नार्थस्य । 
| ९ उयोतकर--न्यायवारिक १।१।४ ) 
पृष्ठ १८२ 


टिप्पणी १०--'योगि-प्रत्यक्ष' का वर्णन 

योगियों के प्रत्यक्ष-ज्ञान के विषय में भतूँहरि फा महत्त्वपूर्ण कथन है कि 
जिन व्यक्तियों ने भीतर प्रकाश का दर्शन किया है तथा जिनका चिश किसी 
प्रकार व्याघातों से अशान्त नहीं होता; उन्हें भूत तथा मविष्य काळ का ज्ञान 
सद्यः हो जाता है ओ्रौर यह ज्ञान वर्तमान-फालिक प्रत्यक्ष से कथमपि भिन्न 
नहीं होता-- | 
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अनुभूत-प्रकाशानामनुपदुतचेतसाम्‌ । 
भ्रतीतानागतज्ञान प्रत्यक्षान्न विशिष्यते ॥ 
( वाक्यपदीय १।३७) 
पृष्ठ १८३ 
टिप्पणी ११--पक्ष' का लक्षणा-- 


सिसाघयिषया शुन्या सिद्धियंत्र न तिष्ठति । 
स्‌ पक्षः न्यु दीर ७००० os oe न] 
( भाषापरिच्छेद, कारिका ७० ) 


पृष्ठ १६० 
टिप्पणी १२-व्याप्ति परीक्षा में बोद्ध मत 


तर्केप्रणाको में व्याप्ति को परीक्षा बड़ी द्यावश्यक है। हम कतिपय मानवों में 
ही मरणघर्मता को देखते हैं ओर उसो के आधार पर सब मानवों में उस घर्म 
को विद्यमान मान बैठते हैं । यह कहाँ को बुद्धिमत्ता है ? ऐसो सार्वत्रिक व्याप्त 
किस प्रकार - पार्थं मानी जा सकती है ? इस विषय में बोद्ध नंयायिकों- 
दिङ्नाग, धर्मकीति आदि ने व्याप्ति के निषेघात्मक पक्ष पर विशेष जोर दिया है। 
साध्य के अभाव मे हेतु को अनुपलब्धि यदि मिले तो वह ब्याप्ति यथार्थ मानी 
जायेगो । उनके मतानुसार व्याप्ति ( अबिनाभाव ) का प्रत्येक दृष्टान्त हेतु तथा 


साध्य के नियत सनन्त को सूचित करता है।. गह सम्बन्ध तांदातयः “मी? 
तदुत्पत्ति ( कार्य-कार 


की सत्ता रहने से? 
की (धुम की ) भी 
यहाँ व्याप्ति बिलकुल ठोक हे । 


टिप्पणी १३--व्याप्त परीक्षा में वेदान्तमत 


on मत बोद्ध मत से एयक्‌ है। वेदान्तियों का कहना है कि 
व्याक्ति साहचर्यं के (एक साथ रहने ) घ्रवलोकन पर आधित रहती 
है यदि दो Bg पदा एक साथ रहती हों ( सहचार ) तथा इसके विपरोत 
कोई मी दृष्टान्त हमारी दृष्टि में नहीं आया हो, तो वहाँ ब्याप्ति सम्बन्ध ठोक 
माना जाता है; अर्थात्‌ व्याक्ति की यथार्थता के लिए साध्य तथा हेतु का सहचार 
(एक साथ रहना ) ही आवश्यक नहीं है; प्रत्युत व्यभिचार ( उलटा उदाहरण) 


Sr —- 
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का भ्रदर्शन भी उतना ही भ्रावश्यक होता है । फलतः व्यभिचार के अदर्शन के 
साथ ही साथ सहचार का दर्शन जहाँ होगा वहीं व्याप्ति ठोफ मानी जायेगी । 
वेदान्तपरिमाषा का यही कथन है ( पृष्ठ ८३ )--व्यभिचा राद्शने संति सहचार- 
दर्शनेन गृह्यते व्यासिः । वेदान्त का यह मत न्याय को भो सम्मत है । 


| पृष्ठ १६८ 
टिप्पणी १४--अआ्राकाइसक्षा आदि त्रिविध साधन 


पद के समुह को वाकम कहते हैं, परन्तु इन पदों में आकाङ्क्षा, योग्यता तथा 
सन्निषि का रहना नितान्त आवश्यक होता है। आकारका वहाँ होती जहाँ कोई 
पद दूसरे पद के भ्रमाव में वाक्य के पूरे अर्थ को प्रकट मही करता । अन्नंभट्ट के 
दाब्दों में --“पदस्य पदान्तरव्यतिरेकप्रयुक्तान्वयानुमावकध्वम्‌ आकाङ्क्षा’ । यथा-- 
“गौः अश्वः पुरुषः हस्ती’ यह पदों का समूह होने पर मी वाक्य नहीं है, क्योंकि 
कोई मी पद वाक्य के सम्पूर्ण अर्थ को “गच्छति” के समान क्रियापद के अमाब 
मेँ प्रकट नहीं करता । योग्यता का अर्थ है--भर्थ का वाधितत न होना ( भर्था- 
बाषो योग्यता) । “भाग से सोंचता है'--वाक्य नहीं है, क्योकि सोंचना-क्रिवा से 
प्राग जैसी ठोस चोज का सम्बन्ध नहों बेठता । सञ्चिधि का अर्थ है--पदों के 
उच्चारण में समोपता । यदि इस संमय कोई कहता है--/घढ़ा? और घण्टे भर 
के बाद कहता है 'छाजो', ठो यहाँ 'घडा छाभो? यह वाक्य नहीं बन सकेगा । 
झठ एव वाक्य के भ्रथ-बोध. में इन तानों को आवश्यकता सदा रहती है । 

पृष्ठ २०० 

टिप्पणी १५--कार्य-का रण का लक्षण ओर सम्बन्ध . 

कारण! का मान्य लक्षण है --“अनन्यवासिद्धनियतपूर्वश्त्तित्व का रणत्वम्‌” 
( दोषिका, १० २५ तथा मुक्तावछी, का० १६ )। प्रागमाव के प्रवियोगो को 
संज्ञा 'कार्य' है ( कार्य प्रागमाव-प्रतियोगि ) । जिस वस्तु का भाव होता है, 
उसे भ्रमाव के प्रति “प्रतियोगी” कहते है । उत्पत्ति से पूर्व कारण ( मृत्तिका ) 
में कार्य ( घट) का अपाव “प्रोगमाव' है ।. इसके प्रतियोगी को मर्धात्‌ घट 
को कार्य कहेंगे । ! 

कार्य-कारण सम्बन्ध को मीमांस। दर्शनशाख का नितान्ठ मौलिक 
कार्य है, क्योंकि इसी सम्बन्ध पर अन्य सिद्धान्तों की संगति सिद्ध होतो है । 
कार्य-कारण का सम्बन्ध चार प्रकार क! माना जाता है-( १) असत्‌ से 
सत्‌ को उत्पत्ति ( बौढध ) (२) सद्‌ से सद्‌ की उत्पत्ति ( सांश्य -सरकार्यवाद ) 
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(३) सत्‌ से असत्‌ कार्य का उदय ( वेदान्त-विवर्तवाद ) तथा (४) सत्‌ 
की उत्पत्ति से पुर्व असत्‌ कार्य की उत्पत्ति ( न्याय ) । न्याय के श्रनुसार कारण 
में कार्य की सत्ता उत्पत्ति से पूर्व नहीं रहती, भ्रर्थात्‌ कारण-सामग्री के उपयोग 
करने से मृत्तिका में “घट” नामक एक अभूतपूर्व नवीन वस्तु की उत्पत्ति होती 
हे । नंयायिक दृष्टि में कार्य उपादान कारण से एकदम भिन्न है । जिस सुत्र- 
समूह से पट बनता है, वह सूत ही कपड़ा नहीं है; प्रत्युत कपड़ा सुत से अत्यन्त 
भिन्न है। कारणव्यापार से पूर्व कारण में विद्यमान कार्य नहीं रहता । अत; 
इस सिद्धान्त का नाम भ्रसत्‌-कार्यवाद या आरम्भवाद है । 
पृष्ठ २०६ 
टिप्पणी १६--उदयानाचायं की ईश्वरसिद्धि विषयक युक्तियाँ 
उदयनाचार्य ने न्यायकुसुमाजलि में ईश्वर की सिद्धि भ्रकाट्य युक्तियों के 
सहारे की है। उन्हीं की कतिपय युक्तियाँ संक्षेप में दा जाती है--(१) 
कार्यातू--जगत्‌ समस्त पदार्थ परमाखुजन्य, सावयव तथा अवान्तर महत्त्व- 
विशिष्ट हैं कार्य के लिए कर्ता को सत्ता मानना उचित ही है। घट की उत्पत्ति 
उदुसादक कुलाल की सत्ता के विना न्यायसंगत नहीं है; उसी प्रकार कार्यरूप 
इस जगत्‌ की सृष्टि करने वाला कोई चेतन पदार्थ श्रवश्म् होगा । (२) 
भ्रायोजनातु--सृष्टि के अवसर पर परमाणुद्यय के संयोग से द्वथणुक की 
उत्पत्ति होती है, परन्तु जड परमाणुप्रों का एक साथ भ्रायोजन होना स्वयं 
सिद्ध नहों हो सकता। इसके लिए किसो चेतन पदार्थ की कल्पना तितान्त 
तर्कयुक्त है । (३) घृत्यादेः--तीसरी युक्ति संसार के घारण करने के विषय 
में है । यदि कोई चेतन घारण करनेवाला न होता तो यह जगत्‌ कब का 
गिर गया होता । इस सृष्ट जगत्‌ का नाश प्रलयकाल में होता है अतः नाश के 
लिए किसो नाशकर्ता की आवश्यकता बनी हुई है । (9४) पदातु--इस जगत्‌ में 
अनेक कला-कोशल विद्यमान हैं, जैसे वस्त्र का बनाना, गुहू की एक विशिष्ट प्रकार 
से रचना करना । इस सम्प्रदाय-व्यवहार के छिए इसकी उत्पत्ति के लिए फिसी 
चानवान्‌ व्यक्ति की कल्पना करनी पड़तो है। (५) प्रत्ययत:---श्रुत हमारे लिए 
परम प्रमाण है। उसके प्रतिपादित सिद्धान्तो में किसी प्रकार की त्रुटि या विप्रति- 
पत्ति नहों होती। कितने भी कुशाग्रबुद्धि के द्वारा किया गया अनुमान श्रुति की शिला 
पर पटके जाने से, विरुद्ध होने पर चुर-चुर हो जाता हे । श्रुति की इस प्रमाण- 
थ्ेष्ठता का रहस्य क्या है ? यही कि यह सर्वशक्तिमान्‌ सर्वज्ञ ईश्वर के द्वारा 
निमित की गई है । श्रृति का ज्ञान ईश्वर का परिचायक है। (६) श्रुतेः 


टित्पणियौं प 


श्रुति स्पष्ट शब्दों में ईश्वर की विद्धि बतलाठी है। श्वेताश्वतर उपनिषद्‌ (६।११) 
प्रतिपादित कर रहा है कि ईश्वर सब प्राणियों में छिपा हुषा है, सर्वव्यापी है, 
सब प्राणियों का अन्तरात्मा है, वह सबका नियामक तथा रक्षक है। मयवद्‌- 
गीता ( ६॥१७ ) में श्रोकृष्ण ने अपने को जगत्‌ का पिता, माता, घाता तथा 
अभव; प्रलय तथा स्थान बठछाया है। ( ७ ) वाक्यात्‌-महाभारत आदि 
ग्रन्थों के रचयिता के समान याक्यभूत वेदों का भी कोई रचयिता प्रबश्य होगा । 
( = ) संख्याविशेषात्‌-द्रघणुक में परिमाण की उत्पत्ति परमारुगत परिमाण 
( पारिमाण्डल्य ) से न होकर परमाणुगत स्याद्य से होती है, ऐसा नैयायिकों 
का सिद्धान्त है । यह ढित्व संख्या अपेक्षाबुद्धि के द्वारा उत्पन्न होती है जो चेतन 
व्यक्ति के ही द्वारा निष्पन्न हो सकती है। ऐसी स्थिति में ८ घणुकों में संख्या की 
उत्पत्ति ईश्वर की सत्ता को सिद्ध कर रहो है। (९) प्रदष्टातु-धर्म करने से 
पुण्य तथा अधर्म करने से पाप उत्पन्न होता है । धर्माधर्म का अपर नाम अष्ट 
है। अदृष्ट क्म-फल के उतपादन में कारणभूत माने जाते हैं, परन्तु जड़ भदृष्ट 
में फलोत्पादन शक्ति बिना चेतन की प्रेरणा के सम्भव नहीं । अतः अदृष्ट की 
फलवत्ता के लिए भी ईश्वर को मानना ही. न्यायसंगत होगा । इन युक्तियों की 
सहायता से न्याय ईश्वर'की सिद्धि स्वीकार'करता है । 

इन युक्तियो को संक्षेप में उदयनाचाय ने न्यायकुसुमाझळि ( ५।१ ) 
एक श्लोक में इस प्रकार प्रदर्शित किया है-- | | 

कार्यायोजनधृत्त्यादे: पदात प्रत्ययतः श्रुते। | 
वाक्यात्‌ संख्याविशेष।ञ्च साध्यो विइवनिदव्ययः ॥ 
पृष्ठ २०७ 

टिप्पणी १७--न्यायमत में प्रवृत्ति का विचार 

मनुष्य की प्रत्येक चिकीर्षा ( करने को इच्छा ) किसी विशेष प्रयोजन के 
ऊपर भागित रहती है । चिकीर्षा के तीन हेतु हैं--( १ ) कृतिसाष्यता-शान-- 
इस बात का ज्ञान कि यह कार्य हमारे द्वारा साध्य हो सकता है; (२) इष्टसाव- 
नताज्ञान--कार्य के करने से किसी अ्रभिलषित वस्तु की सिद्धि का झान; ( १ ) 
बलवदनिष्टाजनकताज्ञान-बलवान अनिष्ट के न उत्पन्न होने का ज्ञान । इन तीनों 
ज्ञानों को दिकीर्षा के प्रति हेपुता है, प्रथम दो भावात्मक हेतु हैं और अन्तिम 
ममावात्मक हेतु है । समग्रं प्रकृति के मूळ ये हो हैं । कार्य हमारे प्रयस्नों ते साध्य 
हो सकता है, इसका ज्ञान नितान्त आवश्यक है। इस ज्ञान के अमाव में वर्षा 


५८८ मारतोय दर्थन 


को उत्पत्ति अथवा चन्द्रमण्डल के पकड़ने में जीव को प्रवृत्ति नहों होती । अभीष्ट 
वस्तु की सिद्धि का ज्ञान मो जब तक नहों है, तब तक हमारी प्रवृत्ति हो नहों 
सकलो । तृत पुरूष के भोजन में अप्रबुति का कारण यही है । बलवान्‌ भनिष्ट 
को भनुपत्ति का ज्ञान मी प्रयुत्ति उत्पन्न करने में साधक होता है। रोग से 
दृषितचिस पुरुष विषमक्षण कर धारमहत्या इसोलिये कर लेता है कि उसे 
बछवात्‌ भ्रनिष्ट न उत्पन्न होने का ज्ञान रहता दै। उपादान का प्रत्यक्ष 
होना भो इसो प्रकार हेतु होता है । संक्षेप में प्रवृत्ति के दो कारण हुँ- 
कार्यताज्ञान ( इस काय का करना हमारा कर्तव्य है, इसका ज्ञान) तथा 
इष्टताषनताज्ञान ( कार्य के करने से इष्ट वस्तु की उत्पत्ति का ज्ञान ) । प्रथम 
पक्ष प्रभाकर मोमांसकों का ओर ढितोय पक्ष नैयायिकों तथा आट्टमतानुयायी 
मोमांसकों का है । | 

प्रवृत्ति के तीन कारण हैं---राग ( सुख देनेवाले पदार्थों में आर्साक्त ), देष 
( अतिकूछ बश्तुप्रों से विरक्ति) तथा मोह ( वस्तु के यथार्थ रूप को न जानने से 
मिथ्याष्यवसायवस्तुपरमार्थापरिच्छेदशक्षणो मिथ्याष्यवसायो मोहः )--ये तोन 
प्रकृति के साक्षाकारण हैं । ये तीनों विशिष्ट समुदाय के प्रतिनिधि हैं। अतः 
द ने ४।१।३ सूत्र में इनके सम्मिलित रूप को “त्रराश्यः कही है । रागपक्ष 


काम, मत्सर, स्पृह्या, तृष्णा तथा छोभ की गणना है । द्वेषपक्ष में क्रोष, ईर्ष्या, 
असूया द्रोह, अमर्ष का तथ 


< 7 मोहपक्ष में मिथ्याञ्चान, विचिकित्सा ( कि स्विदिति 
सेब = कहे क्या है? ऐसा विचार ), मान ( असदुयुणाष्या रोपेण स्वोत्कर्ष- 
बुद्ध: 


= प्रविद्यमान गुणों की कल्पना कर अपने को उत्कृष्ट मानना = धमण्ड )) 


प्रमाद ( असावधानता ) का समावेश किया जाता है। प्राणिमात्र की समस्त- 
अवुत्तियों का उदय इन्हीं कारणो से होवा है, 
से प्रवृत्त में सबसे अघिक 


भर्वोक्ता दोषा:” का विस्तृत वणन जयन्त भट्ट ने न्यायमञ्जरो ( प्रवर्तनालक्षणो 
दोषः १।१।१८ में ) किया है । 


ट्प्टपणो पुछु २०८ 
टिप्टपणो १८--मुक्त आत्मा का रूप-- 
स्वरूपेक्रतिष्ठानः परित्यक्तोईखिलेगु'रोः । 
ऊर्मिषटकातिंगं रूपं तदस्याहुमंनीषिण: ॥ 
संसारबन्धन।घीनदुःखक्लेशाद्यटूषितम्‌ । 
( न्यायमञ्जरी, पू० ७७) 


परन्तु राग-द्वेष के उत्पादक होने. 
हेतुता मोह की है। वात्स्यायन के द्वारा निदिष्ट 


५” 


ं 


टिप्पणियाँ १८६ 


टिप्पणी १६--मोक्ष का द्विविध रूप 
उद्योतकर ने दो प्रकार का निश्श्रेयस माना हे--( १ ) अपरनिःश्रेयस 


तथा ( २ ) परनिःश्रेयस । तस्वज्ञान ही इन दोनों का कारण है । जीवन्मुक्ति 
को अपरनिःभेयस फहते हैं, विदेहमुक्ति को पर-निथ्धेयस । वाचस्पति ने तात्पर्य 
टीका ( पू० ८०-८१ ) में इन दोनों के अन्तर का विस्तार से विवेचन किया 


है । आत्मा के विषय में चार प्रतिपतियाँ है--अवण, मनन, ध्यान तथा साक्षा- 


ध्कार । झान्वीक्षिकी का उपयोग संशयादिततत्व तथा प्रमाणतत्त्व के बोषन में 
होता है, परन्तु मनन से मी तुरन्त “साक्षात्कार का उदय नहीं होता, क्योंकि 
विपर्ययज्ञान के नादा हो जाने पर भी उसकी वासना का उपक्षय नहीं होता । 
ध्यान आस्मसाक्षात्कार के लिए नितरां उपादेय है । बिना योगज-घ्यान के 
आत्मतत्त्व की भपरोक्ष अनुभूति उत्पन्न नहीं होती,। चतुर्थी प्रतीति पानेवाले 
पुरुष को जीवन्मुक्त कहते हैं, परन्तु प्रारब्ध कर्मा का सम्बन्ध तब तक भी लगा 
ही रहता है। इनको भो उपभोग से जच क्षीण कर देते है, तमी परनिःश्रेषस 
का उदय होता है । 

परं निःश्चेयसं न तावद्‌ भवति यावद्‌ उपभोगादुपात्तकर्माशयप्रचयो न 
सीयते । तस्मात्‌ तस्वसाक्षात्काराघानप्रयर्नात्‌ परस्तदुपमोगप्रयत्मश्चास्थेयः । 
तथा च न तुल्मकाळ उत्पादः परापरयोनिधश्रेयसयोः--तारपर्यटोका, १० ८१ । 
निश्थेयसस्य परापरमेदात्‌ । यत्तावदपरं निश्थेयसं तत्‌ तत्वज्ञानामन्तरमेव 
मवति । परं च निःश्रेयसं तत्त्वज्ञानात्‌ क्रमेण अवति-( न्यायवातिक १।१।१ )। 


पृष्ठ २१० 
ठि० २०--न्याय का उद्दश्य-- 
दुःशिक्षितकुतर्कादा-लेश-वाचालिताननाः । 
दाक्याः किमन्यथा जेतु' वितण्डाटोपपण्डिता ॥ 
गतानुगतिको लोकः कूमार्ग तथ्प्तारितः। 


मा गादिति छलादीनि प्राह कारुणिको सुनि? ॥ 
( न्यायमञ्जरी, १० ११ ) 


अष्टम परिच्छेद 
वैशेषिक दर्शन 
पृष्ठ २२१ 


टिप्पणी १--शिवादिस्य का समय 

श्रीहृर्ष ने खण्हनखण्डखाद्य! में प्रमा के लक्षण का खण्डन किया है--तेषु 
वावत्‌ तत्त्वानुभूतिः प्रमा इत्युक्तम्‌ । इस वाक्य की टीका करते समय शंकर मिश्र 
ने इसे न्यायाचार्य के 'लक्षणमाला' ग्रन्थ का बतलाया है । ये न्यायाचार्य लक्षण- 
माला के कर्ता शिवादित्य मिश्र हैं । फलत] इनका समय १२ वी शती से इधर 
नहीं हो सकता । 


पृष्ठ २२३ 


टिप्पणी २_पदार्थ का लक्षणा-- 

प्रमितिविषयाः पदार्थाः ( सल्तपदार्थी ), अमिघेयश्वं पदार्थस्य सामान्य- 
लक्षणम्‌ ( तर्कदीपिका, पृष्ठ २ ) । 

पृष्ठ २२४ 
टिप्पणी ३--तम का द्रव्यत्व परिहार 
अन्धकार के विषय में नैयायिको तथा वैशेषिको की यही निश्चयात्मक 

धारणा है, पर श्रीबराचार्य इस मत से सहमत नहीं हैं । न्यायकन्दली में उन्होंने 
अपने इस स्वतन्त्र मत का वर्णन किया हैं। उनका कहना है कि किसी वस्तु पर 
श्रारोवित नील वर्ण के भ्रतिरिक्त अन्धकार कोई भिन्न वस्तु नहीं है । भतः वे 
तम को गुण के अन्तर्गत मानते है । उदयनाचार्य ने इस मत का खण्डन कर 
म्रकाशतामान्यमाव को स्वीकृत किया है ( किरणा०, १० ११२) । माषवाचार्य 
ने सवंदर्थनसंग्रह (१० ६० ) में प्रभाकर मीमांसकों के एकदेशीय मत का 
उल्लेख किया है जिसके भ्रनुसार अन्धकार आलोकज्ञान का अभाव रूप है; न 
कि आलीक-सामान्य का । इस प्रकार तम के स्वरूप के विषय में वैशेषिक ने 
खुब विवेचना की है । खण्डनखण्डखाद्य के रचयिता दार्शनिकशिरोमणि श्रीहर्ष 
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- टिप्पणियाँ ५९१ 


इन मतवादों से पूरे परिचित ये भतः उन्होंने औलुक दर्शन को तम के स्वरूप- 
निर्णय में नितान्त समर्थ बतलाते हुए कवित्व तथा दार्शनिकस्व दोनों का 


_ मनोरम सामञ्जस्य उपस्थित किया है :--« 


ध्वान्तस्य वामोरु विचारणायां वेशेषिक चारु मतं मतं में । 
आजलुक्रमाहुः .खलु दशनं ततु क्षमं तमस्तत्वनिर्पणाय ॥ 
( नैषष० २२।३६ ) 
पृष्ठ २२५ 
टिप्पणी ४--वायु की अ्रनुपलब्धि-- 
सत्यपि ?ग्यत्वे महस्वे छपसंस्कारामावाद्‌ वायोरनुपलब्धि।--( वैशेषिक सुत्र 
४।१।७ तथा प्रशस्तापादमाष्य, १० १६) । 


टिप्पणी ५--अत्यक्ष में उद्सुत रूप की कारणता . 
उद्भूत भर्थात्‌ उत्पन्न रूप का ही नेत्र के द्वारा प्रत्यक्ष होता है--उद्यृतरूपं 
नयनस्य गोचरः ( भाषापरिच्छेद, कारिका १४) । 
टिप्पणी ६--वायु का प्रत्यक्ष 
तस्मात्‌ प्रभां पश्यामौतिवद्‌ वायु" . स्पृशामीति प्रत्ययस्य संभवाद्‌ वायोरपि 
प्रत्यक्षं सम्मवत्येव-- ( मुक्तावली, फा? ४६ ) 
पृष्ठ २२९ 
टिप्पणी ७---शरीर से ध्मा की भिन्नता 
आत्मा शरीर से भिन्न है। इसके विषय में जयन्त भट्ट ने बढी ही सुम्दर 
युक्ति दिखाई है। शिशु का मुख विकसित दीखता है । यह हर्ष की सूचना है । 
हर्ष की यह स्मृति होने से ही शिशु के मुख में विकास दृष्टिगोबर होता है । 
स्मृति भनुमव के माघार पर होती है, परन्तु इस जम्म में अनुभव न होने से पूर्व- 
जम्म के अनुभव के कारण इस घम्म में यह स्मृति हो रही है । स्पष्टत; आत्मा 
शरीर से भिन्न है । जयन्त भट्ट का बह महत्वपुर्ण परलोक यह है छ 
तस्मान्मुखविकासस्य हुर्षो हृषेस्थ च स्मृति! । 
स्मृतेरनुभवो हेतुः स च जन्मान्तरे शिशोः॥ 
( न्यायमञ्जरी, पृ० ४७० ) 
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टिप्पणी ८--दुग्चपान में शिशु की प्रवृत्ति 


दृष्टव्य वैशेषिक सूत्र ३।२।४ तथा इस पर उपस्कार; प्रशस्तपाद भाष्य । 
पृ १२-१४; न्यायकन्दली, पृ० ७१-८८ । 


पृष्ठ २३० 
टिप्पणी ६--प्रात्मा का भ्रनुभव-- 


अब श्रात्मा के भ्रनुभव पर विचार करना है । इस विषय को लेकर प्राचीन 
तथा नव्य नैयायिको में मतभेद सा दीख पड़ता है । वात्स्यायन का स्पष्ट मत है 
कि आत्मा अनुमान का विषय है तथा इच्छा, द्वेष, 
आत्मा की अनुमेयता: प्रयत्न भ्रादि इस भ्रनुमान के लिंग है--( १।१।१० पर 
प्राचीन मत न्यायभाष्य )। किसी सुख देनेवाली बस्तु को पाने की 
इच्छा, दुःख देनेवाली वस्तु से द्वेष जिसमें उत्पन्न हुमा 
करता है, यही आत्मा है । इस प्रकार प्राचीन नैयायिक आहमा को अनुमेय 
मानते हैं, परन्तु पिछले नैयायिकों ने घ्रात्मा को प्रत्यक्ष का विषय माना है, तथो 
उसके प्रत्यक्ष के छिए एक पृथक्‌ धन्तरिन्द्रिय ( मन ) 
स्वीकार किया है। इस मानस प्रत्यक्ष में भी मतभेद 
्रत्यक्ष-नवीन मत हे । कोई नैयायिक आत्मा का मन के साथ सम्पर्क होने 
पर “प्रहमस्मिः (मैं हुँ) अहुप्रत्यय रूप से शुद्ध 
चतन्यरूप में उसका अनुभब बतलाते हैं, परन्तु अन्य नैयायिक शुद्ध चेतन्यरूप को 
प्रत्यक्ष का भ्रविषय मान कर “भै जानता हू? 'मैं सुखी हूँ' इत्यादि परामर्श वाबयों 
में प्रकटित, प्रत्येक ज्ञान में ज्ञातारूप से भ्रात्मा को 
प्रत्यक्षसिद्ध स्वीकार करते हैं। आत्म-प्रस्यक्ष के 
साधनभूत मन के इन्द्रियतव के विषय में नाना मत हैं । 
इन दोनों मतों का समन्वय जयन्त भट्ट ने यह कहकर 
दिखलाया है कि आत्मा के मानस प्रत्यक्ष मानने पर भी उसे अनुमेय मानना 
“ही युक्तिसंगत है--“अनुमेयत्वमेवास्तु लिगेनेच्छादिनाऽऽस्मनः'” ( न्यायमञ्जरी, 
पृ ४३४ ) । 


आत्मा का मानस 


दोनों का समन्वय 
जयन्त भट्ट 


अहं-प्रत्यक्ष रूप से घ्रात्मा का प्रत्यक्ष अनुभव महर्षि कणाद को भी सम्मत 
है । आश्मा न तो भ्रागमिक है शोर न अनुमेय; अपि तु प्रस्यक्षगम्य है । अनुमान 
के आश्रय लेने का अभिप्राय शरीरादि में आत्म-बुद्धि माननेवाले सन्देहवा दियो 
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का निराकरण मात्र है । इसी भ्रमिप्राय से शरीर में प्राण-प्रपान की सत्ता, निमेष, 
उन्मेष, जीवन कार्य झादि को कणाद ने आत्मतिद्धि में लिङ्ग बतलाया दै । . 


पृष्ठ २२४ 


टिप्पणी १०--जाति तथा उपाधि का प्रन्तर-- 


झनेक व्यक्तियों में रहने पर मी कोई धर्म सामान्य या जाति नहीं बन 
सकता; जाति की साधिका अनेक याते हैं, जिनका एकत्र उल्लेख उदयनाचायं ने 
इस प्रसिद्ध कारिका में किया है“ 


व्यक्तेरभेदस्तुल्यस्व॑ संक रोऽयानवस्थितिः। 
रूपहानि रसम्बन्घो जातिबाधक-संग्रह्‌ः ॥ 
जाति के बाघको का निर्देश इस प्रकार है 


( १) व्यक्ति का एक होना--आकाछ सर्वत्र एक ही होता है। इसलिए 
'आकाास्व' जाति नहीं हो सकती । 


(२) व्यक्ति की तुल्यता--जहाँ भिन्न भिन्न शब्द एक ही ब्यक्ति के 
वाचक होते हैं, वहाँ भिन्न भिन्न जातियाँ नहीं होतीं । धट तथा कलश एक ही 
व्यक्ति के दो नाम हैं। फलतः व्यक्ति की तुल्पया होने से 'बटत्व' तथा 'कर्शत्व' 
दो भिन्न जातियाँ नहीं हो सकतीं । 


(३) संकर--जहाँ एक सामान्य के कुछ व्यक्ति दूसरे सामान्य में भा 
जाये भौर दूसरे सामान्य के कुछ व्यक्ति प्रथम सामान्य भें चले जायं, तो 'संकर” 
दोष होता है । इस दशा में जाति नहीं होती। “मुतत्व' तथा “मूतंस्व' को 
लीजिए । ` भूत पाँच हैं--पृथ्वी, जल, तेल, वायु और आकाश । मूर्ते भी पाँच 
हैं--पृथ्वी, जल, तेज, बायु भौर मन । यहाँ प्रथम चार व्यक्ति दोनों विभागों में 
वर्तमान हैं। फलत! 'संकरता' के कारण तत्व तथा मूर्तस्व जाति नहीं 
माने जा सकते । 


(४) भनवस्था--षट की जाति है घटत्व । यदि घटत्व की “मी जाति 
व्वटस्वता? मानें, तो उसकी भी जाति माननी पड़ेगी भोर इस सिछसिले का फहीं 

ही नही होगा । इस तरह जाति की जाति मानने में भनवस्था दोष आ 
जाता है ( 'इनफिनिट रिग्रेस' अंग्रेजी में ख्यात दोष) । इसलिए घटत्व आदि 
जाति की जाति नहीं होती । 

मा० ६०-९८ 
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(५) रूपहानि--स्वरूप की सिद्धि न होना । जहाँ जाति को कल्पना 
करने पर व्यक्ति के स्वरूप की हानि होती है, वहाँ जाति नहीं होती । “विशेष! 
संख्या में बहुत होता है; तथापि “विशेषत्व? जाति नहीं होती । विशेष सामान्य से 
विपरीत कल्पना है । उसमें जाति मानने से विशेष के रूप को हानि पहुंचती है। 


( ६ ) असम्बन्ध-- सम्बन्ध होना । जाति व्यक्ति में 'समवाय' सम्बन्ध 
से रहती है। जहाँ यह सम्बन्ध सम्भव नहीं, वहाँ जाति नहीं होती। 
'समवायत्व' जाति नहीं है, क्योंकि समवाय के साथ उसका समवाय सम्बन्ध कैसे 
हो सक्ता है? इसका तात्पर्य यह है कि जाति केवल द्रब्य, गुण तथा कर्म में 
ही रहती है, सामान्य, विशेष तथा समवाय में जाति नहीं होती । किसी शब्द में 
'स्व' लगा देने से वह जाति नहीं बनती, केवल उपाधि बनती है। ऐसे गुण जो 
अनेक वस्तुओं में तो रहते हैं, परन्तु जिनके द्वारा स्वतन्त्र जाति कल्पित नहीं हो 
सकती, वे उपाधि कहलाते हैं । 

सामान्य के दो प्रकार होते हैं-(१) भ्रखण्ड सामान्य तथा (२) सखण्ड 
सामान्य । अखण्ड सामान्य पदार्थं से साक्षात्‌ सम्बद्ध होता है। इसे जाति 
कहते हैं । सखण्ड सामान्य पदार्थ से परम्परया सम्बद्ध होता है। इसी का 
प्रसिद्ध ्रभिघान उपाधि है जैसे दण्डत्व तथा दण्डितव । समग्र दण्डों में रहने 
के कारण 'दण्डत्व' जाति का उदाहरण है। 'दण्डित्व' का अर्थ है दण्डघारण 
करनेवाले का भाव । यह तमी तक बना रह सकता है जब तक किसी ने 
दण्ड धारण कर रवखा है। दण्ड-संयोग की भ्रपेक्षा से ही 'दण्डित्व' कहा गया 
है । दऽढसंयोग हटते ही दण्डित्व घर्म भी हट जावेगा | इस प्रकार 'दण्डित्व! 
परम्परया सम्बद्ध है श्रौर इसी लिए यह “उपाधि? का दृष्टान्त है। 


साक्षात्‌ सम्बद्धमखण्डसामान्यं जाति । परम्परया सम्बद्ध सखण्डसाम।न्यम्‌ 
उपाधि! ( दीपिका किरणावली, पृष्ठ २२ ) । 


बौद्ध लोग व्यक्ति से पृथक्‌ “जाति! नामक कोई पदार्थ नहीं मानते । 
“सामान्य” कोई वास्तव चीज नहीं है, केवल नाममात्र है। अंग्रेजी शब्दों में कह 
सकते हैं कि सामान्य “रीयल? न होकर 'नामिनछ' है । उनकी हृष्टि में इसे 
सवगत मानें या सीमित मानें, दोनों दक्षाश्रों में दोष रहता है। जयन्त भट्ट ने 
“त्यायमञ्जरी' में तथा श्रीघर ने “न्यायकन्दली” भें इसका खण्डन किया है। 
जयन्त भट्ट के अनुसार व्यक्ति के साथ न तो जाति उत्पन्न होती है, न व्यक्ति के 
नाश के साथ नष्ट होती है; वह नित्य है। सब घटव्यक्तियों के नष्ट हो जाने 
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पर मी 'षटत्व? विद्यमान ही रहता है । श्रीघर सामान्य को व्यक्ति के पहचान 
तथा नामनिर्देश का कारण मानते हैं। 'सामान्यः के कारण ही दो गो-व्यक्ति 
एक ही गो-नाम से पुकारे जाते हैं। पाश्चास्य दर्शन में मो सामान्य के विषय 
में 'नामिनलिक्षम”' तया रीअलिञ्जम' के विभिन्न मत इस प्रकार विवाद के 
विषय है । 

पृष्ठ २३८ 
टिप्पणी ११--न्याय तथा वेशेषिक मत में भ्रन्तर 


( १) वैशेषिक लोग द्वित्व, त्रित्व भादि संख्याओं को “अपेक्षाबुद्धि जन्य . 
मानते हैं । जब द्रष्टा के सामने कोई चीज आती है, उसका ज्ञान एक साथ ही 
नहीं हो जाता; प्रत्युत इनका ज्ञान एक एक कर होता है, जँसे “यह एक चीज 
है,” 'बह एक चीज” है? । इसी कई एकत्व ज्ञान को अपेक्षा-बुद्धि कहते हैं । 
जब दो एकत्व का ज्ञान होता है, तो अपेक्षाबुद्धि से द्वित्व की उत्पत्ति होती है 
कि 'ये दो चीजें हे? । द्वित्वादि संख्या अपेक्षाबुद्धि से उत्पन्न होती है भौर इसी 
लिए यह अनित्य है । इसर प्रका वैरोषिको कों द्वित्वादि संख्या 'भपैक्षावुद्धि-जन्य' 
है; यह सिद्धास्त मान्य है । नैयायिकों का मत इस विषय में भिन्न है । उनका 
कहना है कि दित्वादि संख्याओं का 'भपेक्षाबुद्धि' के द्वारा केवळ ज्ञान होता है, 
उत्पत्ति नहीं । वैशेषिक मत में द्वित्वादि संख्याओ की एक स्वयं स्वतन्त्र संज्ञा 
है, न्यायमत में ऐसा मान्य नहीं । एकत्व के दी भ्रन्तगंत ये सब अवान्तर . 
संक्यायें हैं। जब कई एकत्व का भान होता है, तव द्विश्वादि संख्या का केवल 
शान होता है, स्वयं वह उत्पन्न नहीं होती । इस प्रकार संक्षेप में हम कह सकते 
हैं कि वैशेषिक मत में दित्यादि संख्या “अपेक्षाबुद्धि-घन्य' है, परन्तु न्यायमत में 
यह संख्या 'भपेक्षाबुद्धि-ज्ञाप्य' है। दोनों मतों में यही अन्तर है। निष्कर्ष 
यह है कि बैशेल्कि मत में द्वित्व की कल्पना अनेक एकत्वो की कल्पना से स्वतन्त्र 
है। 'द्वित्व' एक स्वतन्त्र वस्तु है, जिसकी उत्पत्ति अपेक्षाबुद्धि से होती है, परन्तु 
न्यायमत में एकत्व की कल्पना के भोतर ही द्वित्व की कल्पना निविष्ट है । \ भतः 
अपेक्षाबुद्धि से इसकी केवल अभिव्यक्ति ही होती है, उत्पति नहीं ( जैसा 
बैदोषिक मानते हैं) । 

( २) पाकज उत्पति--नैयायिको का सिदास्त है कि घड़े को भाग में 


डालने पर घड़े का नाश नहीं होता; प्रत्युत छि्रो से होकर गर्मी परमाणुओं के 
रंग को बदल देती है। अतः घड़े का पाक होता है, परमाणुओ का नहीं । इसका 
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नाम “पिठर पाक” मत है, परन्तु वैशेषिकों के मत में भरिंन व्यापार से परमाणु 
अलग अलग हो जाते हैं-तथा पक कर लाळ होकर वे ही ढघखुकादि क्रम से पुन) 
घटोत्पत्ति करते हैं । इसकी संज्ञा 'पीलु ( अरु ) पाक है । पीलु-पाकवाद पर 
वेशेषिकों का बड़ा आग्रह है (मुक्ता०, का० १०५; न्या० मं०, पृ० ११-१२) । 


( ३ ) विभागज विभाग--विमाग से दूसरा विभाग उत्पन्न होता है । 
कागज से कलम का तथा कलम से हाथ का सम्बन्ध है । हाथ से ज्योंही कलम 
अलग हो जाता है, त्योंही कागज तथा हाथ का भी विभाग हो जाता है। यह 
विभाग एक अन्य विभाग से उत्पन्न होता है । दूसरा उदाहरण लीजिए । घड़े के 
परमाणुओं में जब चलन क्रिया होती है, तब एक परमाणु अन्य परमाणुओं से 
अलग हो जाता है श्रौर इसी कारण उनके रहने के भ्राकाण-माग मी एक 
दूसरे से भ्रलग हो जाते हैं। नैयायिको को यह मान्य नहीं है । कारण यह है 
कि अवयवी से भ्ववयव का ( परमाणु का घट से) विभाग भादि माना जायगा, 
तो इनके बीच में रहने वाले नित्य समवाय-सम्बन्ध की दशा क्या होती । समवाय 
तो वहाँ रहता है जहाँ वस्तुए कभी एक दूसरे से अलग नहीं रह सकतीं। 
इसीलिए नंयायिक लोग इसे नहीं मानते । इसका छण्डन प्रशास्तपाद-माष्य में 
किया गया है (१० १५२ )॥ 


न्याय तथा वैशेषिक के इन्हीं मतभेदों का निर्देश इस प्राचीन शलोक में 
किया गया है-- 


द्वित्वे च पाकजोत्पत्तो विभागे च विभागजे। 
यस्य न स्खलिता बुढिस्तं वे वेशेषिकं विदुः॥ 
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टिप्पणी १२_वेशेषिकों में 'प्रभाव? की कल्पना 

कणाद तथा माष्य में षट्‌ पदार्थों का ही वर्णन मिलने के कारण 'म्रभाव' 
की कल्पना वंशेषिक दर्शन के इतिहास में पीछे के ग्रन्यकारों की लौकिक सुझ 
है; यह कितने हो थ्वालोचको की घारणा है। शिवादित्य मिश्र के 'सप्तपदार्थी! ग्रन्थ 
में “अभाव” का पदार्थों में प्रथम वर्णन मिलने से कुछ लोग उन्हें ही इस पदार्थ की 
प्रथम कल्पना करनेवाला मानते हैं, पर ये सब घारणायें भ्रान्त हैं । अभाव पदार्थ 
की कल्पना वैशेषिक सिद्धान्त की पूति के लिए नितान्त भावश्यक है । वास्तववाद 
के छिएश्रमाव की सत्ता उतनी ही यथार्थ तथा आबश्यक है जितनी भाव 
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पदार्यो' की । वैशेषिक दद्यंन के अनुसार दुःखात्मम्ताभावरूपा .मुक्ति के स्वरूप 
का विवेचन अभाव पदार्थं की कल्पना के बिता किया ही नहीं था सकता । कणाद 
ने भो सुत्रों ( १।२।१ तथा ६।१।३ ) में अभाव का वर्णन किया है, पर पदार्थ 
रूप से नहीं । उदयनाचार्य इसे सूत्रकार को त्रुटि या अननुमति मानने के लिए 
तैयार नहीं हैं । उनका कथन है कि अभाव को कल्पना सूत्रकार को मी अभिमत . 
थो, उन्होंने प्रतियोगो-मात्र के वर्णन करने से अमाव को भी पदार्थो में अंगीकार 
कर लिया है । अत) अमाव पदार्थ प्राचीन पैशेषिकों को भो उसो प्रकार मान्य 
था, जिस प्रकार नवीन वैशेषिकों को । इसलिए 'प्रमाव” पदार्थं का विवेचन 
करना नितान्त आवश्यक है :— 


“एते च पदार्थाः ब्रधानतया दि, ग्रभावस्तु स्वरूपवानपि चोहिष्ट:; 
प्रतियोगिनिरूपशाधोन निरूपणत्वात्‌, न तु तुच्छत्वातु” (किरणावली) 


प्रमाकरभट्ट प्रभाव को भ्रषिकरणात्मक मानकर उसको पृथक्‌ सत्ता स्वीकार 
नहीं करते ( मानमेयोदय, पू० २६३-२६५ ) । नैयायिको तथा भाट्टों ने 
गुरु-मत क्रा खण्डन कर इसकी पृथक्‌-पदार्थता सिद्ध को है । द्रष्टव्य मुक्तावली 
( कारिका १२ )। | 
। | पृष्ठ २४१ 
टिप्पणी १३--वेशेषिक मत में ईश्वर 
वैशेषिक दर्शन में ईश्वर को सत्ता मानी गई या नहीं ? इस प्रश्‍न को लेकर 
आछोचकों में बड़ा मतभेद है । वैशेषिक सूत्रों में केवल दो सूत्र ईश्वर को भोर 
संकेत करते प्रतीत होते हैं, परन्तु इनकी व्याख्या में ऐकमत्य 
ईश्वर नहीं हैं, द्ववना दाम्नायस्य प्रामाण्यम्‌ ( बे० सू० १।१।३ ) 
में "तत्‌? दन्द ईश्वर का वोषक माना गया है, परन्तु वह 
घर्म का भो प्रतिपादक हो सकता है द्रष्ठव्य उपस्कार )। तै सुन २।१।१८ 
सुत्र में अस्माद्वशिष्ट' शब्द ईश्वर के समान योगियो का भी बोधक माना जा 
सकता है। अतः सूत्रों में ईश्वर का विस्पष्ट निर्देश प्रतीत नहीं होता, परन्तु 
प्रशस्तपाद से लेकर अवान्तरकालोन ग्रन्यकार ईश्वर की सिद्धि एकमत से स्वीकार 
करते हैं । प्रशस्तपाद ने प्रस्थ के भादि तथा अस्त में महेखर को प्रमाणभूत 
माना है, क्योकि सृष्टिकाल में ईश्वर की सिसक्षा ( सृष्टि की इच्छा ) से ही जड़ 
परमाणुम्रो में आद्य स्पन्दन उत्पन्न होता है । मक्तिं से संतोषित ईश्वर का 
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अनुग्रह्‌ भी मोक्ष के सम्पादन में साधत माना गया है। गुणरत्न के क 
वैदोषिक लोग पशुपति के अनुयायी होने से 'पाश्यपतः कहे जाते थे ( पदत 
समुञ्चयब्ुत्ति, पू० ५१ ), जिस प्रकार शिव के भक्त होने से नैयायिक कव कडे 
जाते थे। इस प्रकार वंशेषिक दर्शन पर प्रनीश्वरवादी होने का छाँछन नहीं 
लगाया जा सकता । 


ईश्वर का शरीर 


वेशेषिक मतवाले भो अनुमान के द्वारा ईश्वर को सिद्धि मानते है, जैसे 
न॑यायिफ। ईश्वर का शरीर होता है या नहीं ? यदि है, तो किस प्रकार क! ? इस 
प्रश्‍न के उत्तर में काफो मतभेद है । भ्रविक ग्रन्यकारो का मत है कि ईश्वर का 
शरीर नहीं होता । शरीर उत्पन्न है आतमा के घर्माचर्म से, परन्तु ईश्वर में धर्माधम 
नहीं होते । फलत; उसका शरीर भो नहीं होता ( न्यायकन्दलो पू» ५६) । सत्य 
ग्रन्यकारो के मत में संधारी जीवों के धर्माघर्म से ईश्वर का शरीर बनवा है और 
इसीलिए उनका घवतार मो होता है। किसी के मत में परमाणु भौर किसो के 
मत में भ्राकाश हो ईश्वर का शरीर है। 
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टिप्पणी १४--बोढ़ों के द्वारा जातिखण्डन 


चोद दार्शनिक जातिकल्पना के सबसे कट्टर विरोधो झोर विदूषक दैं। उनको 
भागी गत को वारा बहू हैं पक कत के सवरव सत्तात्मक पदार्थं स्थिति के 
लिए पृथक्‌ देश को प्रहण करते हैं। घट से दण्ड पृथक्‌ द्रव्य है, क्योंकि उसका 
स्थिति-साधक स्थान अरग है। परन्तु जाति के विषय में यह नदीं कह सकते; 
जाति के वन्त पदार्थ होने से उसकी अनुभूति अलग होनी चाहिए थी, परन्तु 
उसका ग्रहण व्यक्तियों के श्रतिरिक्त कहीँ मी अन्यत्र नहीं होता । पाचक व्यक्तियों 
के ph पर केया उनके सामान्य का कथमपि ग्रहण होता है? पाचकों में 
जो सामान्यानुगत घमं हे, बहू पाकक्रिया-मुलक है। पाक-क्रियाओं के विभिन्न होने 
पर मो एक कार अनुगत धर्म के कारण उनमें परस्पर सादृश्य है । ऐसी दशा में 
सामान्य घर्म की उपलब्धि पाकक्रिया में होती है, न कि पाचक व्यक्तियों में । 
ऐसी विषम स्थिति में 'पाचकत्व' को कल्पना भ्राकाशपुष्प के समान नितान्त 
निराषार भोर Fr है। 'गोत्व' का अर्थ है गोभिन्न पदार्थों से (जैसे अश्वादिकों 
से ) भिन्न पशत धर्म ( तदितरेतरत्वम्‌ अपोहः ) । भत; व्यक्ति ( स्वलक्षण ) 
की कल्पना वास्तव है, जाति की सत्ता नामतः है, वस्तुतः नहीं । पण्डित अशोक 
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की यह व्यग्योक्ति वस्तुतः ममस्पशिणो है कि पाँच अंगुलियों से अलग बो व्यक्ति 
सामान्यरूप ( अगुलित्व ) छठे पदार्थ का सद्भाव मानता है उसे अपने सिर पर 
सोंगों को भी स्थिति माननी चाहिए 


इहासु पञ्चस्वबभासनीषु प्रत्यक्षबोषे स्फुटमंशुलोषु । 
साधारणं षष्ठमिहेक्षते यः श्यूज्ध' शिरस्यात्मन ईक्षते स।॥ 
बोद्धो के “अपोहवाद” की सिद्धि तथा सामान्य-निरास के लिए ब्रष्टब्य 
महापण्डित रत्नकीति कृत 'अपोहसिदि', पण्डित अशोफ कुत सामान्य-्दूषणदिक्‌- 


प्रसारिता न्यायमञ्चरी”---पु० २९८-३०० । जाति के मण्डन के छिए देखिए 
न्यायमञ्जरी, पु० ३०१-३१८ । | | 


नवम परिच्छेद 
सांख्य दर्शन 
पृष्ठ २५१ 

टिप्पणी १--'सांख्य' का अर्थ॑ 

'सांख्य* नामकरण का रहस्य इसके एक विशिष्ट सिद्धान्त में छिपा हुआ 
है । प्रकृति तथा पुरुष के पारस्परिक विभेद को न जानते से इस दु:खमय जगत्‌ 
की सत्ता है, परन्तु जिस समय पुष के विशुद्ध स्वरूप का ज्ञान उत्पन्न हो जाता 
है उसी समय उसके लिए दु ख को आत्यम्तिक निवृत्ति हो जाती है । विवेक-ज्ञान 
कारण है तथा दुःख-निवृत्ति कार्य है । इस ज्ञान की पारिभाषिकी संशा है” 
उश्वान्यताख्याति' या 'प्रकृति-पुरुष विवेक! । इसी का दूसरा नाम है शा 
अक्ृतिसस्यक्‌ ख्याति = सम्पग्‌ ज्ञान >विवेकशान । सांख्य दर्शन में “सँख्या 


के नितान्त मूत सिद्धम्त होने के कारण इस दर्शन का नाम. 'सांख्य' पड़ा । 
महाभारत में 'सांश्यः दर की यही प्रामाणिक व्याख्या की गई है। 


संख्यां प्रकुबंते चेव प्रकृति च घचक्षते । 
तत्त्वानि च चतुविशतु तेन सांख्याः प्रकीतिताः ॥ 

( महाभारत } 

कुछ छोग तत्वनिणंय के कारण गिनतो के भर्थ में व्यवहृत होनेवाले 'संख्या 

दाब्द से इसका सम्बन्ध जोडते हैं, परन्तु यह्‌ व्याख्या उतनी प्रामाणिक नहों 

प्रतीत होती जितनी पूर्वोक्त व्याख्या । 
दोषाणां च गुणानां च प्रमाणं प्रविभागत) । 
कञ्चिथमभिप्रेत्य सा संख्येत्युपधाय॑तास्‌ ॥ 
( महाभारत ) 
किसी वस्तु के विषय में तद्गत दोषों तथा गुणों को छानवीन करना 'संख्या' 


कहलाता है । 'संख्या? का पर्थ आत्मा के विशुद्ध रूप का ज्ञान मी किया पया 
दै ( शुदात्मकतरबविशञानं सास्यमिर्यभिषीयते--शाखुरविष्णुतहक्तनाम नाष्य )। 
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टिप्पणी २--साख्य का उद्गम तथा विकात 
सांख्य नितान्त प्राचीन दर्शन है । सांख्य के सिद्धाम्तों की उपछन्बि उपनिषदों 
में होती है । यद्यपि 'सांक्य” शाब्द 'योग? शाब्द के साथ शेताधतर उपनिषद 
(६ १३ ) में प्रथमत? उपलब्ध होता है; तथापि इसके अनेक माननीय सिद्धान्त 
उससे भ। प्राचीन उपनिषदों से बीजरूप से मिलते हैं। सत्त्व, रज, तम--यह 
त्रिगुण का सिद्धान्त प्रथमतः छान्दोग्य में दृष्टिगोघर होता है । छान्दोग्य (६:४१) 
का कथन है कि भरित का रूप लाल है, जळ का शक्छ तथा थियो का कृष्ण । 
इस जगत्‌ की सुषि में ये तीनों ही रूप कारणमूत हैं। प्रकृति को कल्पना . में 
श्वेताश्वतर ने इन्हीं बर्णो का उपयोग किया है। “प्रकृति एक है, अजा-- 
उत्पन्न न होनेवाली है, लोहित; कृष्ण तथा शुक्ल रूपों को धारण करनेवाद्धी है 
भोर अपने स्वरूपानुसार प्रजाधो को उत्पन्न करनेबाली है ।” "इन्द्रियों से बढ़कर 
अर्थ; भ्रथ से बढ़कर मन; मन से बढ़कर बुद्धि; बुद्धि से बढ़कर महानु आत्मा; 
महत्‌ से बढ़कर अध्यक्त तथा प्रव्यक्त से बढ़कर पुरुष; पुरुष से बढ्रुर धन्य कोई 
भी वस्तु महीं होती ।' कठ ( १॥३॥१०, १३ ) के. इस क्रम को सांख्य ने अपने 
ग्रन्यो में प्रपनाया है ।. प्रश्नोपनिषत्‌ ( ६२ ) में पुरुष को सोलह कछाप्रों का 
बर्णन मिलता है, जो सांख्य के सुक्ष्म. शरीर की कल्पना का मुलाधार है। 
श्वेताश्वतर उपनिषद्‌ तो सांख्य सिद्धान्तो का भाण्डार है-- 
, अजामेकां लोहितकृष्णणुक्लां । 
बढ्ली! प्रजा: सृजमानां सख्पा ॥. . 
( श्वेता० ४ ५ ) 
ईश्वर प्रधान यो प्रकृति, कषेत्रज्ञ या जीवों का तथा गुणों का अधिपति है 
(श्वेता ७१६ )। जिस प्रकार मकड़ा अपने शरीर से उत्पन्न होनेवाले हन्तुओं 
से जाला तनता है, उसी प्रकार ईश्वर प्रकृतिजन्य गुणों के द्वारा अपने को प्रकटित 
करता है ( इवेता० ६ १० ) प्रकृति ईश्वर की मायाशक्ति है, इसोल्यि प्रकृति 
का अधिपति महेश्वर मायी कहलाता है ( श्वेता ४।१० ) तन्मात्रा, त्रिगुण तथा 
प्रकृति-पुषुष-विनेक के सिद्धान्त मत्रायणी उपनिषद्‌ (द्वितीय और तृतीय प्रपाठक) 
में संकेतित किये गये हैं । 


सांख्य तथा बोद्ध दर्शन 


बुढदशन- तथा सांश्यदर्शन के पारस्परिक सम्बन्ध का यथायं निरुपण प्रभी 
तक नहीं दो पाया है। बुद्बारित में सिद्धायं घाडार-कालाम जेते सांख्म- 
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तन्त्रोपदेशक प्राचार्य के समीप शिक्षा ग्रहण के लिए जाते हैं। दार्थनिक दृष्टि 
में भो कतिपय समानताएं दृष्टिगत होती है। दुःख की सत्ता पर जोर देना, 
वैदिक कर्मकाण्ड की गौणता स्वीकृत करना, ईश्वर की सत्ता पर अनास्था रखना 
ठथा जगत्‌ को सतत परिबर्तनशोलळ मानना ( परिणाम-नित्यता,), अहिसा 
आदि सिद्धान्त सांख्य तथा बौद्ध दर्शन दोनों में समानरूपेण मान्य हैं। 
परन्तु सांख्य के प्रकृति-पुरुष जैसे द्विविध तत्त्व की कल्पना, त्रिगुण के 
सिद्धान्त आदि बौद्ध दर्शन में उपलब्ध नहीं होते । बौद्धदर्शन आरम्भकाल में 
सांख्य सिद्धान्तों से प्रभावित श्रवव्य हुआ था। महामारत के समय में अनेक 
सां्याचार्यो का पता तो चलता हो है, साथ ही साय तीन प्रकार के सांख्य का 
वर्णन भी मिळता है ( महा० १२।३१८ ) एक सांख्य २४ तत्वों, दुसरा २५ 
तत्त्वो और तोसरा २६ तत्वों को अङ्गोकार करता था । महाभारत के जनक- 
पञ्चशिख संवाद में ( शान्तिपर्व ३०३-.३०५ ) सांख्य के प्रधान सिद्धान्तों का 
सुन्दर वर्णन उपलब्ध होता है । श्रोमद्भागवत आदि पुराणों में भो ळोकप्रिय 
दद्यंन सांख्य ही है । इस प्रकार उपनिषद्‌, इतिहास, पुराण तथा स्मृति-गरन्थों में 


सांख्य के सिद्धान्तो को उपलब्धि इसको प्राचीनता तथा महनोयता की पर्याप्त 
बोधिका है । 


कालविभाग 


सांख्य दर्शन के ऐतिहासिक विकास पर दृष्टिपात करने से निम्वलिखित 
समय-विभाग स्वोकृत किये जा सकते हैं-- 

(.१ ) उपनिषदों तथा भगवद्गीता का सांख्य ( १०००-५०० ई० 
पूर्वे ) इस काल में सांय वेदान्त के साथ सम्मिश्नित है तथा ईश्वरवाद का 
समर्थक है । 

(२) महाभारत तथा पुराणों का सांख्य ( लगभग १००-२०० ई० 
पुर्व )--इस काल में सांख्य वेदान्त के सिद्धान्तो से पृथक्‌ होकर स्वतन्त्र दर्शन के 
रूप में प्रकट होता है । सांख्य सिद्धान्तो में विशेष विकाक्ष दृष्टिगत हौता है । 
चरक का सांख्य भा इसो काल के सांख्य से मिलता-जुलता है । चरक के सांश्य 
की अनेक विशेषताएं (शरीर स्थान, १ अ० )—पुरुष को झब्यक्तावस्था में मानना, 
वन्मातराभ्नों का सर्वथा अभाव, मुक्तावस्था में पुरुष की चेतनारहित दशा-- 


महाभारत ( १२२१६ ) में भी उपळब्ब होतो हैं, जिसस चरक पञ्चशख के 
अनुयायी प्रतीत हाते है । । 
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(३) ब्रह्मसुत्र में निर्दिष्ट तथा सांश्पकारिका में वथित सांश्य 
( ३०० ई० पु० ३०० ई० )। इस काळ का सांख्य निश्चितरूपेण निरीश्वरवादी 
है । प्रकृति तया पुरुष को अन्तिम तत्व मान कर विश्व की तात्विक व्याख्या को 
गई है। ईश्वर के लिए इस सांशय में कोई स्थान नहीं है । : 

( ४ ) विज्ञानमिक्षु का सांख्य ( १६ तो )। विज्ञानभिक्षु एक विशिष्ट 
मोलिक दानिक थे । उन्होंने सांख्य से निरोश्वरवाद के लांछन को हटाकर पुना 
सेश्वरवाद को प्रतिष्ठा की है। विशानसिक्षु ने सांख्य के लुत्त गौरव का पुनः 
उद्धार किया और उसका वेदान्त के साथ सुन्दर समन्यय उपस्थित कर उसे 
मदामारतकालोन व्यापकता प्रदान को है। | 

ग्रुणरत्न ने (१० ६६) सांख्य के दो सम्प्रदायो का वर्णन किया हे-- 
मौलिक्य तथा उत्तर । मौलिक्य सांख्य में प्रत्येक आत्मा के छिए एक स्वतन्त्र 
प्रधान की कल्पना स्वीकृत की गई है । यह सिद्धान्त चरक-सांख्य से मिलता- 
जुळता है। अतः महाभारत तथा चरककाळीन सांख्य मौलिक” सांख्य का प्रतिनिधि 
प्रतीत होता हे । “उत्तर? सांख्यकारिका में वणित निरीश्वर सांख्य ही है । 
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टिप्पणी ३--सांख्य को भ्राचायं परम्परा 

सांख्पकारिका ( ७१ बीं कारिका ) के भनुसार पञ्चश्च के अनन्तर [शिष्य- 
परम्परा के द्वारा यह थाल्न ईश्व रकृष्ण को प्राप्त हुआ था, परन्तु इस शिष्यपरम्परा 
का पुरा परिचय अभी तक उपलब्ध नहीं हुआ है। पञ्चशिख भौर ईश्वरकृष्ण के 
मध्यकालीन युग के कतिपय प्रसिद्ध आचायो के नाम ये हैं--भागव, उलुक 
वाढमोकि, हारीत, देवल ( माठरवुत्त ); बाद्धछि, करात, पोरिक, ऋषभेश्वर, 
पञ्चाधिकरण, पतञ्जलि, वार्षगण्य, कौण्डिन्य, मूक ( युक्तिदोपिका का० ७१ ); 
गर्ग ओर गौतम ( जयमगळा ) । इन सांख्पाचार्यी के विशिष्ट मतों का निर्देश 
अनेक दर्शन ग्रन्थों में उपलब्ध होता है । पौरिक के मत में प्रति-पुरुष प्रधान की 
पृथक्‌ सत्ता रहती है ( युक्तिदीपिका, पृष्ठ १६६ ) जो गुणरल के प्रमाण पर 
भौलिक्य साँख्यो का अन्यतम प्रिद्धान्त था (पृ० ६६ )। आचार्य पञ्चाधिकरण के 
अनेक. विदिष्ट मतों का उल्लेख प्रपञ्चसार-तन्त्र की प्मपादाचार्य की टीका 
( १ मऽ परळ, ६४-६७ एलोक' ) तथा युक्तिदीपिका में किया गया है । महत्‌- 
तत्त्व से पहले प्रधान के अनन्तर अनिदेश्यस्वरूप एक तत्व की उत्पत्ति होती है; 
यह विचित्र मत ( पञ्चाविकरणं ) का हो था। वाषंगण्य के मत का निर्देश 
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योगभाष्य में. ही है। जेन ग्रन्थो में भो इन आचार्यो का उल्लेख होना 
इनको ऐतिहासिकता का पर्याप्त प्रमाण है । तत्त्वाथंराजवातिक (पृ० ५१ ) ने 
कपिरू ओर माठर के ध्तिरिक्त उलुक, गार्य, व्याप्रभूति तथ। बाद्धछि के नामों 
का निर्देश किया है । न 
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टिप्पणी ४--विन्ध्यवासी का उल्लेख 


कुमारिरू (श्लोकवात्तिक, पू० ३६३, ७०७), भोजराज (भोजवृत्ति ४१२२) 
मेवातिथि ( मनुभाष्य १।५५ ), युक्तिदीपिका (पु० १०८, १४४, १४५) 
थान्तरक्षित ( तत्त्वसंग्रह, पू. ६३६ ), गुणरत्न (पु० १०२ तथा १०४), 
मल्लिषेण (स्याद्वादमञ्जरी, पृ. ६७) ने इनके विशिष्ट मतों का निर्देश किया है । 
प्राचीन सांल्यसम्मत “अन्तर।भवदेहः की कल्पना इन्हें मान्य न थो, जिसका 
उल्लेख भ्रनेक बार मिलता है [ प्रन्तराभवदेहस्तु निषिद्धो विन्ध्यवासिना, 
शलो० वा७ प्रात्मवाद, एलो० ६ २; युक्तिदीपिका ( का० ४० ] इनके ग्रन्थ के 
खण्डन करने के लिए वसुबन्धु ने “परमार्थसप्ततः की रचना की । इस प्रकार 
इनका समय तृतीय शतक का अन्त तथ। चतुर्थ का आदि ( २५०-३२० ई० ) 
प्रतीत होता है। इनका व्यक्तिगत नाम “रुद्रिल” था-- 


यदेव दघि ततु क्षोरं यत्‌ क्षीरं तद्दधोति च । 
वदता रुद्रिलेनेव ख्यापिता विन्ध्यवासिता ॥ 


| पृष्ठ २६१ 
टिप्पणी ५-व्यास भाष्य में 'प्रकात? का स्वरूप 


असभाष्य ( २१६ ) में प्रकृति का स्वरूप अल्पाक्षरो में विवेचित किया 
गया है- “निःसत्तासत्तं निःसदसद्‌ निरसद्‌ श्रव्यक्तं भ्रलिंगं प्रधानम्‌” तत्त्व- 
वेंशारदी ने इस वाक्य के गूढार्थ को विशद रूप से अभिव्यक्त किया है । पुरुषार्थ- 
क्रियाक्षमता का नाम “सत्ता? है--वह वस्तु जो श्रपनी स्थिति से पुरुष के लिए 
क्रिया करने में समर्थ हो 'सत्‌ः! कही जाती है। असत्ता से तात्पर्य असत्यात 
अविद्यमानता (तुच्छता ) से है। गुणत्रय की साम्यावस्थारूपिणी प्रकृति न तो 
किसी पुरुषार्थ को सिद्ध कर सकती है, न गगनकमलिनी की तरह तुच्छ-स्व भावा 
है, सद्‌ तथा असद्‌ दोनों भ्रवस्थाओं से विरहित है; तयापि शशविषाण की 
तरह नितरां प्रसद्‌ मो नहीं है। गुणक्षोम न होने से व्यक्ति-रहित 'अव्यक्त' 
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और अन्यत्र छय न प्राप्त करने से वह है 'अलिग” अर्थात्‌ सृष्टि का जैसे वह आदि 
हैं, उसी प्रकार प्रलय का वही अन्तिम भषिष्ठान है, जिसमें समग्र पदार्थ लोन हो 
जाते हैं।. सत्त्व, रथ, तम गुणों की साम्यावस्थारूप प्रकृति कारण-रहित, नित्य, 
- व्यापक, निष्क्रिय, एक, निराश्रित, अलिंग, निरवयय, स्वतन्त्र, विवेकरदित, 
विषय, सामान्य, अचेतन घोर प्रसवघमिणी है (सां० का० १० और ११) । 


टिप्पणी ६--विज्ञानभिक्षु के मत में 'गुण' का भ्रथं-- 


गुणदान्दः पुरुषोपफरणरवात्‌ पुरुषपदुवन्धकत्रिगुणार्मकमहदा दिरंज्जुनिर्मातृ- 
स्वाः्व प्रयुज्यते--( साँ० प्र० भा० १६१) । 


डिप्पंणी ७--गुणों का रूप भ्रौर परिणाम-- 

उभय दक्षा में ये गुण परिणामक्षीळ हैं। अत: व्यक्तावस्था या भ्रव्यक्तावस्था 
उभय ददा में ये परिणामणील हैं। प्रकृति-अवस्था में उनमें पारस्परिक संयोग 
नहीं रहता, क्योंकि वे उस समय में अपने विशुद्ध रूप में भवस्थान करते हें । 
इस दथा में भी परिणाम होता है, जिसे सह परिणाम” कहते हैं; जब “सर 
सत्त्वतया परिणमित, रज; रजस्तया, तमश्च तमस्तया' । सृष्टि दशा में गुण 
परिणाम" को नहीं; प्रत्युत 'विकार? को उत्पन्न करते है। विकार परिणाम ही 
सकता है, परन्तु परिणाम विकार नहीं हो सकता। समानभाव से परिवर्तन 
“परिणाम है, परन्तु वँषम्यरूपेण परिवर्तन 'विकार? है। गुण इन्द्रियातीत हैं। 
उनका रूप कभी भनुभव का विषय नहीं हो सकता, क्षित्यादिक विकार ही 
दृष्टिगोचर होते हैं, जो मायिक ओर तुज्छ है-- 

गुणानां परमं रूपं न इष्टिपथमृच्छति । 


यत्त्‌ दृष्टिपथं प्राप्त तन्मायेव सुतुच्छकस्‌ ॥ 
( षष्टितन्त्र ) 
इन्हीं तीनों गुणों की साम्यावस्था का नाम “प्रहति' है । घौडों के समन 
सांख्य सिद्धान्त भी परिणामनित्यता को स्वीकार करता है। प्रकृति नित्प- 
परिणामच्ाछिनी है । जगत्‌ के समस्त पदार्थ प्रतिक्षण में परिवतित होते रहते 
हैं; परन्तु यह परिणाम ऐकान्तिक नहीं है, क्योंकि भ्रवस्था परिवर्तित होने पर 
भी ये गुण अनुस्युत रूप से विद्यमान रहते हैं। प्रकृति जब गुणसाम्य के कःरण 
प्रव्यक्तरूप में रहती है, तब प्रलय होता है। गुण-विषमता के कारण सष्टि 
उत्पन्न होती है । प्रलयावस्था भें भी प्रकृति परिणामणालिनी होती है। अन्तर 
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इतना ही होता है कि उस समय का परिणाम अपने से भिन्न बस्तुभों को पैदा 
न कर अपने को ही प्रकट किया करता है। इसे ही कहते हैं--सघातीय या 
“स्वरूप परिणाम” ॥ इस प्रकार मौतिक जगत्‌ के विषय में सांख्य का यह मान्य 
सिद्धान्त है कि चितिशक्ति को छोड़कर समस्त पदार्थ प्रतिक्षण में परिवर्तन- 
शालो हें--प्रतिल्षणपरिणामिनो हि सर्व एव भावा; ऋते चितिशफ्ते: 
( उस्वकौमुदी, का० ५ ) । 


पृष्ठ २६५ 
टिप्पणी ८--पुरुष की भ्रनेकता-- 
इन प्रमाणो में ररि होने पर नये प्रमाणों से भी .पुरुष-बहुत्व की सिद्ध 


की जा सकती है। पुरुष देशकालातीत है, झत एव वह एक होगा; इसमें कोई 
आधार नहीं है। मन के देशातीत द्रव्य होने से क्या मन बहुसंख्यक नहीं माना 


जा सकता ? काछातीत का अर्थ है-- विकारहीन । तो षया विकारहीन होने 


से वस्तु एकसंख्यक ही होगी, इसका नियामक क्या है? अत, देशकार से अतीत 
होते पर भी पुरुष में बहुसंख्यकता अवश्यमेव विद्यमान है । 
विशेष व्रष्टभ्य स्वामी हृरिहरानन्द आरण्यक कृत योगमाष्य कां वगळा 
अनुवाद पृष्ठ, ३३०--३३३ | 
| | पृष्ठ २६७ 
टिप्पणी &--सांख्य में काल की कल्पना-- 
प्राचोन सांख्य में प्रकृति-पुरुष के अतिरिक्त 'काळ' भी एक तृतीय पदार्थ 
माना जाता था ( श्रीमद्भागवत ३।६।२ )! 
अनादिभंगवान्‌ कालो नान्तोऽस्य द्विज विद्यते । 
भ्रव्युच्छिन्नस्ततस्त्वेते समंस्थित्यन्तसंयमा। ॥ 
( विष्णुपुराण, प्रथमांश २२६ ) 
इस काळ के कारण पुरुष के साभिध्य में प्रकृति में क्षोभ उत्पन्न होता 


छाना जाता था । प्राणियों के कर्मादिको की फलोत्पति का जब काल आता 


है तब सृष्टि होती है। पोछे का सांख्य स्वभाव को पुरुष के व्यतिरिक्त प्रकृति 
की प्रवृत्ति में कारण मानता है । प्रथमतः रजोगुण फी प्रबलता से प्रकृति में 
क्षोम उस्पस्न होता है । गुणों में वैषम्य भाव उत्पन्न होने पर सरव की प्रधानता 
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पहले रहती है । भत) महत्‌ तत्त्व में सत्वाधिक्य है। प्रकृति-विकृति में 
रजोगुण तया तमोगुण का मिश्रण रहता है; मूतन्सृष्टि में तम की ऐकान्तिक 
प्रधानता रहती है । 
पृष्ठ २७१ 

टिप्पणी १०--सांख्य मत में शरीर की कल्पना-- | 

वाचस्पति मिश्र के भ्रनुसार शरीर दो प्रकार का होता है--( १ ) स्थूल 
शरीर तथा (२) सूक्ष्म शरीर । स्वुळ शरीर पक्ष महाभूतों से उत्पन्न 
होते हैं, परन्तु किम्हीं-किन्हीं भाचायों के मत में ये चार ही मढामूतो से उत्पन्न 
माने जाते हैं, क्योंकि आकाश किसी भी वस्तु का उत्पादक ( आरम्मक ) नहीं 
होता ( साँख्यसूत्र ३१८ ) भोर किसी के मत में ये एक हो भूत से उत्पस्न 
होते हैं ( सांख्यसूत्र २११६ ) । सूम शरीर बुद्धि, भ्रहंकार, ११ इन्द्रिय तथा 
५ तस्मात के समूह को कहते हैं। इसी का दूसरा नाम लिञ्च शरीर है 
. ( सांस्यकारिका फा० ४० ):। इसे सप्तदश वस्तुप्तों का समूह जब कहा जाता है, 
तब वह अहंकार फो बुद्धि के भ्रन्तर्गव मान कर ही ( सांख्य सूत्र ३॥६-सत्तददौव 
लिज़म ) पिज्ञानभिक्षु इन शरीरो से अतिरिक्त एक तीसरा शरीर भी मानते 
हैं, जिसका नाम 'अ्रधिष्ठान शरीर” है । जब सूक्ष्म घरीर एक स्थूल शरीर को 
छोड़ कर दूसरे स्थुल शरीर में प्रवेश करता है, तब इसके लिये जो आघार होता 
है उसे 'अधिष्ठान शरीर” कहते हैं। सांख्य सूत्र ३।१२ ( न स्वातस्थ्यात्‌ सहते 
छायावत्‌ जित्रनश्न ) के माष्य में विज्ञानमिक्षु ने स्पष्ट दिखछाया है कि अधिष्ठान 
शरीर के विना स्वतन्त्र ख्प से सुक्ष्म शरीर अन्य स्थूरू शरीर में नहीं जा 
सकता-- छाया तथा चित्र के समान । छाया किसी आधार को चाहती है तथा 
चित्र अपनी स्थिति के छिए किसी आलम्वन को चाहता है। उसी प्रकार सुक्ष्म 
शरीर की अधिष्ठान शरीर भी पेक्षा रखता है। विज्ञानभिक्षु ने इस प्रसंग में 

चित्रं यथाश्रयमृते स्थाण्वादिश्यों विना यथा छाया । 
तहृदु बिना विशेषेन॑तिष्ठति निराश्रयं लिम्गस्‌ ॥ 

(साँ० कारिका ४१ )। 
की व्याख्या अपने अनुकुल कर अधिष्ठान शरीर के लिए ईश्वर-कृष्ण का भी प्रमाण 
खोज निकाला है । वाचस्पति ने कौमुदी भें मरण तथा जन्म के वीच में बुद्धि 
आदि के आशय लेनेवाले शरीर फो सूम दारीर ही माना है। वे अघिष्ठान- 
हारोर की कल्पना फो मान्य नहीँ मानते । ( प्रष्टव्य कारिका ४१ की कौमुदी )। 
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पृष्ठ २७२ 
टिप्पणी ११--सांख्य में “भ्रनुभव' की प्रक्रिया 
खबतक बुद्धि में चेतन्यास्मक पुरुष का प्रतिबिम्ब नहीं पड़ता तथ तक 
अनुभव का उदय नहीं होता । बुद्धि में प्रतिबिम्बित पुरुष का पदार्थों के सम्पर्क 
होने का ही दूसरा माम ज्ञान है=-"उपात्तविषयामिन्दरियार्णा बत्ती सत्यां तमोऽ- 
मिमने सति यः. सर्वसमुद्रेकः सोऽऽ्पवसाय इति, वृत्तिरिति, शानमिति चाख्या- 
यते” ( त० कौ० का» ५ )। इस ज्ञान के साथ पुरुष के संयुक्त होने का फल 
तत्कालीन अनुभव में स्पष्ट रूप से दीख पड़ता है--“चेतनो5हं करोमि = मैं चेतन 
करता हूँ” यह अनुभव बुद्धि तथा पुरुष के संयोग का परिणाम है, क्योंकि न तो 
वस्तुतः निषिकिय पुरुष कार्य का सम्पादन कर सकता है और न कार्य करनेवाछी 
बुद्धि में विचार करने की शक्ति है । ; 
युद्धितत्व ध्राकृत होने से स्वभावत; अचेतन है, तथा उसमें पदार्थ की 
उपस्थिति होने पर जायमान अध्यवसाय तण्य सुखादि भी उसी प्रकार अचेतन 
है । इधर चेतन पुरुष निःसंग होने से सुख दुःखादिकों से नितान्त असंपृक्त है। 
बुद्धि मै चैतन्य के प्रतिबिम्व पड़ने से दोनों का उपकार होता है । 'बुढिच्छाया- 
पत्ति’ का यह शर्थ नहीं है कि पुरुष में बुद्धि का प्रतिबिम्ब पड़ता है, प्रत्युत 
प्रतिबिम्ब में बुद्धि धर्मों का आरोप किया आता है । इस बुदधिच्छायापत्ति से 
चेतन अपने को सुख तथा ज्ञान झादि से संयुक्त समझने लगता है और पुरुष 
के संसर्ग ( चिच्छायापत्ति ) से अचेतन बुद्धि अपने को चेतन के समान समझने 
लगती है तथा उसका अचेतन भ्रध्यबसाय चेतन के सदृश हो बाता है 
( कौमुदी का० ५ ) । -पुरुष स्वमावतः असंग तथा निर्गुणातीत है, बुद्धि में 
होने पर ही उसे मोक्ता तथा ज्ञाता कह सकते हैं-- 
“बुढावारोपितचैतन्यस्य विषयेण सम्बन्धो ज्ञानम्‌ । ज्ञानेन सम्बन्धश्च चेत- 
नोऽहं करोमीत्युपब्षिः'” ( हरिदास भट्टाचार्य कुसुमाजरिटीका १।१४ ) । ऐसी 
पशा में ही वह न्प दर्शनों में अभिमत जीव-स्थानीय होता है । 
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टिप्पणी १२ साख्य मत में भ्रमज्ञान तथा प्रामाण्यवाद 


2 सांख्य दर्वान बुद्धिवृत्ति के द्वारा अनुभव प्राप्त करने का पक्षपाती है; तथापि 
5 के विपरीत बाह्यार्थ की सत्ता ज्ञान के समान ही उसे अभीष्ट है । 
बुद्धि में आरोपित पदार्थ का स्वरूप यदि बाह्य जगत्‌ में विद्यमान उस पदार्थं 
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के रूप के साथ एकाकार हो, तो सांख्य की कल्पना में वह ज्ञान सच्चा कहलायेगा। 
अतः अनुभव की सत्यता को परीक्षा पदार्थ के मौतिक बाह्य रूप भौर बुढघारो- 
पित पदार्थ रूप के अभिन्नाकार होने पर अवलम्बित रहता है। साँख्य-सम्मत 
भन्ति की कल्पना विलक्षण है। उसकी सम्मति में माध्यमिकों, प्रभाकरों, वेद(- 
न्तियों और नैयायिकों के ख्यातिवाद अ्रनेकांदा में श्रुटिपूर्ण प्रत एव भनुपादेय हैं 
( सां० सु० ५।५२।५५ ) । थुक्ति में जब रजतज्ञान होता है कि “इदं रजतम्‌' 
( यह रजत है), तब “इदं' का ज्ञान सत्‌ और 'रजतं? का ज्ञान प्रसत्‌ होता है । 
“रद! ज्ञान का भाशय हमारे चाक्षुष प्रत्यक्ष का विषय है । प्रतः यह सत्‌ 
( विद्यमान ) है। रजत ज्ञान का आश्रय हमारी इन्द्रियों से भ्रगोचर है और 
नेदं रजतं ( यह रजत नहीं है ) ज्ञान के द्वारा उत्तरकाल में बाधित भी होता है, 
झतः वह 'असत्‌” है। म्रान्तिज्ञान इस प्रकार सत्‌-असत्‌ उभयविष पदार्थों पर 
धाशञ्ित रहता है । यह है सांख्य का सदसतु-ख्यातिवाद (सां० सू०-५।५६) ९ ` 
पूर्वोक्त व्याख्या अनिरुदध-वुत्ति के अनुसार है, परन्तु विज्ञार्नापक्षु के मत में सब 
पदार्थों का नित्य होने से स्वरूपतः अबोध है, परन्तु चैतन्य में आरोपित होने 
पर संसर्गतः बाघ है ( स्वरूपेणाबाघः सर्ववस्तूनां नित्यत्वात्‌ । संसगंतस्तु बाध; 
सर्ववस्तूर्ता चैतन्येडस्ति ) । उदाहरणार्थं बाजार में वनियों की दुकानों पर रजत 
सब्रप से विद्यमान है, परन्तु एक्ति में भष्यस्त रजत असत्‌ है। जगत्‌ मी 
स्वरूपतः सत्‌ है, परन्तु चैतन्य में भ्रध्यस्त होने पर असत्‌ हैं--सदसदात्मक है 
( ५।५६ पर सांख्यप्रवचन माप्य ) 


ज्ञान का प्रामाण्य तथा प्रामाण्य सांख्य मत में 'स्वठ(' माना गया है । 
“प्रसाणाप्रमाणर्वे स्वतः सांख्याः समाधिता/!-- माधव के कथन कां यही तात्पर्य 
है । 'स्वतः का अर्थ होता है अपने श्राप । सांख्य की दृष्टि में ज्ञान का प्राभाण्य 
और अप्रामाण्य अपने थाप ही होता है। उसे प्रमाणों से सिद्ध करने की . 
आवश्यकता नहीं होती । सत्कार्यवादी होने से कोई भी ऐसी पदार्थ सांश्य मत 
मं उत्पन्न नहीं होता जो पहले ही से कारण में विद्यमान नहीं होता । ऐसी 
स्थिति में शान के अनन्तर प्रामाण्य तथा अप्रामाण्य का जो उदय हुझा करता है, 
बहू ज्ञान में स्वभावतः विद्यमान रहता है। यदि ऐसा नहीं होता तो बह भावा 
ही कहाँ से? जिस प्रकार कारण के व्यापार से मृत्तिका में स्थित घट की 
अभिव्यक्ति होती है, उसी प्रकार कारण के गुण से अथवा दोष से ज्ञान में स्थित 
प्रामाण्य का अथवा भ्रप्रामाण्य का उदय क्रमश; हुआ करता है। ये बाहरी वस्तुएं 
नहीं हैं कि इनकी उत्पत्ति तको के द्वारा सिद्ध की जाय। सांख्य का यही गत है। 


आ० ६७०६ 


६१० भारतीय दशन 


टिप्पणी १३--सांख्य मत में अहिसा तत्त्व 


सांख्य वैदिक कर्मकाण्ड को दृष्ट उपाय के समान ही अकिक्चित्कर स्वीकार . 


करता है। परलोक में अदुष्ट फल साधन करनेवाले यज्ञो में क्षयं तथा अतिशय 
रूप दो दोष विद्यमान हैं ही, परन्तु अविद्यद्धि का दोष मुख्य है ( सां० का० 
२ ) । पश्याग झतिसस्मत होने से कर्तव्य कर्म है, क्‍योंकि यज्ञ में हिसित पशु 
पश्चुमाव को छोड़कर मनुष्यभाव की प्राप्ति के विना ही सद्य? देवत्व को प्राप्त कर 
लेता है। अतः यजमान तथा पशु दोनों की दृष्टि से यज्ञानुष्ठान उपादेय है, 
परन्तु सांख्य-योग की दृष्टि में इसमें पद्य-हिसा अवश्य होती है) पथु को प्राण- 
वियोग का झसहनीय क्लेश भोगना पड़ता है; इसलिए इतने पापकर्म के लिये 


यथोचित पुण्यफल में से किञ्चित्‌ पुण्य घट जाता है। इतनी हिंसा होने से 


पुण्य की समग्रता नहीं रहती । इसका नाम व्यासभाष्य ( २।१३ ) में 'श्रावाप- 
गमन” दिया गया है । भाष्य में पञ्चशिख का यह प्रसिद्ध सुत्र उद्धृत है--' स्यात्‌ 
स्वल्पः संकर; सपरिहारः सप्रत्यवमर्ष। कुशलस्य नापकर्षायालम्‌ । कस्मात्‌ ? कुशल 
हि मे बह्वन्यदस्ति यत्रायमावापं गत; स्वगेऽपि भ्रपकर्षमल्पं करिष्यति ।” 
भागवत घर्म के साथ सांख्य के सम्वन्ध का भी यही रहस्य है । सांख्य-योग 
की दृष्टि में समस्त यम नियमों में “प्रहिसा? ही मुख्य सार्वभौम धर्म है। यह 
बात ध्यान देने योग्य है कि सत्य तथाः अहिंसा के पारस्परिक विरोध के भ्रवसर 
पर “अहिसा' की मुश्पता मानी गई है। समस्त यम-नियम श्रहिसामूलक हैं, 
पथा उनका प्रतिपादन “अहिंसा? की विशृद्धि~अवदातता -के भ्रभिप्राय से 
किया गया है । व्यासभाष्य ( यो सु० २।३० ) में सत्य’ की विवेचना करते 
समय स्पष्टतः लिखा है--“एषा सवंभूतोपकारार्थे परवृत्ता, न भूतोपघाताय । यदि 
चैवमपि धमिधीयमाना भूतोपघातपरैव स्यात्‌, न सत्यं भवेत्‌| पापमेव भवेत्तेन 
पुण्याभासेन पुष्यप्रतिरूपकेण कष्टे त मः प्राप्नुयात्‌ तस्मात्‌ परीक्ष्य सर्वभूतहितं 
च्म बूयात्‌ ।” महाभारत की सत्यमीमांसा का भी तात्पर्य यही है--यद्‌ भूत- 
हितमत्यन्तमेतत्‌ सत्यं मतं मम ।” तत्त्ववैद्ञा रदी में चोरों के प्रश्न के उत्तर में 
सार्थगमन के स्थान को बतलानेवाले 'सत्यतपाः” ऋषि की रोचक कहानी दृष्टान्त 
रूप से दी गई है। अत: सत्य से बढ़कर “प्रहिता” को महत्व देना सांख्य 
दार्शनिको के कतंव्यक्षाज्ञ की आघार-शिला है। इसलिए प्राणियों की प्रत्येक 
प्रवृत्ति भ्रहिसामूछक होनी चाहिए । श्रतः झहिसा के प्रचारक होने के कारण 


साँख्यदशंन का सम्बन्ध भागवत घर्म से नितान्त घनिष्ठ है । ( गुणरत्न-पड्दर्शन- 
समुञ्चयवृत्ति, पृ० ९६ ) । 


टिप्पणियाँ ६११ 
पृष्ठ २७६ 
टिप्पणी १४--सांख्य मत में ग्रपवगं-- 
“य+ पुरुषस्यापवगं उक्त! स प्रतिविम्बरूपस्य मिथ्यादुःखस्य वियोग एव ।” 
_ ( सांस्यप्रवचनभाष्य १७२ )। 
*“दूयोरेकतरस्य वा औदासीन्यमपवर्गः” --सांस्यसुत्र ६६५ । 
पृष्ठ २८० 
ठिप्पणी १५--ज्ञानी का कमे-- | 
क्लेधसलिलावसिक्तार्‍र्या हि बुद्धिभूमौ फर्मबीजान्यंकुरं प्रसुवते । तत्त्व- 


ज्ञाननिदाघनिपीतसकलक्लेदसलिलायामुषरायां झुंतः कर्मबीजानामंकुरप्रसव+--- 
( तस्वकौम्रुदी साँ० कां० ६७ )। ` 


पृष्ठ २५१ 


टिप्पणी १६--साँखय मत में ईश्वर 

सांख्य के माननीय आचायों की एकमात्र सम्मति है कि जगत्‌ की रचना 
तथा कमंफल-प्रदान आदि कार्यो के लिए ईश्वर की सत्ता मानने के लिए कोई 
आवश्यकता नहीं है । सांझ्यसूत्रों ने स्पष्ट दान्दों में प्रतिपादित किया है कि ईश्वर 
पञ्चावयव वाबयों की सहायता से सिद्ध नहीं किया जा सकता-- ईश्वरासिदधेः = 
सा० सु० १।९३; प्रमाणाभावाभ तदसिदधिः-सांख्यसुत्र ५।१०; सम्बन्धामावान्ना- 
नुमानम्‌--सांख्यसूत्र ५११ । ईश्वर ताकिक युक्तियों का विषय नहीं है। धतः . 
सांख्यसूत्र प्रमाणों के द्वारा ईश्वर की असिदि पर जोर देता हैं, परन्तु ईश्वरक्षग्ण 
तथा कारिका के टीकाकारो ने स्पष्टत॥ ईश्वर का निषेष किया है । द्रष्टव्य कारिका 
झौर कौमुदी ५६-५७, सांख्यसुत्र भ्रौर भाष्य १६९२-६५; २।१६-१७; १।२- 
१२ । मुछ युक्तियाँ ये हैं: ४ 

( १) कार्यभूत जगत्‌ का कर्ता मानता तो उचित है ही, पर ईश्वर में 
उसकी कुता सिद्ध नहीं हो सकती । ईश्वर स्वयं निर्व्यापार--ठ्यापारद्दीन-- 
है। अतः इस परिवर्सनश्षील जगत्‌ का वह क्रियाशील कारण कभी नहीं 
हो सकता । EO 

( २ ) चेतन पुरुष को कार्य में प्रवृत्ति स्वाथमूलक होती है। इस जगत्‌ की 
रचना में ईश्वर. का कोई भी स्वार्थ नहीं जान पड़ता, क्योंकि ईश्वर पूर्णकाम है । 
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उसकी कोई मी इच्छा नहीं है जिसकी पूर्ति के लिए बह इस ब्यापार में 
प्रचुत्त होगा । 

(३ ) जगत्‌ के व्यापार में इश्वर की प्रबृत्ति को कारुण्यवश मानना 
युक्तियुक्त नहीं है, क्योंकि सृष्टि के पहले विषय, शरीर तथा इन्द्रिय के उत्पन्न न 
होने से जीवों में दुःख का सम्पर्क हो नहीं है, जिसके नाश की अभिलाषा ईश्वर 
में कारुण्य उत्पन्न करेगी | करुण्य से जगत्‌ की उत्पत्ति झौर उत्पत्ति होने पर 
ढुःखी प्राणियों की दीन दशा को देखकर कारुण्य की उत्पति यदि मानी थाय, 
तो यह तर्क भ्रन्योन्याश्रय दोष से दूषित होने के कारण नितान्त हेय ठहरता है । 
ऐसी दशा में ईश्वर में न तो कोई स्वार्थ दृष्टिगोचर होता है भौर न कारुण्य की 
उत्पत्ति के लिए कोई युक्ति ही मिलती है । अतः बाध्य होकर ईश्वर का निषेध 
करना ही पड़ता है ! विज्ञानभिक्षु इसे मानने के लिए तैयार नहीं हैं। वे 
सांख्य को निरीश्वर नहीं मानते । कर्तृत्वश्चक्तिसम्पन्न ईश्वर की सिद्धि भले न हो, 
परन्तु ईश्वर जगत को साक्षी है, जिसके सन्निधिमात्र से प्रकृति जगत्‌ के व्यापार 
में निरत होती है--परिणाम घारण कर जगत्‌ की रचना में प्रब्नत्त होती है, 
जिस प्रकार चुम्बक अपने सान्निष्यमात्र से लोहे में गति पैदा करता है । 
तत्सन्निधानादधिष्ठ।तृत्वं मणिवत्‌-... साख्यसूत्र १।६६ । 

पृष्ठ २८३ 
टिप्पणी १७--कपिल की विशिष्टता-- 


Be नमस्तस्मे येनाविद्योदधौ जगति मरते । 
"र्यात्‌ सांल्यमयी नौरिह विहिता प्रतरणाय ॥ 
( मठरवृत्ति ) 


7 Do 


दुम परिच्छेद 
योग दशन . 


पृष्ठ २८४ 
टिप्पणी १--संहिता में योग 

प्राणविद्या की महनोयता का प्रतिपादन संहिता, आरण्यक भ्रोर उपनिषद्‌ 
में समभावेन उपस्थित किया गया है । ऐतरेय आरण्यक के द्वितीय आरण्यक के 
प्रथम तीन अध्यायों में ऋकू संहिता के मन्त्रों का उल्लेख तथा व्याख्यान पुरःसर 
प्राणविद्या का उत्कृष्ट विवेचन है । दीर्घतमा ऋषि का कथन है कि मैंने प्राण का 
साक्षात्कार किया है, जो सब इन्द्रियों का रक्षक है, कमो नष्ट नहीं होनेवाछा है 
पौर भिस्त भिन्न मार्गा ( नार्डियों ) के द्वारा बाहर-मीतर धाता जाता है। 


यह प्राण अध्यात्म रूप में ( शरीर में ) वायु और अधिदेव रूप में भादित्य है 
(१७० वे० १।१६४।३१; १०।१७७।३.) ? 


ग्रपद्यं गोपामनिपद्यमानमा च परा च पथिभिश्चरन्तम्‌ । 
स सध्रोचो! स निसूचोवंसान प्रा वरीर्वात भुवनेष्वन्तः ॥ 


टिप्पणी २--ब्राह्मण में योग 

प्राण ही अन्तरिक्ष का तथा वायु का द्रष्टा ओर पिता है । प्राणों की उपासना 
अनेक प्रकार से बतलाई गई है । प्राण ही देवतारमक है। प्राण ही ऋषि€प 
हे । अत? देवताधरों और ऋषियों को भावना प्राणों में करनी चाहिए । प्राण 
हो शयन के समय वागादि इन्द्रियों के निगरण करने के कारण “गुत्स' कहलाता 
है और रात्रि के समय वीर्य के विसर्गजन्म मद उत्पन्न करने के कारण अपान 
ही “मद? है । अतः प्राण-प्रपान के संयोग को 'शुतसमद' कहते दै । विश्व को 
पापों से बचाने के कारण प्राण अधि! है। इस शरोर में इन्द्रियों का सबसे 
बढ़कर वास या निवात कारण होने से प्राण ही 'वबि्छ' है। समस्त देव झोर 
श्रूतियाँ प्राणख्प हैं। घतः प्राण को इन विविध रूपों से उपासना करनो चाहिए 
( ऐत० आर्‌० २।२।१० ) । | 
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टिप्पणी ३७--उपनिषदों में योग 


'संहिता्ों में अनेक स्थलों पर अपने विशिष्ट अर्थ में योग? का प्रयोग 
मिलता है ( ऋ० सं० १।५।३; १।१८।७; १।३०।७ आदि )। छाम्दोग्य; 
बुद्ददारण्यक, कठ, मंत्री, श्वेताश्वतर आदि उपनिषदों में योग की बिशिष्ट प्रणाली 
का संकेत उपलब्ध होता है। कठ ( १।१।१२; २।३।१०-११ ) का कथन है 
कि जब पञ्च ज्ञानेन्द्रियाँ मन के साथ आत्मा में स्थिर हो जाती हैं और बुद्धि 
मी जब किसी प्रकार की चेष्टा नहीं करती, तब इस अवस्था को “परमा गति? 
कहते है । उसी स्थिर इन््रि-घारणा को योग कहते हैं ( तां योगमिति मन्यते 
स्थिरामिन्द्रियघारणाम्‌ ) । श्वेताश्वतर ( २७-१५ ) ने क्रियात्मक योग का 
बहुव ही सुन्दर वर्णन किया है। समाधि करते समय सिर, गर्दन और रीढ़ को 
एक सीध में रखना, इग्द्रियों को भन के द्वारा वथ में करना, शास-प्रश्वास का 
नियम करना, कंकड़, भाग, बालू से रहित समतल, पवित्र, मनोऽनुकूछ स्थान पर 
( विशेषतः गुफा में ) योग का अभ्यास करना; योगसिदि के होने पर खघुता, 
आरोग्य, वर्णप्रसाद, स्वरमघुरता आदि का स्वत! उप्पन्न होना--प्रत्याहार, 
प्राणायाम और समाधि के साक्षात्‌ परिचायक हैं। छान्दोग्य ( ५।६ ), बुह्दा- 
रण्यक ( ४९२० ) और कोषोतकि ( ७।१६ ) में हृदय से पुरीठत तक,जाने 
वाली 'हिता' नामक नाड़ियों का निर्देश किया गया है । उपनिषत्‌-सादित्य में 
२१ उपनिषद्‌ ऐसे हैं जिनमें योग का सर्वांगीण विवेचन है--( १ ) अद्वयतारक, 
(२) अमृतनाद, (३) प्रमृतबिन्द, (४) क्षुरिका, (५) तेजोविनदु, 
( ६ ) तिशिखि ब्राह्मण, ( ७ ) दर्शन, (८ ) ध्यानविन्दु, ( ६ ) नादबिन्दु, 
( १० ) पाशुपत ब्रह्म, (११) ब्रह्मविद्या, ( १२) मण्डछब्राहराण, ( १३ ) 
महावाक्य, ( १४ ) योगकुण्डलो, ( १५ ) योगचूडामणि, ( १६ ) योगतत्त्व, 
( १७ ) योगशिखा, ( १८ ) वराहू, ( १६ ) शाण्डिल्य, ( २० ) हंस, ( २१ ) 
योगराज । इन उपनिषदों में योग के समस्त आसन, प्राणायाम, ध्यान, धारणा, 


समाधि का पण विवरण मिळता है जिसके अनुशीलन से पिछले युग में योग के | 
विकाश का पुरा परिचय मिळता है । 


पृष्ठ २८६ 
टिप्पणी ४ व्यासभाष्य का रचनाकाल 


हि व्यासमाव्य पुराणो के रचयिता महषि वेदव्यास की रचना नहीं हो सकता, 
क्योंकि इसकी इतनी प्राचीनता सिद्ध नहीं होती । इस भाष्य में बौद्ध ग्रन्थों के 
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वाक्यों से भल्पाधिक साहश्य मिळता है। ४।१३ के भाष्य में दिए गए झनेक 
वाक्य भदन्त घर्मचात, भदन्त घोषक, मदन्ता वसुमित्र तथा बौद्ध ग्रन्यकार बुद्धदेव 
के प्रसिद्ध मतों के प्रतिपादक वाक्यों से साम्य रखते हैं। योगमाध्य ३।१७, 
पातञ्जल महामाष्य ( ५।२।६४ ) से हूबहू समानता रखता है। जयम्तभट्ट ने 
अपनी न्यायमञ्जरी में (१० ८७, काशी संस्करण ) 'अन्यत्राप्युक्तम्‌' कहकर 
जिस वाक्य का निर्देश किया है वह योगमाध्य ( २।१५ ) में उपलब्ध होता है। 
वात्स्यायन ने न्यायभाष्य ( १।२।६ ) में योगमाष्य ( ३।१३ ) के एक वाक्य 
का उद्धरण बिना नाम के ही किया है । न्यायमाष्य ( ३।२।१५ ) में 
परिणाम का लक्षण योगभाष्य ( ३।१४) से ही अक्षरदा? गृहीत है) 
फलत; हम व्यासभाष्य को विक्रम की तृतीय शाती से प्राचीन मानते हैं। 
सुत्रशळो भी प्राचीनता की थोतिका है । द्रष्टव्य “साहित्य पत्रिका! ( पटना, 
वर्ष ७, अंक २ ) 
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टिप्पणी ५--' विक्षिप्त’ का भ्रथं 
चित्त की क्षित दशा से उसकी 'विक्षिस' दक्षा सत्व गुण की अधिकता 
के कारण विशिष्ट होती है, क्योंकि इस दशा में चित्त कमी-कमी स्थिरता प्रा 


कर लेता है— 
क्षित्ताद विशिष्टं विक्षिप्तम्‌ । विशेषोऽस्थेमनहुलस्य कादाचिरकः स्थेमा । 


( तत्त्ववैधारदी १।१ ) । 
टिप्पणी ६--एकाग्र तथा निरुद्ध वृत्तियों का भ्रन्तर 

चित्त की एकाग्र दशा में बाहरो बुत्तियों का निरोध होता है । निरुद्ध दशा 
में सब वुत्तियो का तथा सब संस्कारों का निरोध होता है । इस प्रकार इन्हीं 


दोनों भमियों में योग की सम्भावना रहती है-- 
एकाग्रे बहिर्द्धत्तिनिरोष)। निरुद्धे च सर्वातां चुत्तोनां संस्कारणां च। 


इस्यनयोरेव भूम्योर्योगस्य सम्मब:--( भोजवुत्ति १२) । 
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टिप्पणी ७--वृत्ति तथा संस्कार का चक्र 
संस्कारा : वृत्तिभिः करियन्ते संस्कारेण च वृत्तयः । 
एवं वृत्ति - संस्कार - चक्रमनिदामावतंते ॥ 
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टिप्पणी ८--सम्त्रज्ञात योग का स्वरूप-- 

यस्त्वेकाग्रे चेतसि समुद्भूतमर्थ प्रयोतयति, क्षिणोति च क्लेशान्‌, कमंबन्षनानि 
श्लथयति, निरोषमभिमुखं करोति; स संप्रज्ञातो योग इत्याल्यायते । 
योगर माष्य ( १।१ ) । 


पृष्ठ २६८ 
टिप्पणी ६-वितक का लक्षण ` 
स्थुल झालम्बन में चिरा का जो 'आमोग” होता है, वह “वितर्क” कहछाता 


—“विपर्केश्चितस्याळम्वने स्थुल आमोग#” ( उ्यासभाष्य १३१७ ) । आभोग 
का भर्थ है-- एक वस्तु का दूसरी वस्तु से आरोपित होने पर देहिक तादात्म्य । 
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टिप्पणी १०-भ्रसम्भ्रज्ञात-समाचि के भेद 

असम्प्रञ्ञात-समाघि दो प्रकार की है--भवप्रत्यय ओर उपायप्रत्यय । 
चिताबृत्ति का सम्यक्‌ निरोध ही “असम्प्रज्ञात-समाधि” का लक्षण है। वित्त 
आत्मा का अत्यन्त निकटवर्ती है--दोनों में स्व स्वामिमाव सम्बन्ध है । व्युत्यान 
( चित्त की विक्षिस ) दशा में द्रष्टा पुरुष अपना स्वरूप भुला कर पृत्तिसंकुछ 
चिरा के साथ अपने को अभिन्न समझता है भोर वुत्तिणो का आकार ग्रहण 
करता है । बुत्तिनिरोध होने पर वृत्तियों का भाकार घारण नहीं करता । इस 
वृत्तिहीन अवस्था में पुरुष की द्विविष गति की सम्भावना है-- (१) थब चित्त 
पुर्ण चैतन्य प्राप्त कर द्रष्टा या साक्षी रूप से भ्रवस्थित रहता है, अथवा ( २) 
गम्भीर अज्ञान से आच्छन्न होकर जिस प्रकार एक ओर विषय-ज्ञान-शुन्य हो 
जाता है, उसो प्रकार दूसरी शोर वह अपने चित्स्वख्प की उपलब्धि से भी 
बञ्चित रहता है । यह दूसरी दद्या “प्रकृति छय' या जड समाधि है । वृत्ति-निरोष 
होने से यद्यपि यह असम्प्रज्ञात समाधि के ही अन्तर्गत है तथापि ज्ञान का उन्मेष 
न होने से यह समाधि दक्षा है ही नहीं । पतञ्जलि उसे ही “भवप्रत्यय' समाधि 
कहते हैं, जिसभें प्रकृतिलोन व्यक्तियों के समान विदेह देवता भो छोन रहते हैं। 
(यो० सू० ११९ )। 

'उपाय-प्रत्यय’ समाषि हो वास्तव समाधि है। उपाय का भर्थ है--प्रज्ञा 
या शुद्ध शान । इसके साधक श्रद्धा, वीर्य, स्मृति तथा समाधि हैं। अर्थात्‌ 
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सम्यक्‌ शान के उदय होकर वृत्तियों के निरुद्ध होने पर जो भसम्प्रज्ञात समाधि 
होती है उसका नाम “उपाय-प्रत्यय” है ( यो० सुन १।२० ) । “भव-प्रत्यय? 


. समाधि में कुछ समय तक चित्त अवश्य निरुद्ध होता है, परन्तु उसमें 'ब्युत्यान' 


को आशंका ढनी रहती है, क्योंकि शान कें उदय न होने से. कर्मजन्य संस्कारों 
का क्षय अभो तक नहों होवा; परन्तु “उपाय प्रत्यय? में प्रशा का उदय होने से 
क्रमशः संस्कारों के दाह होने से जो समाधि उत्पन्न होतो है उद्यमें व्युत्यान की 
तनिक भी आशंका नहीं रहती । समस्त मलेशों की जननो अविद्या है। भतः 
अविद्या को विना दग्ध किये वृत्तिनिरोष होने पर मो क्लेशों का नाथ नहीं होता । 
अविद्या का नाश शुद्ध ज्ञान के हो द्वारा हो सकता हे, जिसकी प्राप्ति का पतञ्जलि- 
प्रदक्षित क्रम है-- अद्धा, वीर्य, स्मृति, समाधि और प्रज्ञा । भवप्रत्यय में क्षणिक 
निरोध होने पर भी भविद्या को आत्यन्तिकी निवृत्ति नहीं होती, परन्तु उपाय- 
प्रत्यय में -ज्ञानोन्मेष से पुरुष की चैतन्य रूप में प्रतिष्ठा होती है । भतः सच्चा 
समाधि उपाय-प्रत्यय ही है । बोद्ध घ्म में प्रतिसंख्या-निरोध और भ्रप्रतिसंख्या- 
निरोध का अन्तर ठोक इन्हीं दोनों समाधियों के अन्तर के समान है। धतः 
योग का परिनिष्ठित छक्षण--'योगश्चित-वुत्तिननिरोषः' के साथ दा इष्टुः 
स्वरूपेऽवस्थानम्‌’ ही है । 


| पृष्ठ २०४ 
टिप्पणी ११--वेराण्य के दो प्रकार 


जब तक साधक के हृदय में विषयों के लिए अभिलाषा बनी रहती है, 
सब तक चित्त में चाञ्चल्य कम नहीं होता । भ्रत; चित्त की घुत्तियो को समेटने 
के लिए वैराग्य कौ बड़ी उपयोगिता है । वैराग्य दो प्रकार का है--अपर वैराग्य 
( भोगवितृष्णा ) ओर पर वैराग्य ( गुणवितृष्णा )। जब लौकिक तथा वैदिक 
विषयों के लिए चित्त में लेशमात्र मी तृष्णा नहीं रह जाती, तब उन विषयों के 
ऊपर पुरुष का असाधारण अ्रधिकार या प्रभुत्व उत्पन्न होता है। पुरुष समझता 
है कि ये विषये मेरे चश में हैं, मैं इनके वक्ष में नहों है। इसी वक्षोकरण का 
नाम 'वैराग्य' है । अभ्यास ओर अपर वैराग्य के सहयोग से पुरुष को “सम्प्रज्ञोत- 
समाधि? का उदय होता है। भस्मितानुगत समाधि में पुरुष बुद्धि से समन्वित 
होकर 'अस्मि' का बोध करता?है । मस्मि के दो अंश हैं 'प्रस” = सत्ता ( सदश्च ) 
झौर "मि! ७ उत्तर पुरुष या चैतन्य ( चिदंशय )। अस्मितासमाधि से विवेक- 
ख्याति का उदय होता है; अर्थाव्‌ सदंध से चिद्दश का पृथक्करण करके पुरुष 
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स्वकीय निसर्ग-निर्मल स्वरूप-चेतत्य में प्रतिष्ठित हो जाता है। “परवैराग्या 
सबसे उत्कृष्ट वैराग्य है, जिससे विवेकख्याति के उत्पन्न हो जाने पर चित्त 
गुणों से मो तृष्णा हटा लेता है । पुरुषख्याति के होने पर ही पुरुष को गुणों से 
वितृष्णा उत्पन्न होतो है। भोगवितृष्णा होने से भोग्य जगत्‌ में उसे आना 
नहीं होठा; भब गुणवितृष्णा के उदय होने से पुरुष गुणों के बन्धन से भी मुक्त 
हो जाता है। इस 'परवेराग्य” के उदय होने से विवेकख्याति के भी निरोध 
होने पर श्रसम्प्रशात-समाघि का जन्म होता है। किसो भ्रालम्बन के न रहने से 
इसको ही “निर्वो समाधि! कहते हैं। साधक को साधना में ऐसा एक अवसर 


अवश्य आता है जब उसके सामने सिद्धियाँ अनायास आने लगती हैं। जिस 


समय चित्त में सत्त्व के साथ-साथ रज का तनिक भ्रंश अवशेष रहता है, तभी 
विभूतियों का उदय होता है, जिसे पतञ्जलि ने तृतीय पाद में बड़े विस्तार के 
साथ दिखलाया है । मधुमती भूमि में साघकों को ये सिद्धियाँ प्रकोमित करने 
लगती हैं। इस समय आसक्ति और अभिमान तनिक न करना चाहिए। जब 


पुरुष इन सिद्धियो के प्रलोमन को भी पार कर जाता है, तब 'केवल्य? का भनु- . 
भव करता है। 'केवल्य' का अर्थ है केवल (अकेले) रहने की स्थिति) 


बुद्धि के साथ पुरुष के सम्बन्ध-बिच्छेद होने पर पुरुष स्वरूप में चिद्रूप में 
प्रतिष्ठित हो खाता है, यही केबल्य है। इस समम पुरुष थंश्य न्य होने से गुणों का 
अपने कारण में प्रविलय हो जाता है—"“पुरुषार्थशूम्यानां गुणानां प्रतिप्रसव 
कैवल्यं स्वरूपप्रतिष्ठा वा चितिशक्तिरिति” ( योगसूत्र ४।३४ १ । 


पृष्ठ ३०५ 
टिप्पणी १२ -योगी के चार. प्रकार | 
योगी चार प्रकार के होते हैं--( क ) प्रथमकल्पित, (ख) मधु- 


भूमिक, (ग ) भ्रज्ञाज्योति घौर (घ) श्रतिक्रान्त-मावनीय ( योष 
भाष्य ३३५१ )। 


( क ) प्रथमकल्पित योगी चे लोब होते हैं जो अष्टांगयोग से युक्त होने पर 
योगमार्ग में सद्यः प्रवेश करते हैं। वितर्कानुगत समाधि में अधिकार प्राप्त कर 
लेने के कारण इनमें अन्तर्ज्योति का स्फुरण होने लगता है। 


( ख ) मधुभूमिक योगी का चित्त अत्यन्त विशुद्ध हो जाता है भौर देवता, 


अप्सरा आदि उसके पास उपस्थित होकर उसे अनेक प्रकार के प्रलोभन देते हे । 


योगियों के लिए यह अवस्था परोक्षा को दशा होतो हैं। उसे प्रासक्ति और 
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अहंकार को दूर कर देना चाहिए; नहीं तो ये प्रलोभन उसे पदच्युत कर डालने 
में समर्थ होते हैं। 

( ग ) पज्ञाज्योति भ्रवस्था भें प्रज्ञाज्योतियों के द्वारा पञ्चमुतो की पाँच 
मकार की अवस्थाओं तथा पञ्च न्द्रिय की पाँच प्रकार को अवस्पाभों पर अघि- 
कार पाकर योगीगण भुवजयो ओर इन्द्रियजयी हो जाते हैं। भूत्य करने से 
योनी को वष्छ के समान सिद्धदेह और अणिमा, महिमादि सिद्धियाँ प्राप्त हो 
जाती हें, तथा इन्द्रियजय होने पर मनोअवित्व, विकरणभाव ( भाअयंहीन 
इन्द्रियों का भपने विषयों का ग्रहण ) तथा भूतप्रकृति पर विजय प्राप्त हो लाता 
है । इन सिद्धियों का नाम 'मघुप्रतीक' ( यो० भा० ३।४६ ) है। 

( ध ) म्रूतेन्द्रिय राज्य को अतिक्रमण करके योगो रोग “अस्मिता! 
प्रतिष्ठित होते हैं, तव वे सर्वज्ञ हो जाते हैं और सब भावों में अवस्थान करने 
: की शक्ति प्रात कर लेते हैं, जिसे 'बिशोका” सिद्धि कहते हैं (यो० मा० ३।७६) .। 
इसके बाद परवैराग्य के साथ-साथ निगुण का राज्य समाप्त हो जाता है और 
योगी दृश्य तथा चिन्तनीय पदार्थों फो. सीमा पार कर परमपद में स्थित हो 
जाता है । इस दशा का नाम 'मतिक्राम्त-मावनीय' है । योगो की यही सर्वचेछ 
चरम अवस्या है । 


दिप्पणी १३-ईश्वर का रूप-- । 
( क ) क्‍्लेशकमंविपाकरदयंयरपरामृष्टः पुरुषविशेषः ईश्वरः योग- 
सूत्र १२०) । 
( ख ) यथा मुक्तस्य पूर्वा बम्धकोटि? प्रज्ञायते नेवमीश्वरस्य, यथा वा 
प्रकृतिलीनस्य उत्तरा बन्घकोटि? सम्भाव्यते नेवमीश्वरस्य; सं तु सदव ईश्वरः 
( योगमाष्य १।२४ ) । 
| | पृष्ठ ३०६ 
टिप्पणी १४--ईश्वर-प्ररिणधान का अर्थ 
इश्वर-प्राणिधान का निर्देश योगसुत्रों में तीन बार भ्राता है-- 
इश्वरप्रणिघानाद वा १।२३, तपःस्वाध्यायेश्वरप्रणिधानानि क्रियायोग! २।१, 
समाधिसिद्धिरीश्वरप्रणिधानात्‌ २७१ । यहाँ “प्रणिषान' का अर्थ है ईश्वर को दी - 
झपने कर्म के फलों का समर्पण तथा कर्मफलों को स्वयं न भोगना। ईश्वर को 
योग में बड़ी उपयोगिता है । प्रकृति के विकास तथा परिणाम होने में जो-जो 
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प्रतिबन्ध आते हैं उन सबका दूरोकरण ईश्वर ही करता है । इसलिए वाचस्पति 
मिश्र का कथन है--“ईश्वरस्यापि धर्माधिष्ठानाथें प्रतिबन्धापनय एव व्यापार)” 
योगवात्तिक का कथन भो इसो प्रकार है--“ईश्वरस्तु साम्य-परिणामादि- 
रूपाखिलावरण-मंगेन उद्बोधक?” । मोजदृति ( २७५ ) का भी यही कहनां 
है कि ईश्वर प्रसन्न होने पर अन्तरायरूप क्लेद्यो को हटाकर समाधि का ययार्य 
ज्ञान करा देते हैं-- 


स भगवानु ईश्वरः प्रसन्नः सन्‌ अन्तरायरूपानु वलेशान्‌ परिहृत्य 
समाघि सम्बोधयति । 


पृष्ठ ३०७ 
निर्सारएकाय-सिद्धि 


पुराणों में अनेकविध सिद्धियाँ वर्णित हैं, उनमें 'निर्माणकाय-सिद्धि' का 
प्रमुख स्थान हवै । निर्माणकाय “निर्माणचित्त' के नाम से भो प्रसिद्ध है। इसके 
सम्वन्ध में यहाँ पर पुराण तथा अन्य धाख्ों से प्रमाण उपस्थित करते हुये संक्षेप 
में विचार किया जा रहा हे । पञ्चशिख नाम के प्रख्यात सांख्यवार्य ने योग- 
दर्थन के व्यासमाष्य में उद्धत एक सूत्र१ में यह स्पष्ट किया हे कि परमधि कपिल 
ने आसुरि को सांख्यक्षार का उपदेश देते समय "निर्माणचित्त' का भय लिया 
था । वाचस्पति मित्र ओर विज्ञानमिक्षु इस सूत्र को पञ्चशिख की रचना मानते 
हैं । इस सूत्र में प्रयुक्त 'कारुण्य' पद से यह ज्ञात होता है फि नाना प्रकार के 
दुःखों से घिरे हुये प्राणियों के उद्धार के लिए सिद्ध पुरुष भौतिक शरीर धारण 
करते हैं। बोद्धदर्शन में मो यह सिद्धान्त परळक्षित होता है। महायान सम्प्रदाय 
के प्रन्यों के अध्ययन से ज्ञात होता है कि समस्त प्राणियों के उद्धार की कामना 
से तथागठ बहुबा निर्माणकाय का आय लेते हैं। आचार्य असङ्ग के 'महायाव 
-सुनालद्भार' की आवार्य वसुबन्धुरचित टीका में सम्भोगकाय से निर्माणकाब 
का पार्यकप दिखलाया गया है । निर्माणकाय दूसरों के उपकार के लिए घारण 
किया जाता है, जव कि सम्मोगकाय निजो उपयोग के लिए गृहीत होता हे । न्याम- 
दर्शन में यद्यपि निर्माणकाय शब्द का व्यवहार नहीं हुआ है; तथापि जीवों के 
कल्याण के लिए समय समथ पर भौतिक देह घारण करके ईश्व र अवतरित कहे 


१. आदिविद्वान्‌ निर्मागचित्तमघिठठाथ कारुण्याद्‌ भगवान्‌ परमधिरासुरंये 
. जिज्ञासमानाय तन्त्रं प्रोवाच । | 
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गये हूँ । यह तथ्य न्यायग्रन्यों के लिए नवीन नहीं है । भाचार्य उदयन ने अपने 
ग्रन्थ 'कुसुमाञ्जछि' में यह स्पष्ट बताया है कि ईश्वर पने से रचे गये इस जगत्‌ को 
सभ्मार्ग का उपदेश देने के लिए सृष्टि के आरम्म में गुरु के रूप में औतिक देइ 
घारण करते हैं । पांचवे स्तवक में उदयन फिर कहते हैं कि ईश्वर केवल जगत्‌ की 
सृष्टि के आरम्म में ही इस प्रकार का शरीर घारण करते हों, ऐसी बात नहीं है; 
किन्तु जब कभी भी इस प्रकार के शरीर धारण करने की उनको आवश्यकता 
प्रतीत होती है, तमी वे श्रन्य रूप में भी शरीर धारण करके अपने सामथ्यं की 
झभिव्यक्ति करते हैं।* यह सिद्धान्त थ्ारुर वेदान्त में भी प्रतिपादित है । 
“अन्तस्तद्धर्मोपदेक्षात्‌”' [ ब्रह्मसूत्र १।१।२० ]॥ इस वेदान्त सुत्र के भाष्य में 
ग्राचार्य शर ने “अथ य एषोऽन्तरादित्ये हिरण्मयः पुरुषो दृश्यते हिरण्यश्मश्रु- 
हिरण्यकेष आप्रणखात्‌ सर्व एव सुवर्णः” इस श्रुतिका ब्रह्म में तास्पयं बताते हुये 
कहा है कि साघकों के कल्याण के लिये परमेश्वर अपनी इच्छा से मायामय 
द्रोर्‌ धारण करते हेर । आचाय शङ्कर ने अपने मन की सन्तुष्टि के लिए 
महाभारत के इस पद्य को उद्धत किया है-- 


माया ह्यंषा मया स्रष्टा यन्मां पद्यसि नारद । 

सवंसूतगुणोयुंबतं नेवं मां ज्ञातुमहसि॥ 
नारद मुनि ने श्वेत द्वीप में नारायण के जिस रूप का दर्शन किया था, 
उसके विषय में भगवान्‌ इस श्लोक में फहते हैं कि हे नारद ! तुमने मेरे जिस 
रूप का ददन किया है वह मेरा मायामय रूप है, तात्विक नहीं । फलतः इस 
कलोक में भगवान्‌ के निर्माणकाय का ही अन्य शब्दों में उल्लेख किया गया दै । 
“माया? शब्द का अर्थ यहाँ “निर्माण” करना चाहिए । अत) इसमें किसी को 
सन्देह नहीं रहना चाहिए कि सांख्य, बोद्ध ओर नंयायिकों की भाति शाकुर 
आँत मत में भी यह सिदान्त स्वीकार किया गया है कि जीवों के उद्धार के 
लिए स्वयं परमेश्वर अथवा उसकी विभूतियो से सम्पन्न सिद्ध पुरुष समय-समय 
पर निर्माणकाय घारण करके भ्रवतरित होते है । घर्म पर पड़े माछिन्य को हटाने 
तथा सात्विक मागें के अनुयायी साघुजनों की रक्षा के लिए मगवामु अवतार 


१. एल्हाति हि ईश्वरोऽपि कार्यवक्षाद्‌ शरीरमन्तरान्तरा दर्शयति च 
विभूतिमिति । 


२. स्यात्‌ परमेश्वरस्यापीच्छावश्ाद्‌ मायामयं रूपं साघकानुम्रहार्थम्‌ । 
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घारण करते हैं, वे निर्माणकाय के अन्तर्गत ही भाते हैं । जीवो के कल्याण भौर 
उनके उद्धार के लिये ही मगबानु निर्माणकाय को अङ्गीकार करते हैं। इसके 
छिये शारीर घारण का सुर्य हेतु करुणा हीं है । 


निर्माणकाय को स्वीकार करने के कुछ अन्य भी प्रयोजन हैं। अब हम उस 


पर विचार करते हैं--- 


(१) श्रीमद्भागवत के अनुष्दीकृन से यह स्पष्ट प्रतीत होता है कि अलौकिक 
शक्ति से सम्पन्न, कम्दर्प कोटि लावण्यधारी, सौन्दय की साक्षात्‌ भूति, ब्रजनन्दन 
श्रीकृष्ण ने गोपियों के साथ रासरीला करते समय भनेक शरीर धारण किये थे। 
रासलीला में जितनी गोपियाँ सम्मिलित थो उतने दी श्रपने रूप बनाकर 
आत्माराम श्रीकृष्ण ने उनके साथ क्रोडा की-- 


कृत्वा तावन्तमात्मानं यावतीर्गोपयोषितः। 
रेमे स भगवान्‌ ताभिरार्मारामोऽपि लीलया ॥ 
( भाग० १०।१३।२० ) 
यहाँ पर “लीला” पद निर्माणकाय की ओर ही संकेत करता है। 
ीमद्मागवत के ही दसवें स्कन्ध के उत्तराध में एक दूसरी कया है । लकण 
शुहस्थाअम का किस प्रकार निर्वाह करते हैं, यह जानने के छिये नारद पुति 
द्वारिका नगरी में जाते हैं। वहाँ वे देखते हैं कि भगवान्‌ श्रीकृष्ण अपनी सोलु 
हजार विवाहित पत्नियों फे साथ एक ही काल में सर्वत्र विद्यमान हें । श्रीकृष्ण 
ही भनेक रूप धारण करके परस्पर विरोधी धनेक कार्यों में संलग्न हैं । ननं 
वीर्यशाछी श्रीकृष्ण के इस योगमाया भमव और कायव्यूह की सम्पति को देखहर 
नारद भाश्चयं में पड़ जाते हैं-- 
चित्रं बतैतदेकेन वपुषा युगपत्‌ पृथक्‌। 
गृहे दष्टसाह्र खिय एक उदावहत्‌ ॥ २॥ 
इत्याचारम्तं सद्धर्मान्‌ पावनान्‌ गृह्मेषिनाम्‌ । 
तमेव सवंगेहेषु सन्तमेकं ददशं ह॥४१॥ 
कृष्णस्यानम्तबीर्यस्य योगमायामहोदयस्‌। | 
मुहुर ष्टा ऋषिरश्रुद विस्मृतो जातकोतुकः ॥ ४२॥ 


( माग० १०।६९ ) 


टिप्पणियाँ ॥ ६२६ 


(२) सौभरिमुनि में मो यह कायन्युह सम्पत्ति थी । उन्होंने राजा मान्धाता 
की पचास कन्याओं के साथ विवाह किया था । विवाह के बाद उन्होंने पचास 
रूप धारण किये, इस प्रकार वे एक ही समय में सब लियो के साथ सहवास. 
करते थे । इस पौराणिक फ॒या को वाचस्पति मिथ ने भामती ( ४0४११) में 
उद्धुत किया हे । वाचस्पति मिश्र ने तत्ववेशारदी ( ४१५ ) में भी निर्माणकाय 
के प्रसङ्ग में निम्नलिखित पौराणिक श्लोक उदघुत किये हैं--- | 


एकस्तु प्रभुदाकत्या वे बहुधा भवतीश्वरः। 
सूत्वा यस्मात्तु बहुधा भवत्येकः पुनस्तु सः॥ 
तस्माच्च मनसो भेदा जायन्ते चेत एव हि। 
एकघा च दिघा चेव त्रिधा च बहुधा पुनः ॥ 
योगीद्वरः णरीराशि करोति विकरोति च। 
प्राप्तुपाद विषयान्‌ केश्चितु केहिचिदुग्रं तपश्चरेत्‌ ॥ 
संहरेश्‍्च पुनस्तानि सूर्यो रविमिगणानिव। 


` इनमे से अन्तिम श्लोक ब्रह्मपुराण ( ९३८।२७ ) में उपलब्ध है । 

( ३ ) योगी आत्मज्ञान की प्रालि के बाद अवशिष्ट प्राचीन कर्मो' के उपभोग 
के लिए अनेक देह धारण करते हैं भौर उनसे उन कर्मो' का मोग कर बन्धन से 
मुक्त हो कर कैवल्य प्राप्त करते हैं। 'प्रयोजकचित्त' नाम की मुख्य इच्छा से 
प्रभाबित युगपत्‌-देदन्सष्टि “कायव्युह्‌’ नाम से जानी जाती है। इसी तथ्य का 
वास्स्यायन. अपने श्यायभाष्य में इस प्रकार उपदेश करते हैँ---“योगी खलु 
ऋद्धी प्रादुसूतायां विकरणधर्मा निर्माय सेन्द्रियाणि शरीरान्तराणि तेषु तेषु 
युगपक्शेयानुपलमते” (न्याय माष्य ३।२।२० ) । 'विकरणधर्मा’ इस पद का 
ताल्पर्यटीका में हमारी आघकी इन्द्रियों से विलक्षण” झर्थ किया गया है । योगी 
का पन्द्रिम-सामर्थ्म अद्भुत होता है, जिससे कि बह एक साथ ही अनेक शरीर 
घारंण कर अनेक कमो को करता और नाना पदार्यो को जान लेता है । 

. (४) शख्ुराचार्यं भी “विरोघ। कर्मणीति चेन्न; ध्रनेकप्रतिपततेदर्छनाव्‌” 
( १।३।२७ ) प्रह्मसूत के भाष्य में कहते हैं कि योगियों के समान देवों को भी 
निर्माणकाय-सिदि प्राप्त होती है । इसकी सहायता से वे देवता लोग एक साथ ही 
अनेक देह धारण कर एक समय में धनेक यशो में उपस्थित हो सकते हैं । ईस 
प्रसङ्ग में शङ्कराचार्य ने किसी स्मृति से दो श्लोक उद्धृत किये हैं, जो कुछ 
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पाठभेद के साथ ब्रह्मपुराण (२३८।२६-२७) में उपलब्ध होते हैं । कुछ व्यक्तियों 
का कहना है कि वर्तमान पुराणों का शङ्कराचार्य को परिज्ञान नहीं था । इस 
उद्धरण से इस प्रश्‍न का खण्डन हो जाता है, शाद्धुरभाष्य में अन्य स्थलों 
पर भी अनेक पौराणिक वचन “स्मृति वचन' के नाम से उद्धृत हुए हैं । 


( ५) इच्छामृत्यु की सिद्धि के लिए योगी जन कायव्यूह का सहारा लेते हँ । 
कर्मों के उपमोग के बिना मृत्यु सम्भव नहीं है। वे कर्म ही योगो को फछमोग 
की ओर उन्मुख करते हैं । इस परिस्थिति में योगी की इच्छामृत्यु कँसे सम्मव हो 
सकती है ? इसके लिए योगी समग्र शेष कर्मों के उपभोग के लिए तथा प्रारब्ष 
कमो के तरकाळ उपयोग के लिए भनेक शरीर घारण कर लेते हैं प्रोर इस 
प्रकार अल्प समथ में हो फछभोग करके स्वेच्छामृत्यु को ओर अग्रसर होते हैं। 


इस प्रकार स्वेच्छामृत्यु की प्राप्ति के लिए भी कायब्यूह सम्पत्ति - नितान्त 
आवश्यक है । 


स्वोपक्रम ओर “निरुपक्रम? भेद से कमं दो प्रकार का है। इनके संयम 
से व्यक्ति को प्रपनी मृत्यु की सुचना मिछ जाती है। वाचस्पति मिश्र ने तत्त्व- 
वैद्यारदो में योगसुत्र के रहस्य को इस प्रकार प्रकट किया है कि योगी अपने 


सोपक्रम काय को जान कर उसके उपयोग कै लिए कायव्यूह की रचना करता 
है । इस प्रकार समी कर्मो' का फल 


भोग करके वह स्वेच्छामृत्यु का वरण करता 
है । निर्माणचित्त की उत्पत्ति के विषय में विद्वानों में मतैक्य नहीं है । देवताओं 
के शरीर घारण के प्रसङ्ग में वाचस्पति सिश्र मामती में कहते हैं कि प्राकृतणन के 
समान देवताओं के शरीर माता-पिता के सयोग से उत्पन्न नहीं होते, वरम्‌ 
परमेश्‍वर की इच्छा मात्र से साक्षात्‌ भूतो से उनकी उत्पत्ति होती है। आजान- 
सिद्ध देवताओं का ज्ञान दैशिक और कालिक व्यवधान से अवरुद्ध नहीं होता । 
देवता भूतजयी होते हैं। इसलिए किसी वस्तु के बनाने के लिये ब स्वेच्छया 


कोई मी उपादान. ग्रहण कर सकते हैं। योगो भो इसी प्रकार किसी भी 
उपादान से किसी भी वस्तु का 


। निर्माण कर सकते हैं। कार्य-कारण का नियम 
इनके लिए आवश्यक नहीं है। 


लित की उत्पत्ति के विषय में योगद्यास्र में इसके विपरीत दूसरा 
मत है" निर्माणचित्तान्यस्मितामात्रात्‌” ( ४।४ ) तथा “पवृत्तिभेदे प्रयोजक- 
चित्तमेकमनेकेषाम्‌” ( ७॥५ )। इन सूत्रों में पति बताते हैं. कि योगी केवल 
अस्मिता के बल से एक ओर यथेच्छ निर्माणन्नित्तों का उपपादन करता है, दूसरी 
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भोर वह एक प्रयोजकचित्त का भी निर्माण करता है, जो अन्य सभी चित्तो को 
अपने अधीन रखकर उनसे अमीष्ट कार्य कराता है । यदि ऐसा न हो तो विभिन्न . 
कार्यो" के यास्ते निर्माणचित्तों में एकरूपता न रह सकेगी और उनसे कोई 

अभीष्ट सिद्धि न हो सकेगी। षाखुराचार्य ने भो--“प्रदोपवदादेशस्तथा हि 
दर्दायति?” ( अर० सु० ४७४१५ ) इस सूत्र के भाष्य में अपना मत इस प्रकार 
प्रकट किया हे । एक “मुल मन की आज्ञा का पालन करनेवाले मन सहित अनेक 
दारीरों की योगी अपने सत्य संकल्प से सृष्टि करेगा । इन नये बनाये गये छरीरों 
में उपाधिभेद से वह भिन्न झात्मावाला भी प्रतीत होगा । योगशास्र में इसी 
को अनेक शरीर-धारणप्रक्रिया के नाम से कहा जाता है। अभिप्राय यह है कि 
योगी स्वेच्छा से अनेक शरीरों की रचना करता हे और उन सबका नियमन 


करने के लिए एक प्रेरक चित्त भी वनाता है। इसीलिए इसको 'प्रयोजक- 
चित्त” भी कहा जाता है । 


निर्माण चित्त का उपादान--यहाँ प्रश्न उठता है कि निर्माणचित्त को 
उत्पत्ति में विद्यमान परमाणु ही उपादान होते हैं, अथवा कोई नवीन अविद्यमान 
साधन की आवश्यकता होगी? नैयायिक तथा सांख्य के मत में विद्यमान 
परमाणु अथवा प्रकृति मे ही निर्माण-चिततों की भी उत्पत्ति मानी जायगी । इसके 
बिपरीत वेदान्त तथा प्रत्यभिज्ञा दर्शन की प्रक्रिया भिन्न है? । अभिनवगुस का 
कहना है कि योगी को निर्माणकाय की उत्पत्ति के लिये परमाणु भयवा प्रकृति की 
आवश्यकता नहीं है। वह केवल झपनी स्वतन्त्र इज्छा-शक्ति से ही इनका 
निर्माण करता है। इसका यह धभिप्राय है कि बाह्मदृष्टि से निर्माणकाय यद्यपि 
बास्तविक प्रतीत होता है, किन्तु तात्विक दृष्टि से यह केवल माया का व्यापार 
है। योगी जन अपनी इच्छा से कुछ समय के लिए विशेष अभिप्राय से निर्माण. 
चित्त की सृष्टि करते हैं । कमी दयाद होकर उपदेश देने के लिए, कमी घर्म को 
रक्षा के लिए, कभी इच्छामृत्यु को प्राप्ति के लिए और कमी लौकिक कार्यों को 
सिद्धि के लिए विभूतिमान्‌ योगोजन फायब्यूह अथवा निर्माणचित्त का 
लेते हैं। उस उद्देश्य की पूति हो जाने पर यह चित्त स्वयं तिरोहित हो जाता है। 
इसलिए निर्माण-चित्त का मायिकत्व अवश्य स्वीकार करना पढेगा । महाभारत 
के नारायणपर्व में भगवान्‌ नारायण नारद को कहते हैं कि मेरा श्वेत द्वोप में 


१. इएवर-प्रस्यभिज्ञाविमशिनी, पु. १८७१८५ । 
मा० द०--४० 


६२६ भारतीय दर्शन 


विद्यमान यह स्वरूप जिसको कि तुम देख रहे हो वास्तविक नहीं, भपि तु 
मायिक है— 


माया ह्येषा मया स्रष्टा यन्मां पश्यसि नारद। 
सवंभरुतगुरोयु क्त नेवं त्वं ज्ञातुमहंसि॥ 
इस प्रकार ईश्वर तथा योगीजन भनेक उपदेशों की सिद्धि के लिए विशेषकर 
वस्वोपदेश के लिए निर्माणकाय धारण करते है। भगवान्‌ बुद्ध ने निर्माणकाय 
घारण करके ही अपने शिष्यों को तत्त्व का उपदेश किया था । साँख्यशास्र के 
प्रचार के लिये आदिविद्वान्‌ परमि कपिल ने निर्माण चित्त का आश्रय लेकर 
ही अपने शिष्य आसुरि को सांख्य के तत्त्वो का उपदेश दिया था; यह पहले ही 
कहा जा चुका हे । इसीलिए योगशास्त्र में निर्माणकाय की विशिष्ट महिमा बताई 
गई हैं। महाभारत के अनुशासन पर्व की टीका में नीलकण्ठ ने निर्माण कायः 
शब्द का प्रामाणिक प्रर्थ इस प्रकार बताया है--- 


“ निर्माणामनेकघा भवनम्‌, योगेन अ्रनेकशरी रघा रणसु” ( १८-७५ )' 


महाभारत भें देवताओं के अनेक भेद बताये गये हैं, उनमें एक “निर्माण- 
रत” मी == | 
शुद्धाश्च निर्माणरताश्च देवा: । 
स्पर्शाशना दशंपा आज्यपाश्व ॥ 
( झनु० पर्व १८।७५ ) । 
भोर ये निर्माणरत देव वे ही 


अनेक यज्ञों में एक साथ ही उपस्थि 
इस सिद्धि के द्वारा ही इन्द्र एक साथ 


होते हैं जो नया नया शरीर धारण कर 
त होते हैं । समस्त यज्ञों में भाहुत होने पर 
थ ही सर्वत्र उपस्थित होते है । 


परिच्छेद 
एकाददा परिच्छद 
मीमांसा ददान 
पृष्ठ ३०८ 

टिप्पणी १--मीमांसा की प्राचीनता 

“मीमांसा? शब्द पुजार्थक मान धातु से जिज्ञासा अर्थ में “मानेखिशासायाम्‌” 
वात्तिक की सहायता से निष्पन्न होता है। इसकी उत्पत्ति सुदूर प्राचीन कार में 
हुई, क्योंकि संहिता, ब्राह्मण और उपनिषद्‌ मै इस शब्द का बहुल प्रयोग मिळता 
है। 'मीमांसते' इत धातुरूप में इसका प्रयोग बहुस्थलों पर पाया जाता है-- 
“उत्सुज्यां नोत्सुज्यामिति मीमांसन्ते ब्रह्ावादिनः, तद्धाहुः उत्सुज्यामेवेति” 
( तैत्तिरीयसंहिता ७-५।७।१ ) “ब्राह्मणं पात्रे न भीमांसंते, यस्तल्पे वा उदके वा 
विवाहे वा भीमांसेरन्‌ त एता उपेयुः” ( ठाण्डभ ब्राह्मण ६।५।६} २३।७।२ ) । 
“उदिते होतव्यमनुदिते होतव्यमिति भीमांसम्ते?--( कौषोतकि ब्राह्मण २९६ ) 
--हनमें मीमांसा दर्शन में विचार्यमाण हवम-विषयक प्रश्‍न पर विचार किया 
गया है, तथा ब्रह्मवादी गण के निर्णय का निर्देश है--“तस्मात्‌ - भ्रनुदिते 
होतव्यम्‌” ( सूर्योदय से पूर्वं ही हवन करना चाहिए ); “प्राचीनशाला औपमन्यवः 
महाशोत्रिया, समेत्य मीमा[साझक्र:--फो नु आत्मा कि ब्रह्ोति” ( छाम्दोग्य 
५॥११--१ ) । तैत्तिरीय उपनिषद्‌ ( २-८-१ ) में क्रियापद का नहीं, प्रत्युत | 
तज्जन्य संज्ञा “मीमांसा? शब्द का प्रयोग इष्ठिगोवर होता है---संषा आमन्यस्य 
मीमांसा भवति” । इन उद्धुर्ताक्षों की घालोचना करने से हम इस परिणाम 
पर पहुंचते हैं कि थृतिकार में ही जौतविषयक फमों में उपलभ्यमान विरोध 
की ओर प्राचीन ऋषियों का ध्यान भइष्ट हुआ था तथा उन लोगों ने इसके 
परिहार के लिए अनेक सिद्धाभ्तों की छानबोन की थी । 

मीमांसा का सबसे प्राचीन नाम 'न्याय? है। इस दर्शन के न्यायकणिका, 
त्यायमालायिस्तार आदि ग्रन्थों में मी 'न्याय? शब्द का उपयोग इसी कारण से किया 
गया है । मीमांसा वैदिक कर्मकाण्ड-विषयक शूतियों के पारस्परिक विरोध का 
परिहार करती है । इसने अनेक “न्यायो? को खोज निकाला है, जिनके उपयोग 
से धामासमान विरोधी वाक्यों की एकवावमता की जा सकती है । कर्मकाण्ड 
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ज्ञान-काण्ड से पहले है। धतः इसे पूर्वमीमांसा या कर्ममीमांसा मी कहते हैं। 
ज्ञान-काण्ड की मीमांसा--उत्तर मीमांसा-के लिए “वेदान्त? शब्द के प्रयोग 
होने से केवल 'मीमांसा” बन्द का प्रयोग भी कभी-कभी इसी दर्शन के लिए 
किया जाता है । 
पृष्ठ ३११ 
टिप्पणी २- मीमांसा के विषय में कुमारिल का कथन--- 
घ्रायेणेव हि मीमांसा लोके लोकायतीकृता । 
तामास्तिकपथे कतँमयं यत्न: कृतो मया ॥ 
( एखोकवात्तिक, श्लो० १० ) 
मीर्मांसा हि भठ'मित्रादिभिरलोकायतैव सती बोकायतीकृता । 
| ८ ( न्यायरत्नाकर ) 
पृ० ३१५ 
टिप्पणी ३--प्रमा का लक्षण-- 
प्रमा चाज्ञाततत्त्यार्थज्ञानमू--( मानमेयोदय १।२ )। 
पहले से नहीं जाने गये ( ४ज्ञात ) और सत्य धथ के शान को प्रमा कहते हैं। 


टिप्पणी ४--प्रमाण का लक्षण-- 
कोरणदोष वाघक-ज्ञान-रहितम अग्रहीतग्राहि ज्ञानं प्रमाणुमु--( शाल 
दीपिका १।१।५ ) । 
वही शान प्रमाण कहलाता है-( 7 ) जिसके उत्पन्न करनेवाले कारणों मे 
गे < कार 
कोई दोष नहीं होता, ( उ ) जो किसी दूसरे ज्ञान के द्वारा बाधित नहीं होता 
तथा ( म जो पहिले से न जाने हुए पदार्थ को बतावा है। इन तीनों 
बैर्दिष्टघों से संयुक्त ज्ञान ही प्रमाण कोटि में आता है। 


बृष २१९ 
टिप्पणी ५--वेद की भ्रपोदपेयता-- 


द्रव्य मीमांसा सुत्र ११।१०--३२ तथा इन सूत्रों पर शाबरभाष्य । 
दन्द की नित्यता के विषय में द्रष्टव्य 

“मौरपत्तिकस्तु धब्दस्यार्थेन सम्बन्ध” मीमांसा सुत्र १।१।५ } एकोकवातिक, 
१० ७२७-५६४ तथा धासत्रदीपिका १।१।५ । 


00 


कु ६२६ 


टिप्पणी ६---स्फोट का खण्डन 


अनित्य ध्वनि से अर्थ-सिद्धि न होते देख वंयाकरणों ने वर्णक्रमहीन निरवयव 
निस्य न्द की कल्पना की है, जिसे वे 'स्फुटत्मर्थो$स्मात? ( जिससे भर्थ स्फुटित 
हो ) इस व्युत्पत्ति के भनुतार 'स्फोट' नाम से भ्रभिहित करते हैं । 


न प्रत्येकं न मिलिता न चेकस्मृतिगोचरा; । 
भ्रथंस्य वाचका वर्णाः किन्तु स्फोटः स च द्विषा ॥ 
( पेषछृष्ण-स्फोटतत्त्वनिरूपण, श्छो० ३ )। 


पर छाब्द-स्फोट से बढ़कर वाक्य-स्फोट होता है, जिसमें नित्य निरवयव 
अखण्ड वाक्य अखण्ड निरबयव वाक्यार्थ का बोध कराता है। यह वाक्य-स्फोट 
ही नित्य है, तदंगभ्रूत वर्ण तथा पद भूषा हैं। मीमांसा इस सिदान्त दो 
युत्तियुक्तता स्वीकार नहीं करती । उसका कहना है कि वर्ण, पद तथा भ्रबान्तर 
वाक्यों को मिथ्या मानने पर तत्प्रतिपाय प्रयाजादि भनुष्ठानविधेषो को मो 
मिथ्या ही मानना पड़ेगा, जिससे मीमांसा के मूळ के हो उच्छेइन की आशंका 
है । शब्दाईईँत माननेवाले थयाकरण जगत्‌ को कल्पनात्मक मानते हैं, घास्तव . 
नहीं । केवळ स्फोट ही नित्य है, पर. जगत्‌ का व्यवहार उसके श्रंयों को लेकर 
चलता है। अत) जगत्‌ के समस्त व्यवदार मिथ्या हैं। भतृंहरि का यह कथन 
सयुक्तिक है कि बाळकों को शिक्षा देने के समान असत्य मार्ग भें चलकर सत्य 
को उपलब्धि की बाती है !:— 


उपायाः शिक्षमाणानां बालानामुपलालनाः । 

श्रसत्ये वत्मंनि स्थित्वा ततः सत्यं समीहते ॥ 

। ( वाक्यपदीय ) ६ 

अतः जगत्‌ का मिथ्यास्व व्याकरण-सम्मत है, परन्तु वास्तववादी भौमाँसक 

जगत के पदार्थों की सत्ता वास्तविक मानते हैं । अत, स्फोटवाद का आशय 

उनके सिद्धान्त से विरुद्ध है । इस प्रकार मीमांसा की दृष्टि में वर्णात्मक शब्द ही 
नित्य , होता दै, न तु स्फोटात्मक शब्द । आचाय कुमारिछ ने ४ 

( श्लोक १९७ ) में स्फोटवाद फे खण्डन का उपसंहार बहे सुचाढ रूप से इसो 

युक्ति से किया है १ 
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पृष्ठ २२० 
टिप्पणी ७--श्र्थापत्ति? का लक्षण-- । 
अर्थापत्तिरपि दृष्टः श्रुतो वाऽर्थोऽन्यथा नोपपद्यते इत्ययं-कल्पना । 
( शाबरभाष्य १।१।१ ) 
टिप्पणी ८--छः प्रमाण... 
वाल्मीकि रामायण में मीमांसा-सम्मत छदाँ युक्तियो के द्वारा लोक-ठ्यवहार 
की सिद्धि स्वीकृत की गई है-- 


राम षड्‌ युक्तयो लोके यामिः सर्वोँच्नुहश्यते । 
पु० ३२२ 
“टिप्पणी ६--मीमांसा में प्रामाण्यवाद 


प्रामाण्यवाद के. महत्वपुर्ण प्रश्न को लेकर मोमांधकों ने बड़ा सूकम 
विवेचन किया है । मीमाँसक प्रामाण्य को “स्वतः? तथा अप्रामाण्य को 'परत? 
मानते हैं। इस विषय में उनका संघर्ष परत: प्रामाण्यवादी नेयायिकों के साथ 
बड़ा प्रबरू है । संक्षेप ये नैयायिक मत यह है कि विषयेग्द्रिय सन्निकर्ष होते पर 
“अय घट:' इत्याकारक व्यवसायारमक ज्ञान की उत्पत्ति होती है। उसके 
भनन्तर घटमहूँ जानामि’ ( में घड़े को जानता हैं) इत्याकारक अनुव्यवसाय 
का जन्म होता है। धनन्तर प्रामाण्य तथा भ्रप्रामाण्य को स्मृति और तदनन्तर | 
उस प्रत्यक्ष ज्ञान के विषय में सन्देह उत्पन्न होता है। पीछे प्रवृत्ति के चरितार्थ 
होने पर ज्ञान प्रामाणिक माना जाता है। भतः भनुमान के हारा प्रामाण्य 
की उत्पत्ति होने पर प्रामाण्य “परतः स्वीकृत किया जाता है, परन्तु मीमांसा 


स्वतः प्रामाण्यवाद' मानती है, किन्तु मीमांता के तीनों सम्प्रदायों के अनुसार 
इसमें मी विशिष्टता है... 


(क) प्रमाकर के मत॒ से ज्ञान स्वत: प्रकाश है । ज्ञान की उपमा प्रकाश 
से दी जाती है । जिस प्रकार प्रकाश देश्यमान घटपटादि पदार्थ को, अनन्तर 
अपने आप को, पश्चात्‌ आश्रयमूत दीपक की बत्ती को भ्रमिव्यक्त करता है, 
उसी प्रकार ज्ञान प्रथमत: इन्द्रिय-सन्निदित पदार्थ को प्रकाशित करता दै, 
अनन्तर प्रपने भापकों और पीछे ज्ञान के आश्रयभूत आत्मा को प्रकट करता 

है। अतः प्रत्येक प्रत्यक्ष में पदार्थ, ज्ञान तथा आत्मा की स्वत: भ्रमिव्यक्ति 
दोती है। इसका नाम है-त्रिपुटी प्रत्यक्ष । 'स्वत.' का अर्थ दै 'स्वज्ञानजनक-. 


टिप्पणियाँ ६३१ 
सामग्रीतः? । अत; ज्ञान के साथ-साथ उसका प्रामाण्य भी उत्पन्न होता है; अर्थात्‌ 
ज्ञान की जिस सामग्री से ज्ञान उत्पन्न होता है, उसी सामग्री से उस ज्ञान का 
प्रामाण्य भी उसी समय उदित होता है--( न्यायकन्दली, १० ६१; शाखदोपिका 
पू० २१३-२१४; तन्त्ररहस्य, पु» ५-८; प्रकरणपश्चिका, पू० ३८-५३ ) । 

( ख ) कुमारिल का अनुमवविश्लेषण भिन्न प्रकार का हैं। घट के ज्ञान 
होने पर 'ज्ञातो घट? ( घडा मेरे द्वारा जाना गया है ) ऐसा ज्ञान उत्पन्न 
होता है, जिससे पत्ता चलता है कि प्रत्यक्ष-विषय घट में 'ज्ञातता? नामक 
धर्म का उदय होता है । कुमारिल की सम्मति में ज्ञान स्वयं प्रत्यक्ष नहीं है; 
प्रत्युत ज्ञान के धर्मविशेष “ज्ञातता! का ही प्रत्यक्ष होता है । प्रत्यक्ष से पूर्व 
ज्ञात घट प्रत्यक्ष के भ्रनन्तर ज्ञान-परिचित--हो जाता है। अतः ज्ञान 
का फल अनुभव-विषय में ज्ञातता' को उत्पत्ति है। इसी 'ज्ञातता” से ज्ञान का 
तथा प्रामाण्य का उदय होता है--( न्यायरत्नमाळा, पू० ३१-३१; 
शा० दी०, पू० ६७-१०६; मा० मे० १० ४-६ ) । 

( ग ) मुरारिमिश् के मत पर न्याय का प्रभाव दृष्टिगोचर होता है। वे 
ज्ञान का. प्रत्यक्ष ही मानते हैं। प्रयमत/ इद्रिय-संयोग होने पर वस्तु का 
व्यवसायात्मक ज्ञानं होता है । अनन्वर 'घटमहं जानामि? इत्याका रक अनुव्यवसाय 


ज्ञान की उत्पत्ति होतो है । यही अनुव्यवसायात्मक ज्ञान प्रामाण्य का उत्पादक 


होता है। यहाँ मुरारि का अपना विशिष्ट मत है? जो न्यायमत से कतिपय 
अंशझों में समान होने पर भो भिन्न है । इत तीनों मीमांसक मतों को तारतम्य- 
परीक्षा करने पर मथुरा-नाथ तर्कवागोश* की सम्मान्य सम्मति है कि प्रभाकर 
का ही मत पका “स्वतः प्रामाण्यवाद' है, अन्य मतों में भ्याय-मत के समान 
ही 'परत£ प्रामाण्य' का ही सिद्धान्त मान्य है । 


पृष्ठ ३२३ 
टिप्पणी १०--भ्रम के विषय में प्रभाकर मत 


रजतमिदमिति नैकं ज्ञानम्‌, किन्तु है एते विज्ञाने । तत्र रजतमिति स्मरणं . 


१. मनसेव ञञानस्बरूपवस्‌ तर्प्रामाण्यग्रहः--इति मुरारिमिधाः । 
( वर्घमान--कुसुमाञ्जलिप्रकाशः, पृ० २१९ ) । 
२, स्वतः स्वाश्रयजनकसामग्रोतः; स्वं प्रमात्वम्‌ । एतश्च गुरुमते । 
परतः तदन्यसामग्रीतः, पश्च मिश्रमत-मटु मत-न्या यमतेषु । 
( चिस्तामणिहरणस्य पु० ११७) । 
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तस्याननुमवरूपत्वान्न भ्रामाण्यप्रसंगः । इदमिति विज्ञानमनुमबरूप॑ प्रमाणमिध्यत 
एव । भ्रान्विरूपता चात्र रजतज्ञानस्य स्मरणरूपस्यैव ग्रहणव्यवहारप्रवतकतया 
व्यवहारकाले विसंवादकत्वात्‌ ( प्रकरणपश्चिका, पु ४३ ) । 
टिप्पणी ११- श्रख्याति का निर्देश 
_ नयविवेक, पू० ८६-९३; तन्त्ररहस्य, पू० २-५ । 
पृष्ठ ३२६ 
टिप्पणी १२-मुरारिमिश्र का पदाथं-भेद । 


ब्रह्मेकम, व्यवहारे तु घमिधर्माधारप्रदेशविशेषाः पञ्च पदार्था इति वेदान्ता 
मुरारिमिधाञ्च-न्यायमाळा । 


टिप्पणी १३--जगत्‌ की सत्यता--- 
सस्माद्यदु गृह्यते बस्तु येन_ रूपेण सकँदा । 
तत्तथेवाभ्युपेतव्यं सामान्यमथ वेतरत्‌ ॥ 


( श्लोकवात्तिक, पृ० ४०४ ) 
टिप्पणी १४--अ्रणुवाद _ 


भरुुवाद के समर्थन में द्रष्ठव्य प्रभाकरविजय, पृ० ७३-४६ । 
` कुमारिछ अणुवाद को मोमांसा का सर्वसम्मत सिद्धान्त नहीं मानते: 
मीमांसकेश्रच नावद्यमिष्यन्ते परमाणुवः । 
यदृबलेनोपलब्धस्य भिथ्मात्वं कल्पयेद्‌ भवान्‌ ॥ | 
( श्लोकवातिक, पृष्ठ ७०७)। . 
टिप्पणी १५--जगत्‌ की परमाणुजन्यता [ 
जालरन्ध्रविसरदुरवितेजोजाल भासु रपदार्थ विशेषा न्‌ । 
अल्पकानिह पुनः परमारन्‌ कल्पयन्ति हि कुमारिलशिष्या। ॥ 
पृष्ठ ३२८ 
टिप्पणी १६--श्रात्मा के विविध कर्म 
यजमानत्वमप्यात्मा सक्रिपत्वातु प्रपद्यते । 
न परिस्पन्दू एवेक: क्रिया नः करा भोजिवतु ॥ 
( पलोकवाजिक, पृ० ७०७ )॥ 


वा 


टिप्पणियाँ ६३६३ . 


टिप्पणी १७--प्रात्मा का परिणाम-- 
चिदंक्षेन दष्टत्वं सोऽयमिति प्रत्यमिज्ञा, विषयत्व॑ च अधिदंशेत] शानसुखादि- 
रूपेण परिणामित्वम्‌ । स आत्मा अईँप्रत्ययेतँत वेयः । 
( काश्मीरक सदानन्द---अद्दतब्रह्मासिद्धि )। 
पृष्ठ ३२६ 
टिप्पणी १८--'चोदना? का भ्रर्थ-- 


सोदना हि भूतं मवन्तं सूक्ष्मं ब्यवहितं विप्रकृष्टमित्येवजातीयकमथं धक्नो- 
ट्यवगमयितुम्‌, नान्यत्‌ किञ्च नेदियम्‌ ( शाबरभाष्य १४१२ ) । 


पृष्ठ ३३० 

टिप्पणी १६--भावना का रूप तथा भेद 

“आवना? का लक्षण “भ्रापदेव' ने किया है--मपितुर्भवनानुकूछो 
भावकव्यापारविशेष!--( मीमांसान्यायप्रकाश, पु. २) । 

अर्थात्‌ वस्तु की उत्पत्ति के भनुकूल कर्ता में व्यापार या प्रेरणा । वैदिक 
वाक्यों को सुनकर उन-क्रियाओं को करने के छिए जो "प्रेरणा होही है, वही 
मीमांसा में 'मावना' कही जाती है । प्रसिद्ध अर्मन दार्शनिक काण्ट के सिद्धान्त 
में ऐसी प्रेरणा कैटेगारिकलक इम्परेंटिव' ( “बुद्ध प्रेरणा”) के नाम से अमिहित 
की गई है। भावना दो प्रकार को होती है--शाब्दी भावना ओर भ्रार्थी 
भावना । 'यजेत' इस क्रियापद में दो अंध हैं-धातुं यजू तथा लिङ छकार । 
लिङ, लकार जन्य भावना शान्दी और क्रियाजन्य भावना आर्थी कहलाती है । 
संसार में 'सन्ध्यावन्दन करो? इस वाक्य में प्रवृत्ति के धनुकूल आचायं भादि 
प्रेरक पुरुषों में रहनेवारा भ्रभिप्राय 'मावना' कहलाता है, परन्तु वेद के कर्ता न 
होने से वह अभिप्राय छिङ,-छकारनिष्ठ माना जाता है। अतः यह शाब्दी . 
आवना है । स्वर्गत्राप्ति की इच्छा से उत्पन्न होनेवाले याग के सेस्पादनार्थ 
पुरुषविषयक प्रयतन को आर्थो भाँवना कहते हैं, जो धात्व से प्रभिव्यक्त की 
जाती है । | | 

“बना? का सिद्धान्त मोमांसादर्शन का सर्वस्व है। धत) इसकी समुचित 
व्याख्या करने के लिये आधार्यों ने विद्वत्तापूर्ण प्रस्थ रिले हैं ्ष्टव्य तन्त्रवाशिक- 
२।१।१; भ्रापदेव-मीर्मांसान्यायप्रकाश--पृ० २-५ । जिनमें सण्डनमित्र का 
“मावनाविवेक' नितान्त प्रख्यात है । ` इस प्रकार 'घर्म की साक्षात्‌ प्रतिपादिका 


१ 
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श्रुति है । श्रृत्य्थ के अनुगमन करने के कारण स्मृति का भी प्रामाण्य है । | 


सदाचार को घर्मनिर्णायक सिद्ध करने के लिए तन्त्रवारिक [ १।३।७, १० २० ९- 
२१५ ) में कुमारिल ने बड़ी मीमांसा की है ओर उसको युक्तिमत्ता प्रदक्षित की 
है । भात्मतुष्टि घम में चतुर्थ तथा अन्तिम प्रमाण है । 
यथा रुमायां लवणाकरेषु मेरो यथा वोज्ज्वलरत्नभुमी । 
यज्वायते तन्मयमेव ततु स्यातु तथा भवेदु वेदनिदास्मतुष्टिः ॥ 


( तम्श्रवारिक, पू० २०७). 


पृष्ठ ३२१ 
टिप्पणी २०-- 'अपुर्व” की सिद्धि-- 
यागादेव फलं तद्धि शक्तिद्वारेण सिध्यति। 
सुक्ष्मशकत्यात्मकं वा तत्‌ फलमेवोपजायते ॥ 


टिप्वणी २१--'भ्रपूरव' के विषय से शंकर!चायं ण 
बिना किसी अपूर्व को पैदा किये इस समय नष्ट होनेवाछा कर्म कालान्तर 
में फल देने में समर्थ नहीं हो सकता * अतः जो कर्म की सूकम उत्तर अवस्था है 
या फल की पूर्वावस्था हैं, बही अपूर्व कहलाती है । | 
न चाव्यनुत्पाद्य किमपि अपूर्वम्‌, कर्म विनश्यत्‌ कालान्तरितं फल दातुं 
शक्नोति; अतः कर्मणो वा सुक्ष्मा काचिदुत्त रावस्था, फलस्य वा पूर्वावस्थाऽपूर्व- 
नामास्तीति तक्यंते ( घंकरमाष्य ३।२ ४० ) । 


पृष्ठ ३२३ 
टिप्पणी २२--मीमांसा में कमंयोग-- 


ईश्वरा पंणबुद्ध घा क्रियमाणस्तु निःश्रेयसहेतुः, न च तदर्पणबुद्धधानुष्ठाने | 
प्रमाणामावः । 'यत्करोषि यदश्नासीतिः भगवद्गीतास्मृतेरेव प्रमाणस्वात । 


स्मृतिचरणे तत्मामाण्यस्य श्रुतिमूलकत्वेन व्यवस्थापनात्‌---( अर्थसंग्रह, पृ० १९६ 
मीमांसान्याथप्रकाक्ष, पृ १६७ ) । 
टिप्पणी २३--मोमांसा में ईदवर--- 

एवं चानुमानिकस्वमेवेश्वरस्थ निराकुतम, नेश्चरोऽपि निराकृतः । धत एव 


न म्रभाकरगुरुमिरोश्वरनिरासः कृतः । वस्समर्थनं च वेदान्तमीमांसायां क्रिपत 
इत्यभिप्रेतम्‌--( प्रभाकरविजय, पू० ८२ ) । 


( तन्त्रवारिक, पू० ३६५) 


टिप्पणियाँ ६९१ 


टिप्पणी २४--मोक्ष की मीमांसक कल्पना-- 
` नेषा हि प्रपञ्चः पुरुषं बष्नाति--भोगायत् शरीरम्‌, भोगसाधनानि 
इन्द्रियाणि, मोस्याः शब्दादयो विषयाः । भोग इति च सुखदुश्सविषयोऽपरोक्षानुभव 
उच्यते, तदस्य त्रिविधस्यापि बन्धस्य आत्यन्तिको विछयो मोक्षः--( याद 
दीपिका, पु० ३४८ ) । 
पृष्ठ ३३४ 
टिप्पणी २५--वेदान्त में मोक्षकल्पना-- 
यह जगत्‌ का प्रपञ्च भतिद्या के द्वारा पैदा किया गया है। यह स्वप्न के 
प्रपञ्च के समान है । बसे जागने पर स्वप्न का प्रपञ्च स्वयमेव नष्ट हो जाता है, 
वैसे ही ब्रह्मविद्या के द्वारा अविद्या के नष्ट हो जाने पर संसारूूपो प्रपञ्च का 
नाश स्वयमेव हो जाता है । | 
“अविद्या निर्मितो हि प्रपश्च! स्वप्नभ्रपञ्चवत्‌, प्रबोधनेनैव ब्ह्यविद्याया 
अविद्यायां विछोनायां स्वयमेव विछोयते??--( शा० दी०, पू० ३५६ )॥ 


टिप्पणी २६--पुक्त दशा में प्रानन्द की सत्ता 


मोक्षावस्था के स्वरूप निर्णय में भी मोमांसकों में पर्यात मतभेद है। 
गुरुमत में आत्मज्ञानपूर्वक वैदिक कर्म के अनुष्ठान से धर्माधर्म के विनाश हो 
जाने पर जो देहेन्द्रियादि सम्बन्ध का आत्यन्तिक विच्छेद हो जाता है वह 
मोक्ष है । द्रष्टव्य मधुसुदन सरस्वती--वेदान्तकल्पलतिका, प०४॥ भाट्टों में 
दो मत हैं। एक पक्ष के अनुसार मुक्तावस्या में नित्य सुख की अभिव्यक्ति 
होती है-- 
' दुःखाध्यन्तसमुच्छेदे सति प्रागात्मवतिनः । 
सुखस्य मनसा भुक्तिमुंखिरुक्ता कुमारिलेः ॥ 
( मा» मे०, पू० २१२) । 


बाह्य पदार्थो के साथ सम्बन्ध विलय होने पर बाह्य सुख की अनुभूति 
मुक्तावस्था मै अवश्य नहीं होती, परन्तु आत्मा के शुद्धं स्वरूप के उदय होने 
से दाद आनन्द का ओविर्भाव अवश्यमेव होता है। 'पार्थसारथि' दूसरे 
मत के अनुयायी प्रतीत होते हैं, जिसके अनुसार मुक्तात्मा में सुख का अत्यन्त 
समुच्छेद रहता है। “अश्रीर वाव सन्तं न प्रियाप्रिये स्पृष्यतः' भ्र्षात्‌ घरीर- 
होन आत्मा को प्रिम या अप्रिय, हर्ष या शोक स्पद् नहीं करते । यदि यह 
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वचन विषपसुख के विषय में माना जाय तो 'भानन्दं प्रह्म' में भानन्द का अर्थ 
` दुःखामावरूप मानने में कोई भो विप्रतिपत्ति नहों है--( धा० दो० ३५६ )।. 
इन दोनों मतों का उल्लेख मधुसूदन ने 'वेदान्त-कल्पछतिका' (पृ० ४) 
में किया है। 
पृष्ठ ३३५ 

टिप्पणी २७- वेदास्त का अनुशीलन-- 

इत्याह नास्तिकयनिराकरिष्णुरारमास्तितां भाष्यकृदत्र युक्त्या । 

टढत्वमेतदूविषयश्च बोघः प्रयाति चेदान्तनिषेवणेन ॥ 

( श्लोकवात्तिक, पु० ७२५) । . 

पार्थसारचि का कहना है--“नित्यात्मसत्तामात्रेणंव वेदःप्रामाप्यसिदं 

स्तन्मात्रमिह ्रतिपादितम्‌ । दाठ्याधिभिस्तु वेदान्तविहितेष्वेब अवणमननतिदि 


ध्यासनादिषु यतितब्यम्‌ ।। हस कथन से भीमांसकों को वेदाभ्तसम्मंत उपायों 
के मान्य होने में सन्देह नहीं रह जाता + 


द्वाद परिच्छेद 
अह त वेदान्त 
पृष्ठ ३३६ 

टिप्पणी १--उपनिषदों में 'वेदान्त' शब्द का प्रयोग 

"वेदान्त? छन्द का प्रयोग अनेक उपनिषदों में उपलब्ध होता है। (१) 
वेदान्त-विज्ञान-सुनिश्चितार्थाः ( मुण्डक उपनिषद्‌ ३।२।५ )) ( २) वेदान्ते परमं 
गुह्यम्‌ ( श्वेताश्वतर ६॥२२ ); ( ३ ) यो वेदादौ स्वरः प्रोक्तो वेदान्ते घ व प्रतिष्ठित; 
(महानारायण १०।८ ) इस प्रकार “वेदान्त? शब्द के प्रयोग की प्राचीनता स्पष्ट 
सिद्ध होती है । 

पृष्ठ ३४७ 
टिप्पणी १ क--भ्रनुक्षति में भनुमाविता की सत्ता 

इस सिद्धान्त का प्रतिपादन आचार्य ने बड़े ही सौत्दर्गपूर्ण॑ शब्दो में 
किया: है-- | 
, “आत्मा तु प्रमाणादिव्यवहाराश्रपत्वात्‌ प्रागेव प्रमाणादिव्यवहारात्‌ 
सिध्यति। न चेहशस्य निराकरणं संभबति; आगन्तुक हि वस्तु निराक्रिबते, न 
स्वरूपम्‌ । नहि भनने रौष्ण्यमण्निना निराक्रियते7--( २।३॥७, शौ० मा०) 

पु० ३४८ | 

टिप्पणी २--प्रात्मा की स्वत! सिद्धि-- | 

“सर्वो हि भारमास्तिर्व॑ प्रत्येति, न नाहमस्मीति । यदि हि नात्मत्वप्रसिद्धि! 
स्यात्‌ सर्वो लोको नाहमस्तीति प्रतीयात्‌” (ब्रं० सु+ १।१।१ पर शाखुरभाष्य) । 
टिप्पणी ३--म्रात्मा सत्ता की स्वयंसिद्धि ` | 


प्रमाणों की सिढि तो श्रात्मा के रहने पर हो होती है । ऐसी दशा में उस 
प्रातमा को किन प्रमाणों के द्वारा कोई सिद्ध कर सकता है ? धर्षाद भात्मा की 
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सिदि प्रमार्णो के बरू पर कथमपि नहीं फी जा सफती। इस विधय में 
सुरेश्वराचार्यं का यह प्रामाणिक कथन है-- 


“यतो राद्धिः प्रमाणानां स कं तै; प्रसिध्यति ।” 
पृष्ठ ३४६ 
टिप्पणी ४~-श्रात्मा ज्ञान-स्वरूप-- 


“ढे दृष्टी अकषुषोऽनित्या इष्टिनित्या चात्मनः । १८ १८ आत्मदुष्टधादीनां 
नित्यत्वं प्रसिद्धमेव लोके । बदति हि उद्धुतचक्षु: स्वप्नेऽ्य मया भ्राता दृष्ट 
इति’ ( शंकरकृत ऐतरेय भाष्य २११ ) । 
टिप्पणी ५-श्रास्मज्ञान के विषय-- 

“विषयानुकारेण परिणामिन्या बुद्धये धाब्दाद्याकारावमासाः ते 


आरमविश्ञानस्य विषयभूता उत्पद्यमाना एव आरमचिज्ञानेन व्याता उत्पद्यन्ते? 
( शंकर तत्ति० भाष्य २१) । ` 


| पृष्ठ २५० 
टिप्पणी ६--ब्रह्म भ्रधिष्ठानरूप- 
प्रजा ब्रह्म से उत्पन्न होती हैं । प्रत; उनका मूल सद्र प ब्रह्म है। अत एव थे 
सन्मुशक हैं । यह तो हुई उनकी उत्पत्ति की चर्चा । स्थिति कार में भी ये सत॒र्भे 
ही निवास करतो हैं, तथा रत्‌ के ही ऊपर आश्रित होकर विद्यमान रहती हैं। 
“अजो: न केवलं सन्मूला एव, इदानीमपि स्थितिकाले सदायतमा। 
सदाअया एव”-.. ( शंकर छा० माव्य ६७ ) । 
टिप्पणी ७--पदार्थो की चैतन्य से भ्रभिन्नता..... 


“ बैतन्याग्यतिरेकेणेव हि कला थायमानास्तिछन्त्यः प्रतीयमानाश्च सर्वदा 
शक्ष्यन्ते ।” ( प्रश्‍न माष्य ६४२ )। ` 


टिप्पणी 5--पदाध॑ ब्रह्म से भिन्न नहीं-- 
क कि आरमनोचन्यत्‌"”" तत्रविभक्तदेशकालं भूतं अवद भविष्यदा वस्तु 
/ह । 


"यदा नामरूपे व्याक्रियेते, तदा नामरूपे भात्मस्बरूपापरि्यागेनैव 


ब्रह्मणाऽप्रविभक्तदेशकाले सर्वासु. भवस्थासु व्याक्रियेते।” (क्षारो भा० 
२।१।६ ) । 


टिप्पणियाँ ६३६ 
पृष्ठ ३५१ 


टिप्पणी &--- तटस्थ लक्षण का रूप-- 


“स्वरूपं सद्‌ व्यावर्तकं स्वरूपलक्षणम्‌ । कदाचित्कत्वे सति व्यावर्तकं 
तटस्यलक्षणम्‌ । 


टिप्पणी १०--'सत्यं ज्ञानमनन्तम्‌' का प्रथं 


आचार्य ने सत्यादि शब्दों के अथा को मामिक अमिव्यक्षना की है। सत्य', 
शान” तथा “छनन्त' शव्द एकविभक्तिक होने से ब्रह्मा फे विशेषण प्रतीत हो रहे 
हं; ब्रह्म विशेष्य है ओर सत्यादि विशेषण हैं, परन्तु विशेषणों की सार्थकता तभी 
मानी जा सकती है, जब एकजातीय अनेक विशेषणयोगो अनेक द्रव्पो को सत्ता 
बिद्यमान हो । लेकिन ब्रह्म के एक अद्वितीय होते से इन विशेषणों की उपपत्ति 
नहीं होती । इस पर आचाय कहते है कि ये ।वशेषण छक्षणार्थभ्रधान हैं । विशेषण 


और लक्षण में अन्तर होता हे । विशेषण विशेष्य को उसके सजातीय पदायाँ से ही 


व्यावतंन ( भेद ) करनेवाले होते हैं, किन्तु लक्षण उसे सभी से व्यावृत्त कर 
देता है। भतः ब्रह्मा को एक होने के कारण 'सत्य॑' ज्ञान! ब्रह्म के छक्षण हैं, 
विशेषण नहो-- ॒ 


“सतमानजातीयेम्य एव निवतकानि विशेषणानि विशेष्यस्य, लक्षणं तु सर्वतः 
एव । यथाञवकाशप्रदातृ भ्राकाशमिति” ( तैत्ति० भाष्य १।१ ) । 


सत्य का अर्थ है अपने निश्चित रूप से कथमपि व्यमिचरित न होनेवाला 
पदार्थ ( यद्र्पेण यन्निश्चितं तद्रूपं न व्यभिचरति, तत्‌ सत्यम्‌. .; भर्थात्‌ कारण 
सत्ता ब्रह्म में कारणत्व होने पर मृतिका के समान भचिदूपता प्रास न हो जाय, 
अतः ब्रह्म 'झाना कहा गया है। शान का अर्थ है--अवबोध । जो वस्तु किसी 
से प्रविमक्त न हो सके, वही 'अनन्त” है । ( यदि न कुतञ्चित्‌ प्रविभज्यते तद्‌ 
अनन्तम्‌ ) । यदि ब्रह्म को ज्ञान का कर्ता माना जायगा, तो उसे शेय तथा शान 
से विभाग करना पहेगा । ज्ञानप्रक्रिया में ज्ञाता, ज्ञान तथा ज्ञेय की त्रिपुटी 
सदैव विश्वमान रहती है। प्रत; अनन्त होने सै ब्रह्म ज्ञान ही है, शान का कर्ता 
नहीं । अतः इस प्रकार ब्रह्म जगत्‌ का कारण, ज्ञानस्वरूप और पदार्थान्तर से 


झविमक्त है । 
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पुष्ठ ३५६ 
टिप्पणी ११--माया का रूप 
“अविद्यात्मिका हि बीजशक्तिरव्यक्तशब्दनिर्देदया परमेश्वराधया मायामयी 
महासुत्तः, यस्याँ स्वरूपप्रतिबोध-रहिता। शेरते संसा रिणो जीवा! ।” 
( शारीरकमाष्य १४ ३ ) 
टिप्पणीं १२--भ्रविद्या का रूप-- 
भ्रविद्याया भ्रविद्याश्वमिदमेव तु लक्षणस्‌। 
यत्‌ प्रमाणार्साहष्णुत्वमन्यथा वस्तु सा भवेतु ॥ 
( बृह्ददारण्यक-माव्य-वात्तिक १८१ ) 
| पृष्ठ २५७ 
पिप्वणी १३--नेष्कम्येसिद्धि का कथन--- 
सेयं भ्रांतिनिरालम्बा सर्वेन्यायविरोधिनी। 


सहते न विचारे सा तमो यद्वद्‌ दिवाकरस्‌॥ . 
( नैष्कर्म्यसिद्धि २६६ ) 


` टिप्पणी १४--माया का कार्य-- 
श्रव्पर्ूनाम्नी परमेशशक्तिरनाद्यपिद्या त्रिगुणात्मिका या । 
कार्यानुमेया सुधियेव माया यथा जगत्‌ सर्वमिदं प्रसूयते॥ 
( विवेकचूडामणि, श्छोक ११७ ) 
टिप्पणी १५--माया श्रनिवंचनीया- र 
सन्नाप्यसन्ताऽप्युभयात्मिका नो भिन्नाप्यभिन्नेत्युभयात्मिका नो। 
सांगाप्यनंगाप्युमयात्मिका नो मभहादुभुताइनिवंचनीयरूपा ॥ 
( बही, श्लोक १११ ) ` 
द्रष्टव्य प्रबोष-सुधाकर, एलोक ८५-१०६ । | 
टिप्पणी १६--माया की दो दाक्तियाँ-- 
शक्तिहयं हि मायाया विक्षेपावृत्तिरूपकस्‌। ` 
विक्षेपवाक्तिलिक्षादि ब्रह्म ण्डान्त'जगत्रूजेतु ॥ 


टिप्पणियाँ ९४१ 


अन्त श्ययोभेदं बहिश्च ब्रह्मसगंयोः 
श्वृणोत्यपरा शक्ति; सा संसारस्य कारणास्‌॥ 
( हग्हश्याववेक, श्लोक १३, १५ )। 
पृष्ठ ३५९ | 
टिप्पणी १७--ईश्वर की लीला-- 
लोकवत्तु लीलाकेवल्यम? २।१।३३। पर शाँकरभाध्य में छीलांतत्त्व का 
आधार्य ने विस्तार से वर्णन किया है। उनके सिद्धान्तन्प्रकादक वाक्य 
ये हुँन 
ईश्वरस्यापि धनेपेक्ष्य किञ्चित्‌ प्रयोजनाम्तरं स्वसावादेव केवलं लीलाख्या 
्रयुत्तिर्भविष्यति । नहीश्वरस्य प्रयोजनान्तरं निरूप्यमाणं न्यायतः शृतितो वा 
संमबति । न च स्वमाव, पर्यनुयोक्तु क्षक्यते। यद्यपि अस्माकमियं जगद्बिम्ब- 
विरचना गुरुतर-संरस्भेवाभाति, तथापि परमेश्वरस्य छीलेव केवलेयम्‌ 
अपरिमितद्यक्तित्वात्‌ ॥ | | 
पृ० ३६१ 
टिप्पणी १८---उपास्य ब्रह्म का फल | 
“यत्र हि निरस्तसर्वविशेषसम्बन्धं परं ब्रह्मात्मत्वेन उपदिश्यते तत्रेकरूपमेंव 
फलं मोक्ष इत्यवगम्यते, यत्र तु गुणविशेषसम्बन्धं प्रतीकविषेषसम्बन्धं वा 
ब्रह्मोपदिश्यते तत्र संसारगोचराण्येव उच्चावचानि फलानि इश्यन्ते? 
( याकर भाष्य १।४।२४ ) । 


टिप्पणी १९--माया फे दो पुत्र... . 
मायाख्याया कामधेनोर्यत्छो जीवेश्वरावुमौ । 
यथेच्छं पिबठां होतं ` तत्वमद्वेतमेव हि॥ 
( पञ्चदक्षी ६१२२६ ) । 
टिप्पणी २०--जीव का रूप 
"अस्ति आत्मा जीवाख्यः शरीरेद्धियपश्चराध्यक्षः कमंफलसम्बन्धी ।” 
( शांकरभाष्य १।३।१७ ) । 
भर द०---४१ म 


६७२ भारतीय दर्द्वन 


पृष्ठ ३६३ 


टिप्पणी २१--साक्षी आत्मा का रूप-- 
भ्रहकारः प्रभुः सभ्या विषया नतँकी मतिः 


तालादिघारीण्यक्षाणि दीपः साक्ष्यवभासक। ॥ 
( पंचदशी १०१४० ).. 


पृष्ठ ३६७ 


_ टिप्पणी २२--ईदवर की जगतु-सष्टि-- 
यथोणँनाभि, सजते गृहते च यथा पृथिव्यामोषधयः सम्भवन्ति। 
यथा सतः पुरुषात्‌ केशलोमानि तथाक्षरात्‌ सम्भवतीह विश्वस्‌ ॥ 
( मुण्डक उप० १।१।७ 
टिप्पणी २३--ईद्वर महायोगी 
मायावीव विजुम्भयत्यपि महायोगीव स्वेच्छया । 
( दक्षिणामूतिस्तोत्र श्लोक २) : 
पृष्ठ ३६८ 
टिप्पणी २४--सत्य का लक्षरा-- 
“यद्रूपेण यक्षिश्रितं तदु रूपं न व्यभिषरति यत्‌ सत्यमु’ । 
- टिप्पणी २५--जाग्रतु प्रोर स्वप्न भ्रन्तर-- 
“वैषम्य हि भवति स्वप्नजागरितयो । वाध्यते हि स्वप्नोपरूब्धं वस्तु 
प्रतिबुद्धस्य मिथ्या मयोपलग्यो महाजनसमागम इति । नैवं जागरितोपलब्ध यस्तु 


स्तम्मादिकं कस्याखिदपि अवस्थायां बाष्यते। अपि च स्मृतिरेषा यद्‌ स्वप्नदर्शनम्‌ 
उपछब्विस्तु बागरितदशनम्‌”--( शांकरमाध्य २।२।२६ ) । 


पृष्ठ ३७० 
टिप्पणी २६--रज्जु में सपं का मान-- 
रज्ज्चात्मनाऽवबोधात्‌ प्राक्‌ सरपंः सन्नेव भअवति। . 


सतो विद्यमानस्य वस्तुनो रज्ज्वादेः सर्षादिवद्‌ जन्म युज्यते ॥ 
( माण्ड्क्यकारिका ३।२७ भाष्य ) 
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टिप्पणी २७--जगत्‌ के पदार्थों में पाँच घर्मे-- 


अस्ति माति प्रियं रूपं नाम चेत्यंषपन्चकस्‌ । 
श्राचत्रयं ब्रह्मरूपं जगद्रूपं ततो इयम्‌॥ 
( हर्हश्यवियेक, इलोफ २० ) 
टिप्पणी २८--व्यावहा रिक सत्ता-- 


“र्षब्यवहाराणामेव प्राग्‌ ब्रह्मात्मताविज्ञानात सत्यत्वोपपत्तः। प्राग 
्रह्मात्मता-प्रतिबोधाद्‌ उपपन्नः सर्वो लौकिको वंदिकश्च व्यवहार!'क्षांकर 


मध्य २।१।१४ ) । 
पृष्ठ ३७२ 
टिप्पणी २६-"प्रलीक' का लक्षण-- 
झसतो मायया जन्म तत्त्वतो नेव युज्यते। 
बन्ध्यापुत्रो न तत्वेन मायया वापि जायते॥ 
( माण्डफ्यकारिका ३।२८ ) 
पृष्ठ ३७२ 


टिप्पणी ३०--विवतं रूप 

सिद्धान्तलेश में अप्यय दीक्षित ने दोनों का पार्यक्य मली भाँति बतलाया 
है । “कारणसलक्षणोऽन्पथामावः परिणामः, तद्विलक्षणो विवतंः”-उपादान 
कारण का समानधर्मी अन्यथामाव परिणाम और उपादान से विलक्षण अन्यथा- 


आव विवर्त है ( प्रथम परिच्छेद, पृ० १८ ) । 
परिणाम तथा विवत का भेद वेदान्तसार में इस प्रकार बताया गया है-- 
सतत्वतोऽन्यथा प्रथा विकार इस्युदीरितः। 
प्रसरवतोऽन्यथा प्रथा विवतं इत्युदीरितः ॥ 
पृष्ठ ३७३ 
टिप्पणी ३१--श्रध्यास की गति-- 


“ठुबम॑यमनादिरतम्तो नैसगिकोऽष्यासः भिथ्याप्रस्ययरूपः कतृ त्वभोक्तृत्व | 
प्रवर्तक। सर्वलोकप्रत्यक्ष!?”--ब्र० सू० शांकर माध्य ( उपोद्धात ) । 


६४७४ मारतीय द्धन 


टिप्पणी ३२--ज्ञान तथा कमं का विभिन्न उद्देदय-- 

“न हि पूर्षसमु्रं जिगमिषोः प्रातिलोम्येन प्रत्यक्‌ समुद्रः जिगमिषुणा समान- 
मार्गत्व सम्भवति । प्रत्यगात्मविषयप्रस्ययः सन्तानकरणासिनिवेषश्च ज्ञाननिष्ठा, 
सा च प्रत्यक समुद्रगमनवत्‌ कर्मणा सहमावित्वेन विरुध्यते । पर्वतसर्षपयोरिव 
भ्रन्वरवान्‌ विरोघः”--( गीता--श्षांकरमाष्य १८।५५ ) । 


पृष्ठ ३७४ 


टिप्पणी ३३--कम॑ के फल-- 
अष्टन्य ब्रह्म सु० ११११७ तथा वृद्‌० उप० ३।३।१ फा दांकरभाष्य । 
उत्पाद्यमाप्यं संस्कार्यं विकार्यं च क्रियाफलम्‌ । 
नेवं ` सुक्तियंतस्तस्मात्‌ कर्म तस्या न साधनस्‌ ॥ 
( नेष्कम्येसिद्धि १।५६ ) 
टिप्पणी ३४--कर्म से चित्त-घशुद्धि-- 
“यो नित्यं कर्म करोति तस्य फलरागादिना अक लुषी क्रियमाणमन्ठ,करणम्‌ । 


निस्यैश्च कमंमिः संस्क्रियमाणं विशुष्यति। विशुद्धं प्रसत्तमारमाछोचनक्षमं भवति ।” 
( गीतामाष्य १८१० ) | 
“कर्मभि? संस्कृता हि विद्युद्धारमानः शक्नुवन्ति आत्मानं प्रतिबन्धेन वेदितुम्‌ । 
एवं काम्यवजितं सर्वातमज्ञानोत्पत्तिद्वारेण मोक्षसाघकरवं प्रतिपद्यते |? | 
( बृह० उप० साध्य )।. 
टिप्पणी ३५--देव भौर भ्रसुर का भेद-- 
स्थामाविकौ रागटँबौ अभिभृुय यदा शभवासनाप्राबल्येन धर्मपरायणो भवसि 
तदा देव; यदा स्वमावसिद्धरागद्ेषप्राबश्येन अधर्मपरायणो अवति, तदा असुर; 
( गोवाव्याश्यायां मधुसूदनः ) 


पृष्ठ ३७५ 
टिप्पणी ३६-कमं का निहरण-- 
कमतो योगतो ध्यानात्‌ सत्संगाज्वापतोब्ध॑तः । 


परिपाकावलोकाच्च कम॑निहरणं जगुः ॥ 
( विज्ञानदीपिका, श्छोक २२) 


- टिप्पणियाँ १४१ 


पष्ठ ३७८ 
टिप्पणी ३७--बोजगणित की प्रक्रिया 


इसी पद्धति का प्रयोग बीजगणित | जाता है । समीकरण का पूरा रूप यह 
में किया जाता है। यदि 'क९ क २क | होगा-- 


= २४" इस समीकरण में अज्ञात “कश करे न एक १०२४+ १ 
का मूल्य जानना होगा तो प्रथमतः (क+ १)२= शरे 

दोनों ओर १ संख्या जोड़ देते हैं “(कक १) ५ 

भोर अन्त में दी गई संख्या को निकाल “(किक १) - १७५-१ 
देते हैं, तव “क” का मूल्य ७ निकल “कन 


टिप्पणी ३८५--शब्द. से परोक्षज्ञान का उंदय--- 


“निविचिकित्सादाम्नायाद्‌ भ्रवगंतात्मतत्वस्य धनादिभिथ्यादर्घनान्यासोपचि- ` 


बलवत्‌ संस्कारसामर्थ्याद्‌ . मिथ्यावभासानुवुत्ति!, तन्निज्षत्तयेईस्सि अन्यदपेक्यम्‌ । 
तस्मात्‌ तभिवुत्तये बिनिञ्चितम्रह्मातमभावेनापि साषनान्यपेक्ष्याणि । 


७ 
टिप्पणी ३&--प्रपरोक्षानुसुति का उदय-- ne 
“्रतभयेन शानेन जीवात्मन: परमार्ममावं शुहीत्वा युक्तिमयेन च 
व्यवस्थाप्यते । तस्माद्‌ निविचिकित्सश्षाव्दज्ञानसंततिरूपोपासना कर्मसहकारिण्य- 
` विद्योच्छेदहेतुः£/---( भामती जिज्ञासाधिकरणे ) । 
टिप्पणी ४०---शब्द से श्रपरोक्ष ज्ञान का उदय-- 


सकृतप्रकृत्या मृद्नाति क्रियाकारकरूपभृत्‌। 

श्रज्ञानमागमज्ञानं साङ्गत्यं नास्त्यतोऽनयोः ॥ 
( नैष्कर्म्यसिद्धि १७६ ) । 

पृष्ठ ३८०७ 
टिप्पणी ४१-लक्षणा. का खूप भ्रोर भेद 

लक्षणा तीन प्रकार की मानी जाती है---जहल्लक्षणा, अजहक्षक्षणा तथा 
जहदजद॒ल्लक्षणा ( या भागवुत्ति-लक्षणा ) । “गंगायां घोष!’ ( गंगा में आभीरपल्ली 
है )--इध वाक्य में जलप्रवाहार्थक गंगा में घोष नहीं रह सकता । अता “गंगा! 
दन्द भ्रपने मुख्यार्थ का परित्याग कर (अहत्‌) सामीप्यसम्बस्ध से “तीर” अर्थ का 


बोषक होता है। मह 'जहत्‌-लक्षणा' का इष्टान्त हुआ, परन्तु 'ठत्‌ त्वमसि’ महावाक्य 


में “ठ्‌? तथा “स्व पद पने भर्थ-चेतन्य, का परित्याग नहीं करते, भरतः बहती 


६७६ भारतीय दर्शन 


के द्वारा भ्रभेद की सिद्धितहीं हो सकती । इसी प्रकार “शोणो घावति' (लाल रंग 
दड़वा है )--इस वाक्य में अन्वय के लिए मुख्यार्थ का परित्याग किये विना ही 
'अश्व' धर्थ लक्षित होता है कि लाल घोड़ा दौड़ता है । यह है 'अजहल्लक्षणा' । 
इसका उपयोग भी प्रस्तुत वाक्य के लिए नहीं हो सकता । अतः भ्रय॒त्या तृतीय 
प्रकार की लक्षणा से ही अर्थनिर्वाह होता है । "तव्‌? ( ब्रह्म ) पद का आर्ष है-- 
परोक्षत्वविशिष्ट चैतन्य तथा त्वं’ ( जोव ) का श्रर्थ है भ्रपरोक्षत्वविशिष्ट चतन्य । 
यहाँ चैतन्य रूप में विरोध नहीं है। प्रत इन विरुद्धाशो के परित्याग ( जहत्‌ ) 
से तथा अझण्ड चैतन्य के अश को लेने से इस लक्षणा का नाम 'जहत्‌-भबहत्‌ 
लक्षणा? या एक ही माग के ग्रहण करने के कारण भागवृत्ति’ है। इसका लौकिक 
उदाहरण 'सोऽयं देवदत्तः? है, कल देखा गया देवदत्त यही है। इसका अभिप्राय 
कालिक विरोध को छोड़कर देवदत्त की एकता स्थापित करने में है। सुरेश्वर के 
मत में तीन सम्बन्धों की सहायता से यह महावाक्य अखण्डार्थ का बोघ कराता 
है--( १ ) पदों का सामानाधिकरण्य, ( २ ) पदार्थों का विशेषण-विशेषयभाव, 
( ३ ) आत्म-ब्रह्म का लक्ष्य-लक्षणभाव । 
सामानाधिकरण्यं च विशेषणविशेष्यता । 
जक्यलक्षणसम्बन्धः पदार्थ्रत्ययात्मनाम्‌ ॥ 
( नैषकर्म्यसिद्धि ३।३ ) 
इस महावाक्य का अर्थ न तो संसर्ग है, न 
he a चैतन्य ही इसका प्रधान लक्ष्य है। गल 
त य है कि चेतन्यरूप से जीव ब्रह्मरूप ही है। महाबाकयों की 
पक्या चार हे--अत्येक वेद का एक वाक्य । महावाक्यों का स्वरूप यह है-- 
प्रज्ञानं ब्रह्म ( ऐत० उ० ५,३), तत्त्वमसि ( छा० उप० ६।८।७), अहं 


ब्रह्मास्मि ( बृहू० उप० १।४।१० ), अयमात्मा ब्रह्म ( माण्डुक्य उप० २) 
पचम प्रकरण द्रष्टव्य पञ्चदशो का | 


पञ्चदशी का कहना है कि 


पृष्ठ ३८३ 
टिप्पणी ४२-शंकर के अनन्तर वेदान्त मत-- 
शङ्कुरपरवर्ती वेदान्ताचायो ने अपने ग्रन्थ 
ऊपर अपने विशिष्ट मतों को उद्भावना 
दीक्षित ने अपने 'सिद्धान्तलेशसंग्रह' में किया 
जीव ईश्वरस्वरूप, जगत्‌ का उपादानकार 


गो में वेदान्त के प्रधान सिद्धान्तो के 
की है। इनका सुबोध संग्रह अप्पय 
है । अविद्या और माया का पार्थक्य, 


क णत्व आदि विषयों पर इन नव्य 
वेदान्तियों को युक्तिबहुल कल्पनायें मननीय हैं। आचार्य शंकर ने ब्रह्म को 


टिप्पणियां ६४७ 


जगत्‌ का उपादान कारण बठठाया है । संक्षेपधारीककार की सम्मति में 
शद्ध ब्रह्म हो जगत्‌ का उपादान है, परन्तु विवरणकार मायाथवलित ब्रह्म 
( सगुण ब्रह्म ) को उपादान मानते हैं । तर्वनिर्णयकार ब्रह्म और माया दोनों 
को, पर सिद्धान्तमुक्तावलीकार केवळ माया शक्ति को, जगत्‌ का उपादान 
बतलाते हैं। पञ्चदशो क्ते मत से माया थुद्ध-सत्त्वमयो है परन्तु विद्या 
रजोगुण और तमोगुण के प्राधान्य होने पर होती है । माया के विषय में भिन्न 
भिन्न मत मिलते हूँ। जिस प्रकार मृत्तिका की चिकनाहुट घट के उत्पादन 
के प्रति द्वारकारण होतो है, उसो प्रकार शुदब्रह्म के उपादान होने में माया 
ढारकारण है (संक्षेप शारीरक), परन्तु वाचस्पति मित्र को सम्मति में. 
जीवाञित माया से विषयोकृत ब्रह्म भ्रपञ्चरूप से परिणत होता है। बतः 
ब्रह्म हो उपादान कारण हे, माया तो सहकारो कारण है । 

शखर तथा भामतीकार के इस मतभेद का उल्लेख - अमछानन्द ने इस 
प्रकार किया है-- 

स्वशबत्या नटवद्‌ ब्रह्म कारणां शङ्करोऽब्रवीत्‌ । 
जीवञ्नान्तिनिमित्त तद्‌ बभाषे भामतीपतिः॥ 
भ्ज्ञातं नटवद्‌ ब्रह्म कारणां शंकरोऽब्रवोत्‌ । 
जीवाज्ञानं जगद्बोज अगो -वाचस्पतियंथा ॥ 
- ( कल्पतरु, ० ४७१ ) 
खीव-ईश्वर की स्वरूपकल्पना वैमत्य का प्रधान विषय दै । इस विषय में 
(१) आभासवाद, (२) प्रतिबिम्बवाद, ( ३ ) अववेच्छेदवाद, ( ४ ) 
जीर्वक्यवाद आदि अनेक विशिष्ट मत है । 

( १) शरद्व॑त मठ में एक आत्मा ही सत्य है; आत्मा से भिन्न कोई वस्तु 
सत्य नहीं हैं; अत; श्रात्मा न अन्तर्यामी है, साक्षो और न जगवु-कारण; 
तथापि अ्ज्ञान-रूप उपाधि से युक्त आत्मा अज्ञान के साथ तादात्म्य प्राप्त कर 
उसमें पड़े चिदामास के अविवेक के कारण अन्तर्यामी, साक्षी ओर ईश्वर 
कहलाता है । बुंद्धि-उपहिंत तादांतम्य को प्राप्त कर बुद्धिगत स्वकीय चिदामास 
को न जातकर जोव कर्ता, भोक्ता तथा प्रमाता कहा जाता है। इस मत को 
संज्ञा प्राभासवाद है । इसके अनुसार जीव नाना धौर ईश्वर एक हैं । 

( २ ) अज्ञान में प्रतिबिम्बित चैतन्य को ईश्वर तथा बुद्धि में प्रतिबिम्बित 
चेतन्य को जीव कहते हैं, परन्तु अज्ञा! की उपाधि से रहित बिम्बचैतन्प शुद्ध 

॥है ( सक्षेप श्यारोरक ); स्वतन्त्रतादि गुणों से विशिष्ट होने के कारण ईश्वर 
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बिम्बस्थानापन्न है और परतन्त्रता के कारण श्रविद्या में चिदामास जीव है 
( विवरण ) अर्थात्‌ ईश्वर बिम्बरूप है और जीव प्रतिबिम्बरूप है। यही 
प्रतिबिम्बवाद है, परन्तु इस सिद्धान्त में श्रनेक वेदान्तियों को भ्ररुचि है। 
समस्त प्रतिबिम्बस्थलो मे प्राय) रूपवान्‌ पदार्थ का रूपवान्‌ आधार में ही 
प्रतिबिम्ब दृष्टियोचर होता है। जसे रूपवान चन्द्रमा का प्रतिबिम्ब रूपवान्‌ 
जळ में हो पडता है। परन्तु ब्रह्म के रूपहीन होने से न तो उसका प्रतिबिम्ब 
सुम्मव है धौर न ख्पहीन भन्तःकरण में प्रतिविम्ब उत्पादन की शक्ति ही है । 

( ३ ) वाचस्पति मिश्र अवच्छेदवाद को युक्तियुक्त मानते हैं। इस पक्ष 
में एक ही चैतन्य अज्ञान के आश्रय और विषय के भेद से दो प्रकार का है>- 
भ्ज्ञान का विषयीभून चैतन्य ईश्वर है । प्रज्ञान का आश्रयभूत चैतन्य जीव है । 
श्रथवा भन्तःकरण से अवच्छिन्न चैतन्य जीव है और ध्रविद्यावच्छिन्न चैतन्य 
शर कहलाता है। भ्रज्ञान के नाना होने से इस मत में जीव भो नाना है । 
इस पक्ष में स्वाज्ञान से उपहित होने से जीव जगत्‌ का उपादान कारण है, 
झवर उपचारमात्र से कारण माना जाता है ( सिद्धान्तबिन्दु, पु+ ८० ) । 

(०) वेदान्त का मुश्य सिद्धान्त 'एक-जीव वाद? है। इस मत में 
अशानरूपी उपाधि से बिरहित शुद्ध चैतन्य ईश्वर है और अज्ञान से उपहित चैतन्य 
जीव है। जीव ही अपने अज्ञानवश जगत्‌ फा उपादान तथा निमित्त कारण 
है। देहभेद से जोवभेद की प्रतीति भ्रान्तिमयी है, क्योंकि वस्तुतः जीव एक ही 
दै। गुरु की कृपा तथा शास्राविहित श्रवणादि उपायों से एक ही आत्मा का 


मोक्ष होता है, शूक वामदेवादिकों की मोक्षवार्ता धर्थवादमात्र है । इसी मव 
का दूसरा नाम दृष्टिसृष्टिवाद है! 


्रात्मन्येव जगत्‌ सर्गं ष्ट्मात्र सतत्वकम्‌ । 
उदुभूय स्थितिमास्थाय विनष्यति मुहुमुहुः ॥ 


गम्तमुक्तावली, श्लोक २२ ) । 

(५) कुछ वेदान्तियो की सम्मति में जिस प्रकार कौन्तेय ( कुन्ती पुन्न 

कणं ) की ही अविद्या के कारण राघेय ( राघापुत्र ) रूप से प्रतीति होती है, 

उसी प्रकार भ्रविकृत ब्रह्म ही प्रविद्या से जीवभाव को प्राप्त करता है। व्याघ- 

कुलबंधित राजपुत्र के समान जीव अविद्या के वशीभूत होकर श्रपने शद्धबुद्ध- 

मुक्तस्वमाव को भुलाये हुए है । आचार्योपदेश से शद सचिदानन्द रूप को जानते 
ही बह मुक्त हो जाता है। 
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त्रयोदश ह परिच्छेद 
च्छे 
वैष्णव दशन 
पृष्ठ ३९२ 
टिप्पणी १--सविशेष वस्तु की प्रतीति-- 

“सर्वप्रमाणस्य सविशेषविषतया निबिशेषवस्तुनि न किमपि प्रमाणं समस्ति । 
निबिकल्पकप्रत्यक्षेऽपि सविशेषमेव वस्तु प्रतीयते?--( सर्वदर्शनसंग्रह. , 
पृ० ७३ ) । 
टिप्पणी. २--श्वेताइवतर में पदार्थ-त्रेविध्य-- 

“मोखा मोग्यं प्ररितारं च मत्वा सर्ग प्रोक्‍्तं तरिविधं ब्रह्म एतत्‌” । 

( श्वेता० १।१२ )। 
पृष्ठ ३६३ 
टिप्पणी ३--ईहवर का कायं-- 


“सर्व परमपुरुषेण सर्वात्मना स्वार्थ नियाम्यं धायं ठच्देषतैकस्बरूपमिति से 
चेतनाचेतनं तस्य शरीरम्‌ ---( श्रीमाव्य २१ ) । 


टिप्पणी ४--प्रलयकाल में ब्रह्म-- 


“स्थुलसुकष्षविदचिदचित्रकारकं ब्रह्मेद कारणं वेति ब्रह्मोपादानं जगत्‌ । 
सूक्मचिदर्चितोः सर्वावस्थावस्थितयोः परमपुरुषद्यरीरत्वेन तश्प्रकारतया 
पदार्गत्वाद्‌ तरप्रकार परमपुरुष सर्वदा सर्वेक्षब्दवाज्य इति विशेषः” 
(श्री माध्य प्‌० ५२) [| 


पृष्ठ ३९४ 


टिप्पणी ५--नि५ुण ब्रह्म -- 


निर्गणुवातश्न परस्य ब्रह्मणो हेयगणसम्बन्धादुपप्यते”-- 
(खोमाष्य पु० ८९ ) 
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टिप्पणी ६--विशिष्टादेत का अर्थ-- 
बस्त्वन्तरविशिष्टस्थंव भ्रद्वितीयत्वं श्रत्यभिप्रायः । सूक्मचिदिद्विशिष्ट स्य 
ब्रह्मण तदानीं सिद्धत्वाद्‌ विशिष्टस्यव श्रद्वितोयत्वं सिद्धम//--( वेदान्ततत्त्वसार ) । 
पृष्ठ ३६६ 
टिप्पणा ७--जीव का अखुत्व-- 
बालाग्रशतभागस्य शतघा कल्पितस्य च। 
भागो जीवः सं विज्ञेयः स चानन्त्याय कल्पते ॥ 
( श्वेता० ५१६ ) । 
टिप्पणी ८--भेदमूलक श्रुतियाँ-- 

उपनिषदों में प्रनेक वचन ऐसे मिलते हैं जिनसे जीव तथा ब्रह्म के भेद का 
परिचय मिळता है । प्रधान श्रृतिवाक्य ये हैं- 

(क ) “स कारणं करणाघिपाधिपः--श्वेता० उप० ६।६; 

( ख ) “य आत्मानमन्वरो यमयति स त भ्रात्मा अन्तर्याम्यमृतः ॥77 

( वृहदा० उप» ३।६।३ ); 

(ग) “ज्ञाज्ञौ दावजावोद्यानोशो?---( श्वेता ० १।६ ) । 

पृष्ठ २९७ 
टिप्पणी &--“विशिष्टाद्वेत मे महाव।म का श्रर्थ-- 

“तत्पदं हि सर्वज्ञ सत्यसंकल्पं जप्रत्करणं 
मल । सर माण 
गरं हतार ब्रह्म प्रतिपादयति । प्रकारद्वयावस्थितैकवस्तु- 

( श्रोभाष्प, पु० ८०) । 
पृष्ठ २९६ 
टिप्पणी १०--'शुद्धसत्त्व' के विषय में मतभेद-- 

थृद्धसत्व के विषय में विशिष्टाहती विद्वानों में दो मत दोख पड़ते हैं। 
कुछ द्याचार्यं उसे जड़ मानते हैं, परन्तु वेंकटनाथ, श्रीनिवास आदि अन्य 
मान्य आचार्य उसे चित्‌ तस्व ही मानते हैँ । श्रोतिवास ने यठीन्द्रमत-दोपिका 
(१० ३२ ) में इसे स्वर्य-प्रकाण तथा भजडतत्व स्वीकार किया है। 


ब्रह्म परामृशति । तदंक्षत बहु 


टिप्पणियाँ ६११ 


वेंकटनाथ ने तत्वमुक्ताकछाप में भो यही माना है। इन वचनों से स्पष्ट है-- 
“नित्याभूतिर्मतिश्चेत्यपरम” ( १।६ ); “ज्ञानत्वाजाड्यकण्ठोक्वानुगुणमबदन्‌ 
मुख्यतवामात्मनीवः१--( ३६२) । ह 
श्रोवेष्णवों के एक प्रात:स्मरणीय पद्य से भी थद्दी मत प्रतीत होता है;-- 
श्रीवेकुण्ठमुपेत्य नित्यमजडं तस्मिनु परब्रह्मणः । 
सायुज्य समवाप्य नन्दति समं तेनेव धन्यः पुमान्‌ ॥ 
( वरद गुरु-रचना ) 
लोकाचार्य ने शुद्धसत्त्व के विषय में दो मतों का उल्लेख किया है--“केचन 
एतज्जडं वदन्ति, केचिदजड वदन्ति” ( तत्त्वत्रय, पृ० ३६ )। इन सुरों के 
भाष्य में वरवरमुनि ने स्पष्ट ही लिखा है कि छोकाचार्य शुद्रसत्व फो अजड ही 
मानते हैं, शुद्धसत्त्व को आत्मा और ज्ञान से पृथक्‌ सिद्ध करने के लिए युक्तियाँ 
दी गई हैं ( तत्वत्रय, पृ० ३७ ) । यह भेद-साघना यही सिद्ध करती है कि 
लोकाचार्य शुद्धसत्व को अजड ही मानने थे, भ्रन्यया यह भेद सिद्ध करने की 
आवश्यकता ही नहीं होती । शद्धसरव को जड माननेवाले आचार्य का यथार्थ 
पता नहीं है । फलत शुद़सत्तव के स्वरूप के विषय में दोनों मतों में भेद मानना 
उचित नहीं ( जंसा इस ग्रन्थ के पुर्व संस्करण में किया गया था) । विशेष के 
लिए देखिए--श्रीनिवासाचारी रचित 'दि फिलासफी आफ विशिष्टाइँत' 
( भड्यार, मद्रास ) । । 
पृष्ठ ४०० 
टिप्पणी ११--भक्ति के उदय में ज्ञान-कर्म की सहकारिता 
यामुनाचार्य ने इसीलिए कहा दै--“उभयपरिकमितस्वान्तस्यँकान्तिकात्य- 
न्तिकभक्तियोगलम्यः” अर्थात्‌ ज्ञानयोग ओर कर्मयोग से विशुद्ध अन्तःकरणवाला 
पुरुष ही ऐकान्तिक मक्तियोग से भगवान्‌ को प्राप्त करता है। आशय है कि 
भक्तियोग से ही भगवा प्राप्य हैं, परन्तु इसके लिए चाहिए विद्युद्ध भन्तः- 
` करण और यह विणूद्धि ज्ञान तथा कमंद्वारा साध्य है । अतः मक्त के लिए 
ज्ञान तथा कर्म की सहकारिता है। 
टिप्पणी १२--भगवात्‌ को कृपा-- 
एनं संसुतिचक्रस्थे भ्राम्यमाणो स्वकर्मभिः । 
जीवे डुःखाकुले विष्णोः कृपा काप्युपजायते ॥ 
( धदि० सं० १४।२६ ) 
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टिप्पणी १३--भगवान्‌ को शरणागति 
यामुनाचार्य के आलबन्दार स्तोत्र ( पद्य २५ ) में बहुत ही सुन्दर शब्दों में 
इस छारणागति-तत्त्व का प्रतिपादन किया है-- 
न घर्मनिष्ठोऽस्मि न चात्मवेदो न भक्तिमांस्त्वच्च रणा रविन्दे । 
श्रकिञ्चनोञ्नन्यगति: शरण्यं त्वत्‌-पादमूलं शरणां प्रपद्ये ॥ 
पृष्ठ ४०१ 
टिप्पणी १४--प्रुक्त जीव के व्यापार-- 
एवं गुणा: समानाः स्युसुंक्तानामीश्वरस्य च । 
संकल्‌ त्वमेवेकं तेभ्यो देवे विशिष्यते ॥ 


( स० द० सं०, १० ४७) 
टिप्पणी १५--मुक्त जीव का रूप-- 


“ नापि साघनानुष्ठानेन निरस्ताविद्यस्य परेण स्वरूपँक्यसम्मव अविद्याश्रयत्व- 
योग्यस्य तदनन्यत्वासम्मवात्‌??-- ( श्रोभाष्य १।१।१ ) + 
टिप्पणी १६--सगुण ब्रह्म ही यथार्थ-- 
“निरस्तसमस्तोपप्छवकलंकनिरतिज्ञथज्ञानानन्दादिशक्तिमहिमातिश्ययवर्वं हि 
ब्रह्मत्बम्‌'?--( श्रोकण्ठमाष्य १।१।१ ) । 
चित्रेः पदेश्व गम्मीरेर्वाक्येमनि रखण्डितेः । 
गुझुभागं व्यञ्जयन्ती भाति श्रीजयतीथंवाक ॥ 
पृष्ठ ४०४ 
टिप्पणी १७--'विशेष' का श्रथ 
“भेदाभावेऽपि भेदव्यवहारनिर्वा (का भ्रनन्ता एव विशेषाः ।” 


( मध्वसिद्धान्तसार, पृ० ७ ) 
पृष्ठ ४०५ 


टिप्पणी १८--भगवान्‌ के श्रवतारों की पुणंता-- 
भ्रवतारादयो विष्णोः सर्ने पूर्णाः प्रकीतिताः। 
पूणं च तत्‌ परं पूर्णं पूर्णात्‌ पूर्णा; समुद्रताः ॥ 
न देशकालसामर्थ्यः पारावर्यं कथन ॥ 
( माघ्वबृहृदूमाष्ये ) 


टिप्पणियाँ ६५३ 
टिप्पणी १९--लक्ष्मी का रूप | 
“परमास्मभिन्ना तन्मात्राघीना लक्ष्मी£7---( म० सि० सा०, पृ« २६) । 
टिप्पणी २०--लक्ष्मी और भगवान्‌ की तुलना-- 
द्वावेव नित्यमुक्तो तु परमः प्रकृतिस्तथा । 
देशतः कालतश्चेव समव्याप्ताबुभावजी ॥ ` 
( भागवततास्पर्यनिर्णय ) 
टिप्पणी २१--“मध्यम मनुष्य’ का भ्रथं-- 
मध्यमा मानुषा ये तु सृतियोग्याः सदेव हि। 
| ( मागवततात्पर्यनिणय ) 
टिप्पणी २२९--मुक्ति का तारतम्य-- 
मानुषादि विरिश्वान्तं तारतम्यं विमुक्तिगस्‌ । | 
। ( ईद्यावास्यभाष्य ) 
टिप्पणी २३--प्रानन्द में भी तारतम्य-- 
सुक्ता! प्राप्य परं विष्णु' तद्देहं संश्रिता प्रपि । 
तारतम्येन तिष्ठन्ति गुणेरानन्दपूर्वकेः ॥ 
( गीतामध्यमाष्ये ) 
दुःखाभावः परानन्दो लिंगभेदः समा मताः। 
तथापि परमानन्दो ज्ञानभेदात्तु भिद्यते ॥ 
( म० सि० सार०, १० १२) । 
पृष्ठ ४०६ 
टिप्पणी २४--जीव का ब्रह्मा से पृथकत्व 
इसीलिए मध्वाचार्य ने 'अनुव्यात्यान! में लिखा है-- 
जीवस्य तादृशत्वं च. चित्वमात्रं न चापरम्‌। 
तावन्मात्रेण चाभासो रूपमेषां चिदात्मनास्‌ ॥ 
( म० सि० सा०, {० ३०) 
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टिप्पणी २५--'सायुज्य! का श्रथै-- 

सायुज्य मुक्ति का अर्थ है भगवान्‌ में प्रवेश करके भगवान्‌ के शरीर से ही 
विषयों का भोग करना । 'सायुज्यं नाम भगवन्तं प्रविश्य तच्छरीरेण भोगः' । 
ग्रह मुक्ति सब मुक्तियों में श्रेष्ठ मानी जाती है । 


पृष्ठ ४०८ 

टिप्पणी २६--भेदा-भेद की ऐतिहासिक परम्परा-- 

भ्राचार्य निम्बार्क ब्रह्म तथा जीव के सम्बन्ध में भेदाभेद या हताहत के 
प्रतिपादक है । उनकी मान्य सम्मति में जीव भ्रवस्थाभेद से ब्रह्म के साथ भिन्न 
भी हे तथा अभिन्न भो । भारतीय दार्शनिक जगत्‌ में यह भेदाभेद का सिद्धान्त 
नितान्त प्राचीन है । शङ्कुराचाय के पहले ही नहीं, ्रपि तु बादरायण के पूर्व मी 
इस मत के पोषक श्राचार्य विद्यमान थे । बादरायण से पूर्व प्राचायं औडुलोमि 
तथा आचार्य आउमरथ्य भेदाभेदवादी ये । ध्रौड्ळोमि के मत में अवस्था- 
विशेष से ब्रह्म जीव में भिन्नत्व तथा श्रभिन्नत्व की उभयविध कल्पना संघटित 
होती है । संसारदशा में नानारूप जीव तथा एकरूप ब्रह्म में निताम्त भेद दै, 
परन्तु मुक्तिदशा में चैतन्यात्मक होने से जीव और ब्रह्म अभिन्न हैं ( ब्र० सु० 
१।४।२१ ) । आचार्य आश्मरथ्य का सिद्धान्त है क्रि कारणात्मना जीव तथा 
ब्रह्म को एकता है, परन्तु कार्यात्मना दोनों की अनेकता है, जिस प्रकार कारण- 
रूपी सुवर्ण की एकता बनी रहने पर भी कार्यरूप कटक, कुण्डलादिरूप में दोनों 
में भिन्नता रहती है ( ब्र» सू० १।४।२० ) । “श्रुतिप्रकाधिका' के रचयिता के 
कथन से प्रतीत होता है कि श्राश्मरथ्य के भेदाभेद को परवर्ती काल में यादब- 
प्रकाष ने ग्रहण कर पुष्ट किया । निम्बार्क के साक्षात्‌ शिष्य श्रीनिवासाचार्य ने 
अपने 'वेदान्तकौस्तुम में काशकृत्स्त को भेदाभेदी बतलाया है ( तदेवं मुनित्रय- 
मतद्वारा प्रसंगाद भेदाभेदप्रकारो भगवता दशित: 
कथनानुसार ये प्रद्वतवादी सिद्ध 
गम्यते १।४।२३ शा० भा० ) । 


१।४।२२ ) पर छाद्धुराचाय के 
होते हैं ( तत्र काशङृत्सनीयं मतं श्रृत्यनुसारीति 


भतृ प्रपञ्च 
आचार्य शङ्कुर से पूर्व वेदान्ताचार्यो में भर्ृप्रपञ्च भेदाभेद सिद्धान्त के 
पक्षपाती थे। आचार्य ने वृद्ददारण्यक के ( २।३।६, २।५।१, ४।३।३० ) माष्य 
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में इनके मत का उल्लेख तथा खण्डन किया है। इनका मत है कि परमार्थ 
एक भी है तथा नाना मी है-ब्रहारूप में एक है और जीवरूप में नाना है। जीव 
नाना तथा परमात्मा का एकदेशमात्र है। काम, वासनादि जीव के घर्म हैं । अतः 
धर्म तथा दृष्टि के भेद से जीव का नानात्व औपाधिक नहीं, अपितु वास्तविक है । 
म्रह्म एक होने पर भी समुद्र-छरंग-न्याय से इँताईत है। जिस प्रकार समुद्ररूप 
से समुद्र की एकता है, परन्तु विकाररूप तरंग, बुद्बुद्‌ ग्रादि की दृष्टि से वही समुद्र 
अनेक है--नानात्मक है । दष्टुब्य “तदनन्यश्वमारम्मणशब्दादिम्यः” ( १।२।१४ 
धां० भा० ) आचार्य ब्रह्म का परिणाम मानते हैं। यह परिणाम तीन प्रकार से 
निष्पन्न होता है--( १) भ्रन्तर्यामी--जीवरूप में, (२) अव्याकृत--सूच, 
विराट्‌ तथा देवतारूप में, ( ३ ) जाति तथा पिण्डरूप में । जीव और जगत्‌ की 
सत्ता भी काल्पनिक म होकर वास्तविक है । साधन पक्ष में ये ज्ञानकर्मसमुञ्चयवादी 
हैं । कर्मजन्य फल अनित्य है, परन्तु ज्ञान के द्वारा विमलीकृत कर्म से भारयन्तिक 
श्रेय की उपलब्धि अवश्य होती है। फलस्वरूप मोक्ष भी दो प्रकार फा माता गया 
है--( १ ) इसी शरीर के ब्रह्म-साक्षात्कार होने पर उत्पन्न मुक्ति को अपर मोक्ष 
अथवा अपवर्ग कहते हैं, जो 'जीवन्मुक्ति? के समान है ( २ ) ब्रह्म साक्षात्कार के 
भ्रनन्तर देहपात होने पर जीव की ब्रह्मभावापत्ति को “पर मोक्ष” ( श्रेष्ठमुक्ति ) 
कहते हैं, जिसमें जीव धविद्यानिवृत्ति के सम्पन्न होने पर ब्रहम में लय प्राप्त कर लेता 
है । जान पड़ता है कि भतृप्रपच्च के मत से ब्रह्म साक्षात्कार होने पर भी प्रविद्या 
की पूर्ण निवृत्ति नहीं होती, क्योंकि जीच तब तक देह के साथ सम्वन्ध रखता है। 
परन्तु परामुक्ति की दशा में भ्रविद्या की पूर्ण निवृत्ति होने पर वह ब्रह्म में सर्वतो- 
भावेन छीन हो जाता है। इनके मत से परमात्मा तथा जीव में प्रद्यांशिभाव 
अथवा एकदेश-एकदेशिमाव सिद्ध होता है । इस प्रकार बादरायण-पूर्व ग्राचायॉ 
की भेदाभेद परम्परा का अनुसरण भतुप्रपः्च ने अपने ग्रन्थों में किया । 


भास्कर 


शंकरोत्तर युग के वेदान्ताचार्यों में भास्कर का नाम प्रमुख है । रामानुज ते 
वेदार्थसंप्रह ( १० १४-१५ ) में, उदयनाचार्यं ( ६८७ ई० ) ने न्याकुसुमाञ्जकि 
में भौर वाचस्पति ने मामती में इनके मत का खण्डन किया है। अत, इसका 
समय भ्रष्टम तक मानना थाहिए । इनके मत में ब्रह्म सगुण, सल्छक्षण, बोषलक्षण 
और सत्यज्ञानानन्त लक्षण है । चेतन्य तथा रूपान्तररहित भ्रद्धितीय है। प्रलया- 
वस्था में समस्त विकार ब्रह्म में लीन हो जाते हैं। ब्रह्म कारणल्प मै निराकार 
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तथा कार्यरूप में जीवरूप श्रौर प्रपञ्चमय है.। ब्रह्म की दो शक्तियाँ भोग्यशक्ति 
तथा भोक्तृशक्ति होती हैं ( २।१।२७ भास्कर-माष्य ) । भोग्यशक्ति ही 
आकाशादि अचेतन जगद्रूप में परिणत होती है । भोक्तृशक्ति चेतन जीवरूप में 
विद्यमान रहती है। ब्रह्म की शक्तियाँ प्रमाथिक हैं, वह सर्वज्ञ तथा समग्र 
शक्तियों से सम्पन्न है । 

“ब्रह्म स्वत एव परिणमते तत्स्वाभाव्यात्‌ यथा क्षीरं दघिमावाय, अम्मो 
हिमभावाय, न तु तत्रापि “किञ्चनमाधारभूतं च द्रव्यमपेक्ष्यते ।” 

( २।१।२४ भास्कर-भाष्य ) । 

जगत्‌ को भास्कर ब्रह्म का स्वाभाविक परिणाम मानते हैं । ज॑से सुर्य अपनी 
रश्मियों फा विक्षेप करता है, उसी प्रकार ब्रह्म अपनी अनन्त भ्रौर भ्रचिन्त्य 
शक्तियों का विक्षेप करता है । 


प्रच्युतस्वरूपस्य शक्तिविक्षेपलक्षणाः। 


परिणामो यथा तन्तुनाभस्य पटतन्तुवत्‌ ॥ 

( भास्करनमाष्य, पू ६६ )। 

ब्रह्म के स्वाभाविक परिणाम से ही यह जगत्‌ है। मास्कर का स्पष्ट मत है 

कि निरवयव पदार्थ को ही परिणाम होता है, सावयब का नहीं । अच्युतस्वमाव 
तन्तु का परिमाण पट है तथा अच्युतस्वभाव आकाश से वायु उत्पन्न होता है, 
उसी प्रकार अच्युतस्वभाव ब्रह्म से यह जगत्‌ उत्पन्न होता है ( चेतनस्य सर्वज्ञस्य 
सर्वशक्तेः स्वतन्त्रस्य शास्त्रैकसर्माधगम्यस्य परिणामो व्यवस्थाप्यते। स हि 
स्वेच्छया स्वात्मानं लोकहितार्थं परिणमयन्‌ स्वशवत्यनुारेण परिणमयति-- 
( २।१।१४ भा० भा० )। जीव अणुरूप है तथा ब्रह्म का भ्रर्तिबिस्फुलिंगवत 
अंश है । यह जीव ब्रह्म से अभिन्न है तथा भिन्न मो । इन दोनों का भ्रभेदरूप 
स्वाभाविक है तथा भेद उपाधिजन्य है ( स च भिन्नाभिन्नखरूप! अभिन्नरूपं 
स्वाभाविकम्‌, ओप्राधिकं तु भिन्नरूपमू--२-३॥४३ मा० मा० )। उपाधि 
के निवृत्त हो जाने पर भेदमाव छूट जाता है--यही मुक्ति प्रथवा शुद्ध परमात्म- 
रूप में स्थिति है। कार्यकारणों में भी यह भेदाभेद सम्बन्ध रहता है। समुद्ररूपेण 


एकत्व है, तरङ्गल्पेण नानात्व है। भास्कर ने १।१।४ सू० के भ्रपने भाष्य में 
इस सिद्धान्त का स्पष्ट प्रतिपादन किया दैन? 


कार्यरूपेण नानाध्वमभेद; कारणात्मना । 
हेमात्मना यथाऽभेदः कुण्डलाद्यात्मना भिदा ॥ 
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भास्कर मुक्ति के लिए ज्ञान-कर्म-समुञ्चयवाद मानते हैं। मुक्ति का उदय 
शृष्क शान से नहीं; अपितु कर्म--संवलित ज्ञान से ही होता है १ उपासना या 
योगाम्यास के विना भ्रपरोक्ष ज्ञान का लाभ नहीं होता । इन्हे 'सद्योमुक्ति' और 
'क्रममुक्ति’ दोनों अभीष्ट हें । सद्योमुक्ति उनकी होती है जो साक्षात्‌ कारण-ब्रह्म 
के उपासक होते हैं, परन्तु जो कार्य-अह्यकी उपासना करते हैं वे प्रथमत 
अचिरादि मार्ग से हिरण्यगर्भ को प्राप्त करते हैं, अनन्तर महाप्रछय के समय 
हिरण्यगर्भ के मुक्त हो जाने पर ये भी मुक्ति प्रात कर लेते है। इस मुक्ति का 
नाम 'क्रममुक्ति' है । 


यादव 


ये भी भेंदाभेदवादी हें । यदि ये रामातुज के गुरु यादव-प्रकाश से अभिन्न 
हों, तो इनका समय ११ ची छाताब्दो का भ्रन्विम माग होगा । रामानुज ने 
*वेदार्थसंग्रह? ( पृ० १५ ) में, वेदान्तदेशिक ने “परमतमङ्ग’ में मोर व्यासतीय॑ 
ने “तापपर्यचन्द्रिका' में इनके मत का उल्लेख किया है । इन्होंने ब्रह्मसुत्त और 
गीता पर भेद।भेद-सम्मत भाष्य का निर्माण किया । ये निगुणन्रह्य तथा मायावाद 
नहीं मानते । इनके मत मे ज्ञानकर्मसमुय मोक्ष का साधन हे । ब्रह्म भिन्नामिन्न 
है । भास्कर भेद को औपाधिक मानते हैं, पर यादव उपाविवाद नहीं मानते । 
ये परिणामवादी हैं तथा जीवन्मुक्ति को अस्वीकार करते हैं । 

यादव के छगमग सौ वर्ष के अनन्तर निम्वार्क का जन्म हुआ और इन्हौने 
भेदाभेद के लुप्त गौरव को पुनः प्रतिष्ठित किया । भास्कर तथा यादव के सिद्धान्त 
लुप्तप्राय से हो गये हैं, परन्तु निम्बार्क का क्षष्णोपासफ संप्रदाय भक्तिभाव का 
प्रचार करता हुआ आज भी भक्तजनों के विपुळ समादर का माजन बना 
हुआ है । 
टिप्पणी २७--जीव का रूप-- 

ज्ञानस्वरूपं च हरेरधीन॑ शरीरसंयोगवियोगयोग्यम्‌ । 
प्रणु' हि जीवं प्रतिदेहभिन्न' ज्ञातुस्ववन्तं यदनन्तमाहुः॥ 
( दशश्लोकी १ ) 
पृष्ठ ४०९ 

टिप्पणी २८--प्रात्मा का कदु त्व 

“कर्ता धास्त्रार्थत्वात्‌” (ब्र सू० २।३।३२ ) पर 'पारिजातसौरम’ देखिए । 

भा० द०---४२ 


द भारतीय दर्शन 


पृष्ठ ४१० 
टिप्पणी २९--अ्रंश का श्रथं-- 
“अंशो हि शक्तिरूपो ग्राह्मः?--( २।३।४२ पर कौस्तुभ ) । 
टिप्पणी ३०--भगवत्प्रसाद का फल 
प्रनादिमायापरियुक्तरूपं त्वेनं विदुर्वे भगवत्प्रसादात्‌ । 
( दशश्लोकी २ ) 
टिप्पणी ३१--भ्रचित्‌ के तीन प्रकार 
्रप्राकृतं प्राकृतरूपकं च कालस्वरूपं तदचेतनं मतमु । 
मायाप्रधानादिपदप्रवाच्यं शुक्लादिभेदाश्च समेऽपि तत्र ॥ 
( दशएलोकी ३) 
पृष्ठ ४११ 
टिप्पणी ३२--ईश्वर का रूप-- 
स्वभावतोऽपास्तसमस्तदोषमशेषकल्याणगुणौक राशिम्‌ । 
व्यूहाङ्गिनं ब्रह्म परं वरेण्यं ध्यायेम कृष्णां कमलेक्षणं हरिम्‌ ॥ 


( दशश्लोकी ४ ) 
टिप्पणी ३३--'नारायरा? की व्यापकता-- 


यच्च किञ्चि्जगत्यस्मिन्‌ दृष्यते श्रूयतेऽपि वा । 
्रन्तबँहि्च ततु सर्व व्याप्य नारायणाः स्थितः ॥ 
( सिद्धान्तजाह्ववी, पृ० ५३ में उद्धृत ) । 
पृष्ठ ४१३ 
टिप्पणी ३४--चार वेष्णव सम्प्रदाय-- 
रामानुजं श्रीः स्वीचक्रे मध्वाचार्य चतुसुंखः 
श्रीविष्णुस्वामिनं रुद्रो निम्बादित्य॑ चतु।सनः ॥ 


( पद्मपुराण ) 
टप्पणी ३५--भक्तमाल में विष्णु स्वामी-- 


नाम तिलोचन सिष्य सुर ससि सदृस उजागर । 
गिरा गंग - उनहारि काव्य - रचना प्रेमाकर ॥ 


टिप्पणियाँ ६५६ 
आचारज हरिदास अतुलबल आनन्द दाइन । 
तिहि मारग बल्लभ विदित पृथु पधित पराइन ॥ 
नवघा प्रधानसेवा सुहृद मन वच क्रम परिचरणरति । 
विष्णुस्वामि - सम्प्रदाय दृढ़ ज्ञानदेव गम्भीर मति ॥ छ० ४८। 
पृष्ठ ४१४ 
टिप्पणी ३६--शुद्धाह्ेत' का श्रथ 
शुद्धाद्वेतपदे ज्ञेयः समासः कमंघारयः। 
अद्वेतं शुद्धयोः प्राहुः षष्ठीतत्पुरुषं बुधा॥ . 
मायासंबन्घरहितं घुद्धभित्युच्यते बुघेः। 
कार्यकारणरूपं हि शुद्ध ब्रह्म न मायिकस्‌ ॥ 
( वृद्धाहँतमार्तण्ड २७-२८ ) 
टिप्पणी ३७--ब्रह्म की उभयरूपता- 
` उभयव्यपदेशातु त्वहिकुण्डलवत्‌ । 
( त्र» सु० ३।२।२७ पर अणुभाष्य ) 
पुष्ठ ४१५ 
टिप्पणी ३८—'लीला' का श्रथं- ° | 
“लीला नाम विलासेच्छा, कार्यव्यतिरेकेण कृतिमात्रम्‌ । न तया कृत्या बहिः 
कार्य बायते, जनितमपि कार्य नाभिप्रेतम्‌, नापि कर्तरि प्रयासं जनयति; किन्तु 
अन्तःकररो पूर्ण धानन्दस्तदुल्छासेन का्यजननसहद्यी क्रिया काषिदुत्पघते ।” 
( सुबोधिनी, तृतीय स्कन्ष ) । . 
पृष्ठ ४१६ 
टिप्पणी ३९- भगवान्‌ के भ्रवतार का हेतु-- 
नृणां निःश्रेयसार्थाय व्यक्तिभंगवतो नुप। 
भ्रव्ययस्याप्रमेयस्य निगु शस्य गुणारमन! ॥ 
( भागवत १०।२६।१४ ) । 
“अतः स्वपरप्रयोजनाभावाद्‌ येदि साधननिरपेक्षां मुक्ति न प्रयच्छेत्‌, तदा 
व्यक्ति) = प्रादुर्भावः प्रयोजनरहितँव स्यात्‌ ।” 
Mc iid ( पोषो} 
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गीता के भ्रनुसार घर्म की ग्लानि तथा अधर्म के भ्रम्युत्यान को कुट” के 
लिए मगवानु का अवतार होता है, परन्तु यही एकान्त प्रयोजन लट 
क्योंकि यह कार्य तो किसी विशिष्ट सेवकरूप देवता के द्वारा भी सम्पादित 
किया जा सकता है । अवतार का गम्भीर प्रयोजन है और उसका प्रकाशन 
भागवत का पूर्वोक्त श्लोक करता है। प्राणियों को मुक्तिदान के लिए ही 
भगवान्‌ का प्राकट्च होता है। भगवान्‌ स्वयं प्रादुर्भुत होकर जीव को 
साघननिरपेक्ष मुक्ति का दान करता हे । उसक्रे सौन्दयं, सौशील्य, सौगन्ध्य, 
सौमनस्य आदि भ्रल्लोकिक धनन्त गुणों का परिचय ही हमें न मिलता, यदि 
मगवानु घराघाम पर अवतीर्ण न होते । 


टिप्पणी ४०--पुरुषोत्तम की प्राप्ति भक्ति से--- 


“पुरुषः स परः पार्थ भव्या लम्यस्त्वनन्यया’ ( गीता ०२२ ) इस गीता- 


वाक्य के आधार पर आचार्य का यह सिद्धान्त है--तिन ज्ञानमार्गोयाणां न 


पुरुषोत्तमप्राप्तिरिति सिद्धम्‌। यस्यान्तःस्थानीत्यनेन परस्य लक्षणमुक्तम्‌ । तश्च 
मृत्सादिभ्रसंगे श्रीगोकुलेश्वरे स्पष्टमुच्यते ।? 
( ब्र० सु. ३।३।३३ अणुभाष्य ) । 
पृष्ठ ४१७ 
टिप्पणी ४१--ज्ञान तथा आनन्द का तिरोधान-- 


'पराभिष्यानात्‌' ब्र» सू ३।२।५ पर श्रणभाष्य 


पृष्ठ ४१९ 
ट्प्पिणी ४२--प्रविकृत परिणामवाद 


श्रीमद्भागवत इसी तत्त्व का सुन्दर प्रतिपादन करता है-- 


यथा सुवर्णं सुकृतं उुरस्तात्‌ पश्चाच्च सवस्य हिरण्मयस्य । 
तदेव मध्ये व्यवहायंमाणं नानापदेशेरहमस्य तद्वत्‌ ॥ 
टिप्पणी ४३--आ्राविर्भाव तथा तिरोभाव का अर्थ 


“अनुभवविषयत्वयोग्यता श्राविर्भाव; तदविषयस्वयोग्यता तिरोभावः” 


( विद्वल्मण्डन, पृ० ७) । 
होने की योग्यताका ही नाम आविर्भाव है 
योग्यता का अभाव तिरोभाव नाम से प्रख्यात है। 


अर्थात्‌ अनुभव के विषय 
और विषय होने की 


टिप्पणियाँ . ६६९ 


पृष्ठ ४२० 
टिप्पणी ४४--पुष्टिमागं को विशेषता-- 
हरिरायजो ने पृष्टिमार्ग की विशेषता सुन्दर शब्दों में भ्रमिब्यक्त को है-- 
धनुग्रहेणेव सिद्धिर्लोकिको यत्र वेदिको। 
न यस्तादन्यथा विघ्नः पुष्टिमागं; स कथ्यते ॥ | 
( प्रमेयरत्वार्णव, १० १६) 
आचार्य ने अणूभाष्य में ठोक ही कहा है--“पुष्टिमाग्रेंडज्ञोकृतस्य ज्ञानादि- 
नैरपेक्ष्यम्‌, मर्यादामंगोक्कतस्य तु तदपेक्षितर्वं च युक्तमेव (भणुभाष्य ३।३।२९); 
पुष्टिमागोंऽनुग्रदैकसाष्यप्रमाणमार्यात्‌ विरक्षणः” ( अणूभाष्य ४।४।९ ) । 
दोनों आचार्यो की सम्मति एक ही तथ्य की प्रकाशिका है । मर्यादा मार्ग में 
श्रज्ञो$त साधक ज्ञान की अपेक्षा रखता है, परन्तु पृष्टिमार्ग में अङ्गीकृत साधक 
ज्ञानादि से निरपेक्ष बना रहता है । साधक के प्रयत्न जहाँ कार्य के साधक न हों 


ओर भगवान्‌ का अनुग्रह ही लौकिक तथा बैदिक सिद्धि का एकमात्र उपाय हो 


बहो है --पुष्टिमार्ग । 
टिप्पणो ४५--मुक्ति का रूप-- 
| मुक्तिहित्वाऽन्यथाभावं स्वरूपेन व्यवस्थितिः । 
( भागवत ) 
| ` पृष्ठ ४२१ . 
टिप्पणी ४६--सुबोधिनी की ख्याति 


हरिराय का यह कथन इसी बात को पुष्टि कर रहा दै-- 
नाश्रितो बल्लभाधीशो न च दृष्टा सुबोधिनों । 
नाराधि राधिकानाथो वृथा तज्जन्म म्रुतले ॥ 
( षुद्धाहेतमातंप्ड १० ५५ ) । 
पृष्ठ ४२३ 
टिप्पणी ४७--'मगवन्‌ शब्द का अ्रथें-- 
म्मगवच्छन्दवाच्यानि विना हेयैगु णादिभि” तथा श्रोमदुभागवत मगदाचु 
को गुणात्मा मानता है--“गुणास्पनस्तेईपि गुणाच बिमातुम्‌ ।” 
( भागवत १०।१४।७ ) । 
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पृष्ठ ४२४ 
टिप्पण ४८--'विद्वेष! का भग्रथं-- । 
“यत्र भेदभावो भेदकाय' च प्रमिते, तत्रेव भेदप्रतिनिधिविशेषः कहप्यते ।! 
( सिद्धान्तरत्न, पू० २३ ) । 
टिप्पणी ४९ भगवानु की श्रचिन्त्य शक्ति-- 
“विशेषनि भेदेदेपि तत्त्वे भेदव्यवहारो विशेषबलात्‌ ।” 
` ( सिद्धान्तरत्न, पृ० २३ )। 
इसी भ्रचिन्त्यशक्ति के कारण भगवान्‌ मूर्त होकर भी विशु है हि इस 
परिच्छिन्नत्व तथा विभुत्व की भगवान्‌ में युगपत्‌ स्थिति का वर्णन ब्रह्मसंहिता 
(५ ।४३ ) में स्पष्ट शब्दो में किया गया है -- 
पन्थास्तु कोटिशतवत्सरसंप्रगम्यो 
वायोरथापि मनसो सुनि पुङ्गवानाम्‌ । 
सोऽप्यस्ति यत्‌ प्रपदसीम्न्यविचिन्त्यतत्त्वे 
गोविन्दमादिपुरुषं तमहं भजामि ॥ ' 
की तीन शक्तियां 
विष्णुशक्तिः परा प्रोक्ता क्षेत्रज्ञाख्या तथाऽपरा । 
श्रविदाकमंसंज्ञान्या तृतीया शक्तिरिष्यते । 
( विष्णुपुराण ६।७।६१ ) 


टिप्पणी ५०--भगव न्‌ 


टिप्पणी-५ १- भगवान्‌ की अभिव्यक्ति 
ह्लादिनी सन्धिनी संवित्‌ त्वय्येका सबंसंश्रये । 
ल्वादतापकरी मिश्रा त्वयि नो गुणव जिते । 


( विष्णुपुराण ) 
टिप्पणी ५२--'सन्धिनी! 


“सदात्मापि यथा 
सन्धिनी ® ` 
टिप्पणी ५३ ~ ह्लादिनी’ का ग्रथ 

सिद्धान्तरत्न प्‌» ३९-४० । 


का श्रथ 


सत्तां घत्ते ददाति च, सा सवंदेशकालद्रव्यव्या हेतुः 


टिप्पणियों ६६३ 


पृष्ठ ४२५ \ 
टिप्पणी ५४--जगतु की सत्यता 
(क ) श्रुति जगत्‌ को सत्यता बतलातो है— 
यथातथ्यतोऽर्धान्‌ व्यदधात्‌ शाश्वतीभ्यः समाभ्यः । 


( इंशा० उप०, श्लोक ५) 
(ख ) स्मूलि-+ ` कॉम Rl 
तदेतदक्षयं नित्यं जगन्मुनिवराखिलम्‌ । 


आविर्भावतिरोभाव - जन्मनाशविकल्पवत्‌ ॥ 
( विष्णुपुराण १।२२।६, ) 
श्लोक का प्रथं--आविर्भाव ( उत्पन्न होना ) तथा तिरोभाव 
( छिप जाना ), जन्म और नाश आदि विकल्प युक्त भी यह सम्पूर्ण जगत्‌ 
वास्तव में नित्य भ्रोर अक्षय हे । 
टिप्पणी ५५--“अचिन्त्यभेदा भेद' का अर्थ ~ 
“स्व हपादिभिन्नखेन चिन्तयितुभशक्यत्वाद्‌ मेदः, भिन्नत्वेन चिन्तयितुमशक्य- 
रवादभेदश्च प्रतीयते इति शक्तिशक्तिमतोभेदाभेदावङ्गोकृतो । तौ च घचिन्त्यौ; 
स्वमते तु अचिन्त्यभेदा भेदावेव अचिन्त्यश्क्तित्वात्‌ ।” 
( मगवत्सन्दर्भस्य सर्वसंवादिन्याँ जीवगोस्वामी ) 
पृष्ठ ४२६ 
टिप्पणी ५६--उत्तमा भक्ति का लक्षण-- 
सर्वोपाधिविनिमुंक्तं तत्परत्वेन निमंलम्‌ । 
हृषोकेण हृषोकेशसेवनं भक्तिरुच्यते ॥--( नारदपञ्चरात्र ) 
टिप्पणी ५७--'ह्वादिनी' रूप का अर्थ-- 
“मगवत्प्नीतिरूपा वृत्तिर्मायादमयो न अवति, कि तहि स्वरूपशक्त्यानन्दख्पा, 
यथाऽऽनन्दपराधोनः श्रोभगवानपो ति?/---( श्रीतिसन्दभ, पू० ७२४ )। 
पृष्ठ ४२८ 
टिप्पणी ५८--ईश्वर का चिदषिदु विशेषण-- 
“ध्व्यावर्त्यामावाद्‌ व्यावर्तकत्वविशेषण-लक्षणत्वा मावः, तदभावे च ब्रह्मणो 
विशिष्टस्वाभाव) सुतरां सिद्धः ।” 
( वेदान्ततत्वबोध, १४ २७ सिद्धान्तजाह्ववी, पृ० ४३-४५ ) । 


चतुदंश परिच्छेद 
वेष्णवतन्त्र 


पृष्ठ ४३२ 
टिप्पणी १--तन्त्र का ग्रथं-- 
शेवसिद्धान्त के 'कामिक-आगम” में तन्त्र को व्युत्पत्ति इस प्रकार दी 
गई है-> 
तवोति विपुलानर्थान$ तत्वमन्त्रसमन्वितान्‌ । 
त्राणां च कुरुते यस्मात्‌ तन्जमित्यभिधीयते ॥ 
पष्ठ ४३३ 
टिप्पणी २--स्मृति. तन्त्र-- 
न्यायतन्त्राण्यजेकानि तेस्तेरुक्तानि वादिभिः । 
यतयो योगतन्त्रेषु यान्‌ स्तुवन्ति द्विजातयः ॥ 
“स्मृतिश्च तन्त्रार्या परमधिप्रणोता” 
टिप्पणो ३--ग्रागम का ग्रथ 


वाचस्पतिमिश्न ने तत्त्ववंशारदो ( १॥७ 
“आगच्छन्ति बुद्धिमारोहन्ति यस्माद्‌ 


लाए शां० भा० २।१।१ ) । 


) में इसकी व्याख्या की है-- 
प्म्धुदयनिःश्रेयसोपायाः स भ्रागम; ।” 


टिप्पणी ४--चारों युगों को उपासना... 
विना ह्यागमागेण कलो नास्ति गति: प्रिये । 
( महानिर्वाण ) 
कृते श्रृत्योक्त आचारस्तरेतायां स्मृतिसम्भवः । 


द्वापरे तु पुराणोक्त, कलावागमसम्मतः ॥ 
( कुलार्णवतन्त्र ) 
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टिप्पणी ५--श्रागम के सात लक्षण-- 000 
स्ृष्ठिरच प्रलयदचेव देवतानां यथाचंनस्‌ । 
साघनं चेव सवेषां पुरवचरणामेव च॥ 
षट्कमंसाधनं चेव ध्यानयोगश्वतुविधः । 
उप्तभिलंक्षणेयु क्तमागमं तदु विदुदु घाः ॥ 
पृष्ठ ४२८ 
टिप्पणी ६--शाक्त को भ्रद्देत धारणा-- 
अहँ देवो न चान्योऽस्मि ब्रह्मेवाहं न शोकभाक्‌ । 
सच्चिदानन्दरू्यो$हं नित्यमुक्तस्वभाववानु ॥ 
पृष्ठ ४३६ 
टिप्पणी ७--'कुल' शब्द का भ्रथं- 
“कलामूतँकरसिका' शब्द के 'सौभाग्य मास्कर' भाष्म में भास्करराय ने 
लिखा है--“कुलं सजातोयसमूह: । स च एकविज्ञानविषयत्वरूपसाधात्यापन्न- 
ज्ञातृ श्ञेयज्ञानरूपत्रयात्मकः । ततः सा त्रिपुटी कुलम्‌ ।” इस अर्थ में कालिदास- 


'चिद्गगनचन्द्रिका' का प्रामाण्य मी है--“मेयमातृमिति लक्षणं कुल 
प्रान्ततो ब्रजति यत्र विश्रमम्‌” 


टिप्पणी ८--कोल की श्रद्वेत भावना 


कदंमे चन्दनेऽभिन्नं पृत्रे शत्रो तथा प्रिये । 
इमशाने भवने देवि | तथेवं काञ्चने दुणे ॥ 
न भेदो यस्थ देवेखि। स कोलः परिकोतितः। है 
- ॥ भावचुडामणितन्त्र ॥ 
( द्रष्टव्य सतीदाचद्ध सिद्धान्तभूषण-कौलमार्गरहस्य नामक बंगछा प्रन्य, 
पृ० १००२० ) । 
पुष ४४० 
टिप्पणी €--कोल का नाना भ्राचार-- 
अन्त: शाका बहिः शेवा सभामध्ये च वेष्णवाः। 
नानारूपधराः कोला विचरन्ति महोतले ॥ 
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कोलसम्प्रदाय 


कौलमार्ग के विभिन्न सम्प्रदाय भी प्राचीन काल में थे जो 'कौलज्ञाननिर्णय 
तन्त्र' के १४ वें पटल में रोमकुपादि कौल, गृष्णोत्य कौल, वक्ति कोल, काल सद्‌- 
भाव, पदोत्थित कोल के नाम से उद्दिष्ट हैं । इसी ग्रन्थ के १७ वें पटल में महा- 
कौल, सिद्धकौल, ज्ञाननिर्णीवकौछ, सिद्धामृतकौल, योगिनीकोल नाम से जिन 
कौलों का वर्णन उपलब्ध होता है वे कोलों के भिन्न-मिन्न सम्प्रदाय प्रतीत होते 
हैं। इससे कोलो की व्यापकता तथा महत्ता का स्पष्टत: परिचय मिलता है । 
'कोलज्ञाननिर्णय” को पुष्पिका से प्रसिद्ध चौरासी सिद्धों में अन्यतम मरस्येन्द्रनाथ 
का सम्बन्ध 'योगिनीकौछ” से जान पड़ता है, जिसका उत्पत्ति 'कामरूप” में 
हुई थी ( कामख्पे इद शास्त्रं योगिनीनां गुहे गहे--पू० ७८ ) । इस प्रकार 
'नाथक्षम्प्रदाय' का सम्बन्ध कौलमत से निःसंदिग्ध रूप से सिद्ध होता है। 
अतः गोरक्षनाथ आदि हठयोग के श्राचार्यों का मी सम्बन्ध कौल मार्ग से ही 
है। इस सम्प्रदाय के प्राचीन ग्रन्थों में 'कोलज्ञाननिण॑य?, 'अकुलवीरतन्त्र', 
'कुलानन्दतन्त्र', 'ज्ञानकारिका' का कलकत्ता संस्कृत सोरीज ( नं० ३) में 
तथा 'गोरक्षसिद्धान्त संग्रह” और 'सिद्ध-सिद्धान्त-संग्रह' काशो से ( सरस्वती 
भवन ग्रन्यमाला में ) प्रकाशन हुआ है। 


टिप्पणो १०--'समय' षब्द का अर्थ--- 


“दहराकाशावकाशे चक्रं विभाव्य तत्र पूजादिकं समय इति रूढ्या उच्यते ।” 
( भास्कराय ) 
कुः पृथिवीतत्त्वं लीयते यस्मिन्‌ तदाधारचक्रं कुलम्‌ । 
इसकी त्रिकोण या योनि भी श्रम्यतम संज्ञा है। 


पृष्ठ ४४१ 
टिप्पणी १२--समय तथा समयाचार 


समय! तथा 'समया' तन्त्र के पारिभाषिक शब्द हैं। “समयः से तात्पर्य 
है शिव से और 'समया' का धर्थ है शक्ति । इन दोनों नामों का व्युत्पत्तिलम्य 
श्रथ समान हा हे--समं >साम्यं, याति > गच्छति इति समयः समया च। 
शम्भु के साय साम्य घारण करने से 'समया' का अर्थ देवी हे और देवी के साथ 
साम्यघारण करने से 'समय' शिव का द्योतक है। लक्ष्मीघर के अनुसार 


यह साम्य पाँच प्रकार का होता है = भ्रषि्ठानसाम्य, अवस्थानसाम्य, श्रनुष्ठान- 
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साम्य, रूपसाम्य तथा नाभसाम्य । इनके उदाहरण के लिए द्रष्टव्य सौन्दर्यलहरी 
` की ४१ वें पद्य को व्याख्या । शिवर्शाक्त के सामरस्यके उपासक साधक 'समयी? 
कहलाते हैं। समयी तथा कौल मत में लक्ष्मीघर मूलतः पार्थव्य मानते हैं। 
समयमागं में धन्ताये है, तो कौलमार्ग में वहिर्य । समयी के लिए न 
मन्त्र का पुरश्चरण है, न खप है, न बाहरी होम है, न बाहरी पुजाविधि है । 
हृदय कमल में ही यह पूजा सम्पन्न की जाती है :-- 
“समयिनां मन्त्रस्य पुरश्चरणं नास्ति । अपो नास्ति। बाह्होमोऽपि 
नास्ति, बाह्यपूजाबिधयो न सन्त्येव । हृत्कमळ एव यावत्‌ सर्वमनुष्ठेयम्‌ ।” 
( लक्ष्मोषर-सौन्दर्यलहरी-टीका, श्लोक ७१ ) । 
टिप्पणी १३--पश्चमकार का रहस्य-- 
कौलाचार के विषय में बड़ा आन्त घारणायें फलो हुई हैं। तन्नो के प्रति 
लोगों के हृदय में जो एक अवहेलना तथा तिरस्कार का भाव बना हुपा है 
उसका प्रधान कारण इस आचार का अपर्यास ज्ञान है। 'कोल' शब्द का अर्थ 
ध्यान देने योग्य है । फोल बही है जो शक्ति को शिव के साथ मिलन करने में 
समर्थं होता है। 'कुछ' का अर्थ है शक्ति या कुण्डलिनी भ्रौर 'प्रकुल” का अर्थ 
है शिब। खो योगक्रिया से कुण्डलिनी का अम्युत्थान कर सहस्रार में स्थित 
शिव के साथ सम्मेलन कराता है वहीं कोल है । स्वच्छन्दतन्त्र का कहना है-- 
| कुलं शक्तिरिति प्रोक्तमकुलं शिव उच्यते । 
कुलेऽकुलस्य सम्बन्ध: कोलमित्यमिघोयते ॥ . 
कुल या कुण्डलिनी शक्ति ही कुलाचार का मूल धवलम्ब है । कुलाचार ही 
कौलाचार या वामाचार के नाम से प्रसिद्ध है। यह भ्राचार मद्य, मास, मत्स्य, . 
मुद्रा और मुन इस पञ्च 'म'कार या पञ्चतस्व या पञ्चमुद्रा के सहयोग से 
अनुष्ठित होता है-- 
मद्यं मांसं च मोनं च मुद्रा पेथुनमेव च। 
मकारपश्चक॑ प्राहुर्योगिनां मुक्तिदायकम्‌ ॥ 
इन पञ्च मकारों का रहस्प नितान्त गूढ है । वास्तव बात यह है कि ये 
आम्यन्तर अनुष्ठान के प्रतीक हैं। जो कोई इन्हें बाह्य तथा भौतिक अर्थ में 
प्रयोग करता है वह यथार्थ से बहुत ही दूर है। 
(१) मद्य का भर्थ यह बाहरी शराब नहीं है, प्रश्युत बरह्मरनत्र में स्थित 
जो सहस्नदछ कमल है उससे प्रो सुधा क्षरित होतो है, उठे हो मद्य कहते हैं । 
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उस्ती को पीनेवाला व्यक्ति मद्यप कहलाता है । यह खेचरो मुद्रा के द्वारा सिद्ध 
होता है । इसी लिए तन्त्रो का कथन है--- 

व्योमपंकजनि;स्यन्दसुधापानरतो नरः। 

मधुपायी सम; प्रोक्तस्त्वितरे मद्यपापिन: ॥ 

जिह्वया गलसंयोगात्‌ पिबेत्‌ तदमृतं तदा । 

योगिभिः पीयते तत्तु न मद्यं गोडपेष्टिकम्‌ ॥ 

इनमें पहला वचन 'कुलार्णव' का और दूसरा 'गन्घर्वतन्त्र' का है। 

(२) मांस--जो पुरुष पुण्य ओर पापरूपी पशश्रों को ज्ञानरूपी खड्ग के 
द्वारा मार डालता है ओर भ्रपने मन को ब्रह्म में लोन करता है वही मांसाहारी 
है । कुलार्णव का कथन है— 

पुण्यापुण्ये पशु” हुत्वा ज्ञानखड्गेन योगवित्‌ । 
परे लयं नयेच्चित्तं मांसाशो स॒ निगद्यते ॥ 

( ३ ) मत्स्यशरीरस्थ इडा तथा पिंगळा नाड़ियों का नाम गंगा तथा 
यमुना है । इनमें प्रवाहित होनेवाले श्वास और प्रश्वास दो मत्स्य हैं। जो साधक 


प्राणायाम द्वारा श्वास-प्रश्वास बन्द कर कुम्भक के द्वारा प्राणाबायु को सुषुम्ना के 
भोतर संचालन करता है, वही यथार्थतः भत्स्य-साधक है । “आगमसार” 


कहता है-- 
गंगायमुनयोमंध्ये दो मत्स्यो चरत: सदा। 
तो मत्स्यो भक्षयेद्‌ यस्तु स भवेन्मत्स्यसाघकः ॥ 

(४) मुद्रा--सत्संगके प्रभाव से मुक्ति मिलती है भौर असत्‌ संग के 
प्रभाव से बन्धन प्राप्त होता है । इसी असत्-संग के मुद्रण ( त्याग ) का ही नाम 
मुद्रा है। 'विजयतन्त्र' का यही मत है-- 

सत्संगेन भवेन्मुक्तिरसत्संगेषु बन्धनम्‌ । 
असत्संगमुद्रणं यत्त॒ तन्मुद्रा परिकोतिता ॥ 

(५) मेथुन का श्रर्थ है मिलाना । किसका ? सहस्तार में स्थित शिव का 
तथा कुण्डलिनी का भ्रथवा सुषुम्ना तथा प्राण का । स्त्री-सहवास से वीर्यपात के 
समय जो सुख मिळता है उससे थतकोटगुणित भ्रघिक सुख सुषुम्ना में प्राणवायु 
के स्थित होने से होता है । यही बास्तव मंयुन है-- 
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ईडापिगलयो: प्राणान्‌ सुषुम्नायां. प्रवतंयेत्‌ । 
सुषुम्ना शक्तिरुह्दिष्टा जीवोऽयं तु परः शिवः॥ 
तयोस्तु संगमे देवे; सुरतं नाम कीतितम्‌। 


इन र्था से स्पष्ट है कि इन पंच मकारों का सम्बन्ध भ्रन्तर्याग से है। 
इसका अधिकारी भी साधारण व्यक्ति नहीं होता, प्रत्युत उच्च कोटि का साधक 


ही इसका उपयुक्त पात्र हे, जो परद्रव्य के विषय में अन्धतुल्य, परस्त्री के बिषय 
में नपुंसकतुल्य, परनिन्दा में मूकतुल्य तथा जितेन्द्रिय है-- 

परद्रव्येषु योऽन्घश्च परखोषु नपुंसक: । 

परापवादे यो भूकः सवंदा विजितेन्द्रिया ॥ 

तस्येव ब्राह्मणस्यात्र वामे स्यादधिकारिता । 


पृष्ठ ४४२ 
टिप्पणी १४-तन्त्र स्मृतिरूप हे -- 

“तन्त्राणां घर्मशासत्रेऽन्र्भावः ( वरिवस्यारहस्य-भ्रकाश ); परमार्थतस्तु 
तन्त्राणां स्मृतिस्वाविशेषेऽपि मन्वादिस्मृतीनां कर्मकाण्डशेषत्व॑ तन्त्राणां ब्रह्माकाण्ड- 
शेषस्बमिति सिद्धान्तातः?--( सोभाग्यभास्कर का उपक्रम ) । 
टिप्पणी १५--तन्त्र की मान्यता 

“बय तु वेदक्षिवागमयोभेदं न पश्यामः, वेदोऽपि विवागम इति व्यवहारो 
युक्तः; सस्य तत्त्कतृंत्वात । अतः शिवागमो द्विविधस्त्रैवणिकवेदागमो ।” 

( श्रोकण्ठभाष्य २।२।३७ )। 
पृष्ठ ४४९ | 
टिप्पणी १६--'एकायन' शाखा-- 

( क ) एष एकायनो वेदा प्रख्यात: सर्थतो श्वि । 

| ( ईश्वरसंहिता १।४३ ) 

(ख ) वेदमेकायनं नाम वेदानां शिरसि स्थितम्‌ । 

तदर्थकं पाञ्चरात्रं मोक्षदं तक्रियावताम्‌ ॥ | 

( भीप्रश्‍चसंहिता ) ˆ 
(ग) ऋग्वेदं भगधोऽध्येमि वाको वावयमेकायनस्‌ । 

( छान्दोग्य ७१।२ ) 
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टिप्पणी १७--'एकायन” काण्व शाखा-- 

द्रष्टव्य काण्वशाखामहिमासंप्रह ( मद्रास हस्तलिखित पुस्तक सुची, माग ३ ) 
टिप्पणी १८--पाश्रात्रश्रुति-- 

पञ्चरात्रश्रृतावपि यद्वत्‌ सोपानेन प्रासादमावहेत्‌, प्छवनेन वा नदी तरेत्‌; 


तद्वत्‌ शास्त्रेण हि मगवान्‌ शास्ता अवगन्तव्य। । 
( स्पन्दकारिका, पृ० २) 


पाञ्चरात्रोपनिषत्‌ च--ज्ञाता च ज्ञेयञ्च वक्ता च भोक्ता च मोज्यञ्च । 
( स्पन्दकारिका, पृ० ४० ) 
पृष्ठ ४५० 
टिप्पणी १९--'एकायन? का महत्व 
श्युणुध्न॑ मुनयः सर्ग वेदमेकायनाभिधम्‌ । 
मोक्षायनाय गे पन्था एतदन्यो न विद्यते ॥ 
तस्मादेकायनं नाम प्रवदन्ति मनीषिणः ॥ 


( ईश्वरसंहिता ) 
टिप्पणी २०--यूनानी गैष्णाव-- 


इण्डियन एण्टीक्वेरी १६११, १० १३ । 
टिप्पणी २१--सात्त्वत विधि-.. * 
सात्वतं विधिमास्थाय गीतः संकर्षणेन यः । 
ढापरस्य युगस्थान्ते ग्रांदौ कलियुगस्य च ॥ 
( महाभारत-भीष्मपर्व ) 
टिप्पणी २२---'सात्त्वत” की प्राचीनता-- 


एतस्यां दक्षिणस्यां दिशि ये के च सत्वर्ता राजानो भोज्यार्यंव ते अभि- 
भोजेति एतान्‌ अभिविक्तान्‌ भ्राचक्षते । 


( ऐतेरेय ब्राह्मण ५३।१४ ) 
टिप्पणी २३--पाञ्चरात्र का अर्थ--- 
सांख्यं योगः पाञ्चरात्रं वेदाः पाशुपतं तथा । 
आत्मप्रमाणान्येतानि न हन्तव्यानि हेतुभिः ॥ 
( श्रीभाष्य २।२।४२ ) 


टिप्पणियाँ ; ६७१ 


पृष्ट ४५१ र 
टिप्पणी २४--सात्वत” का भ्रथं-- 


सातयति सुखयति श्राश्रितानिति सात्‌ परमातमा । स एषामस्तीति वा 
सात्वताः सात्वन्तो वा महाभागवताः ( पराशरमदटु-—विष्णुसहस्चनामभाष्य ) । 


( वेंकटेश्वर प्रेस संस्करण, १० ४६५) ॥ 


सात्वत’ शब्द का व्युस्पत्तिलम्य इस प्रकार है-- 


आश्रितों को सुख देने के कारण 'सात्‌' = परमात्या । सुखवाची “सात्‌' 
धातु, से निष्पन्न शब्द । सात्‌ को धारण करने के हेतु 'सात्त्वत? का भर्थ हुआ 
भगवान्‌ के भक्त = मागवत व्यक्ति । 


टिप्पणी २५- पाञ्रात्र का ग्रथं-- | 
रात्रञ्च ज्ञानवचनं ज्ञानं पञ्चविधं स्मुतमू--नारद पाञ्चरात्र १(४४॥ 
नारद पञ्चरात्र १।७५।५३, तथा भ्रहिबुष्न्यसंहिता ।११।६४ । 


पृष्ठ ४५२ 


टिप्पणी २६--पाञ्चरात्र की ब्रह्मकल्पना 
पाञ्चरात्र की यह ब्रह्ममावना ओपनिषद्‌ कल्पना के नितान्त अनुरूप है-- 
स॒वंदन्विनिम्रु क्तं सर्वोपाधिबिवजितस्‌। 


षाड्गुण्यं तत्‌ परं ब्रह्म संका रणकारणम्‌ ॥ 
` ( ग्रहि सं० २।५३ ) 


पृष्ठ ४१४ 
_ टिप्पणी २७-नारायणी शक्ति का रूप-- 
व्यापकावति संइ्लेषादेकं तत्त्वमिव स्थितो । 
( अहि सं० ४।७८ ) 
टिप्पणी २८--शक्ति तथा शक्तिमानु का सम्बन्ध 


अहिवुष्त्य संहिता ( ३।२५ ) में दोनों का भेद स्पष्टाक्षरों में उल्लिलित 
 है-_“देबाच्छक्तिमतो भिन्ना ब्रह्मणः परमेष्ठिनः ॥” . 
( अहि० सं० ३।२५।२७ ) 


SS मान] 
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टिप्पणी २९--भगवान्‌ की शक्ति 
स्वातन्त्र्यादेव कस्माच्चित्‌ क्वचित्‌ सोन्मेषमृच्छति । 
आत्मञ्रुता हि या शक्तिः परस्य ब्रह्माणो हरे॥॥ 

( अहि० सं० ५।४ ) 
टिप्पणी ३०--भगवान्‌ की वाक्तियाँ-- 
क्रियाख्यो योऽयमुन्मेषः स भृतिपरिवतंकः । 
लक्ष्मीमयः प्राणरूपो विष्णोः संकल्प उच्यते ॥ 

( अहि० सं० ३।२१ ) 
पृष्ठ ४५५ 
टिप्पणी ३१--अन्तर्यामी का भ्रर्थ- 


यः पृथिव्यां तिष्ठन्‌ पृथिव्या भ्रन्तरो, यं थिवी न वेद, यस्य पृथिवी शरीरम्‌, 
यः पृथिवीमन्तरो यमयत्येष त आत्माऽन्तर्याम्यमृतः । 


( वृह्‌० उप० ३।७।३) 
पृष्ठ ४५७ 
टिप्पणी ३२--शरणागति का श्रर्थ-... 
श्रहमस्म्यपराघानामालयोऽकिख्नोऽगतिः । 
त्वमेवोपायभूतो मे भवेति प्रार्थनामतिः । 
शरणागतिरिच्युक्ता सा देवेऽस्मिन्‌ प्रयुज्यताम्‌ ॥ 
( अहि० सं० ३७।३१ ) 
पृष्ठ ४५८ 
टिप्पणी ३३--मुक्त दशा में जीव की स्थिति-- 
यथाऽनेकेन्धनादीनि संप्रगिष्टानि पानके । 
ग्रलक्ष्याणि च दग्धानि तद्वद्‌ ब्रह्माण्युपासकाः ॥ 
सरित्संघाद्‌ यथा तायं संप्रगिष्ट' महोदधो । 
श्लक्ष्यशचोदके भेदः पैरस्मिन्‌ योगिनां तथा ॥ 
( जयाश्प सं० ४।१२१, १२३) 


टिप्पणियाँ | ६७६ 


टिप्पणी ३४--श्रौखेय शाखा की रचना-- 
येन तेदार्थविज्ञेयो लोकानुग्रहकाम्यया । 
प्रशीतं सूत्रमोखेयं तस्मे विखनसे नम! ॥ 


पृष्ठ ४६१ 
टिप्पणी ३५--भागवत में भगवतु-तत्व-- 
ग्रहमेवासमेवाग्रे नान्यद्‌ यत्‌ सदसत्परम्‌ । 
पश्चादहं यदेतच्च योऽवशिष्येत सोऽस्म्यहस््‌ ॥ 
( मागवत २।३।३२ ) 
पृष्ठ ४६२ | 
टिप्पणी ३६--भागवत में परमतत्त्व-- 
वदन्ति तत्‌ तत्त्वविदस्तत्त्मे यज्ज्ञानमद्वयस्‌ । 
ब्रह्मेति परमात्मेति भगवानिति इब्दते ॥ 
( भागवत १।२।११ ) 
टिप्पणी ३७--'भगवान्‌' शब्द का श्रर्थ- 
ज्ञानं विशुद्धं परमार्थमेकमनन्तरं त्वबेहिब्रेह्म सत्यस्‌। 
प्रत्यक्‌ प्रशान्तं भगवच्छुन्दसंज्ञं यद्‌ वासुदेग कवयो वदन्ति॥ 
( भागवत ५।१२।११ ) . 
टिप्पणी ३८--भगवान्‌ का 'पुरुष' अवता र-< 
भतेयंदा पद्नभिरात्मसष्टे: पुर विराजं विरचय्य तरिमिन्‌। 
स्वांदोन विष्ट! पुरुषाभिधानमवाय नारायणा आदिदेव।॥ 
( भागवत ११।४।३ ) 
एकोक का तास्पर्य-भगवान्‌ ने ही पृथ्वी, जल, प्रस्ति, वायु, आकाश 
इन पाँच भृतों को "अपने भाप से सष्टिकी है। जब वे इनके द्वारा विराट्‌ 
शरीर ब्रह्माण्ड का निर्माण करके उसमें लीला से अपने अंश श्रन्तर्यामीरूप से 
प्रबेश करते हैं (भोक्ता रूप से नहीं, क्योंकि भोक्ता तो अपने पुप्यों के 
फलस्वरूप जीव ही होता है ), तब उन आदिदेव नारायक्ष को 'पुरुष' नाम से 
पुकारते हैं । यही उनका पहिला अवतार दै । | 


मा० द७०४७३ 
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टिप्पणी ३६--भागवत में 'माया' का रूप-- 
च्छते$र्थे यत्‌ प्रतीयेत न प्रतीयेत चात्मनि । 
यद्‌ विद्यादात्मनो मायां यथा भासो तथा तमः ॥ 
( २।६।३३ ) 
पृष्ठ ४६३ 
टिप्पणी ४०--भक्ति का महत्त्व-- 
न साघयति मां योगो न सांख्यं घमं उद्धव। 
न स्वाध्यायस्तपो त्यागो यथा भक्तिमंमोजिता ॥ 
( ११।१४।२० ) 
टिप्पणी ४१--हरि की प्रीति का साधन-- 
प्रीणनाय मुकुन्दस्य न वृत्तं न बहुज्ञता। 
न दानं न तपो नेज्या न शौचं न ब्रतानिच॥ 
प्रीयतेऽमलया भवत्या हरिरन्यद्‌ विडम्बनम्‌ । 
( ७।७।११-१२ ) 
टिप्पणी ४२-ज्ञानमागं में क्लेश-- 
श्रेया श्रुति भक्तिमुदस्य ते विभो विलव्यन्ति ये केवलबोधलब्धये । 
तेषामसौ क्लेशल एव शिष्यते नान्यद्‌ यथा स्थलतुषावघातिनाम्‌॥ 
( भागवत १०।१४।४ ) । 
श्लोक का अर्थ--हे भगवन्‌, आपकी भक्ति सब प्रकार के कल्याण का मूल 
जोत-उद्गम है । जो लोग इसे छोड़कर केवल ज्ञान की प्राप्ति के लिए श्रम 
उठाते हैं और दुःख भोगते हैं, उनको बस क्लेश हाथ लगता है और कुछ 
नहीं, जैसे थोथी भूसी कूटनेवाले को केवळ श्रम ही मिलता है, चावल नहीं । 
भक्ति की ज्ञान से श्रेष्ठता प्रतिपादित करनेवाला यह श्लोक ऐतिहासिक दृष्टि 
से भी महत्वशाली है, क्योंकि श्राचार्य शंकर के दादा गुरु श्रीगौडापादाचार्य 
ने 'उत्तरगीता' की ग्रपनी टीका 'तढुक्त भागवते? कहकर इस शलोक को 
उद्धृत किया है। श्रत: भागवत का समय गौडपाद ( सप्तम शतक ) से कहों 


अधिक प्राचीन हे । त्रयोदशशतक में उत्पन्न बोपदेव को भागवत का कर्ता 
मानना एक भयद्भूर ऐतिहासिक भूल है । 
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पृष्ठ ४६४ 
टिप्पणी ४३--भक्त की कामना-- 
नि पारमेष्ठध' न महेन्द्रधिष्ण्यं न सावंभोमं न रसाधिपत्यस्‌। 
न योगसिद्धीरपुनभंग॑ वा मय्यपितारमेच्छति महिनान्यतु ॥ 
( भागवत ११।१०।१४ ) । 
टिप्पणी ४४--भक्त की अभिलाबा-- 
अजातपक्षा इव मातरं खगाः स्तन्यं यथा वत्सतराः क्षुधार्ता। । 


प्रियं प्रियेव व्युषितं विषण्णा मनोऽरविन्दाक्ष दिदृक्षते स्वास्‌.॥ 
( ६।११।२६ ) । 
टिप्पण ४५--भागवत की महिमा 
श्रीमद्‌ भागवतं पुराणममलं यदु वेष्णवानां प्रिय 
यस्मिन्‌ पारमहस्यमेकममल ज्ञानं परं गीयते। 
तत्र ज्ञानविरागभकिसहितं नेष्म्यंमाविष्कृतं 
तच्छुण्बन्‌ विंपठन्‌ विचारणपरो भक्त्या विमुच्येन्नरः ॥ 
( भाग० १२।१६ १८ )। 
[ भागवत निर्मल पुराण है जो वैष्णवों को प्रिय है। इसमें जीवन्मुक्त 


परमहंसों में सर्वश्रेष्ठ, अद्वितीय एवं माया के लेश से रहित ज्ञान का गान किया 


है। इस ग्रन्य की सबसे अधिक विलक्षणता यह है कि इसका नैष्कर्म्य ( कर्मों 
की आत्यन्तिक निवृत्ति ) भी ज्ञान वैराग्य भौर भक्ति सै युक्त है। इसके अवण, 
पठन तथा मनन से अक्ति पाकर जीव मुक्त हो जाता है।] 


2000... oh ap 


ऱ्य 


पञ्चदश परिच्छेद 
शेव-शाक्त तन्त्र 
पृष्ठ ४७६ 


तन्त्रों के भेद तथा विस्तार 
लक्ष्मीघर ने सौन्दर्यलहरी पद्य ३१ की व्याख्या करते समय तीनों मार्गो 
( कोल, मिश्र तथा समय ) के तन्त्रों का विशेष परिचय दिया है। कौल मार्ग 
के अनुसार महामाया, शम्बर, ब्रह्मयामल, रुद्वयामल भ्रादि तंब्त्ों की संख्या ६४ 
है, जिनके नाम तथा विषय का उल्लेख 'वामकेश्वर', 'कुलचुडामणि?, 'सर्वोक्लास 
तन्त्र’ तथा लक्ष्मीधर की टीका में किया गया है ! इन ग्रन्थों में विशेष पार्थक्य 
मिलता है । समयमार्ग के अनुसार ये समस्त तन्त्र श्रवंदिक हैं, तथा ऐहिक-सिदि- 
प्रतिपादक होने से वेदिक मार्ग से कोसों दूर हैं ( एवं चतुःषष्टितन्त्राणि 
परिज्ञातृणामपि वञ्चकानि । ऐहिकसिडिपरत्वाद्‌ वैदिकमं।र्गदूराणि ) । मिश्रमार्ग 
के तन्त्र श्राठ प्रकार के हुँ—चन्द्रकला, ज्योरस्न!वती, कलानिधि, कुलार्णव, 
कुलेश्वरी, भुवनेश्वरी, बाहंस्पत्य तथा दुर्वास-मत । ये तन्त्र उच्च ब्रह्मविद्या के 
प्रतिपादक होने पर भी लौकिक अम्युदय के साधक हैं; श्रतः कौल और समय 
उभयमागों के मिश्रण होने से यह 'मिश्रमार्ग? कहलाता है। समय-मत का 
मूलग्रन्थ 'शुभागमपञ्चक' कहलाता है, जिसमें वसिष्ठ, सनक, शक, सनन्दन और 
सनरकुमार-द्वारा विरचित संहितापञ्चक की गणना है । लक्ष्मीधर ने इन संहिवाझों 
का उद्धरण भी टोका में दिया है। तन्त्र-साहिस्य नितान्त विशाल, व्यापक 
तथा महत्वपूर्ण है। शाक्त तन्त्रों की संख्या हजार से ऊपर है, परन्तु इस 
विशाल साहित्य का बहुत ही थोड़ा अंश प्रकाशित हुआ है । इन प्रकाशित 
तन्त्र में कुलचुडामणि, कुलार्णव, तन्त्रराज (टीका प्राणमञ्जरी, सुदर्शन-रचित ) 
शक्तिसँगम तन्त्र ( कालीखण्ड तथा ताराखण्ड ); कालीविलास, ज्ञानाणंव, 
वामकेश्चर, महानिर्वाण, रुद्रयामल, त्रिपुरारहस्य, दक्षिणामूतिसंहिता आदि विशेष 
विख्यात हैं । शंकराचार्य ने भी “प्रपञ्चसार' नामक तन्त्र का निर्माण किया, 
जिसकी टीका श्राचार्य के शिष्य प्यपाआचार्य ने लिखी । लक्ष्मणदेशिक 
(११ शतक ) का 'शारदातिलक? राघवभट्ट की टीका के साथ तान्त्रिक रहस्यों 


टिप्पणियाँ ६७७ 


का आधार है। इत सामान्य ठन्त्रो के अतिरिक्त भिन्‍न-भिन्‍न भ्राचार्यो के मी 
अपने विशिष्ट ग्रन्थ हैं । 

श्रोविद्या के १२ उपासक प्रसिद्ध हैं--मनु, चन्द्र, कुबेर, लोपामुद्रा, मन्मथ 
( कामदेव ), अगस्ति, अग्नि, सूर्य, इन्द्र, स्कन्द, शिव भोर क्रोषमद्टारक 
( दुर्वासामुनि ) । आओ नटनानन्द कृत कामकलाविलास की टोका ( श्लो० ४२ ) 
से पता चलता है किं ओविद्या के दो सन्तान सुप्रसिद्ध दै--कामराजसन्तान 
भोर छोपामुद्रा सन्तान, जिनमें कामराज सन्तान ही विच्छिन्न रूप से विद्यमान 
है; लोपामुद्रासन्तान तो विच्छिश्ञ हो गया है । कामराज में दिव्यौष गुरुप्रो के 
नाम भी वहाँ दिए गए हैं । । 

। पु० ४७७ 
तान्त्रिक पुजा के केन्द्र 

तान्त्रिक पूजा के तीन प्रधान केन्द्र थे, जिनमें पूजा का विवान भिन्न-भिन्न 
द्रव्यो को सहायता से किया जाता था । इन केन्द्रों के नाम हैं-के रछ, काश्मीर 
तथा गौड ( बंगारू या कामाल्या ) । इनकी पुजा-पद्धति में पर्यात भिन्नता 
थो। मद्य, मांस आदिं पञ्च मकारों का निवेश तान्त्रिक पूजा में नितान्त 
आवद्यक है; परन्तु केरळ में इनके स्थान पर दुग्ध भादि भ्रनुकल्पो का प्रयोग 
किया जाता था । काश्मोर में उन द्रव्यों को केवळ भावना की जाती थो । 
केवल गोड देश की पुजा में इन व्रव्यों का प्रत्यक्ष प्रयोग था । इसका विवेचन 


'शक्तिपंगमतन्त' के कालोखण्ड के नवम पटल ( श्लोक २० ) में इस प्रकार है- ` 


दुग्धेन केरले पुजा काइमीरे भावना मता। 
गोडे प्रस्यक्षदानं स्यात्‌ त्रितयं कीतितं मया ॥. 
इन पद्धतियों के भोतर भी अनेक अवान्तर प्रकार प्राचीन काल में विद्यमान 
थे, जिससे इस पूजा के विशेष प्रचार तथा प्रसार का पठा चळता है। 
रष्टेग्य--शक्तिसंगमतन्त्र, पृ० १०७-०१०७ ( कालोखण्ड ) । 
पृष्ठ ४७६ 
टिप्पणी १--पाशपतों की पञ्चपदार्थी- 
` ज्ञानमात्रे यथाशास्त्रं साक्षाद दृष्टिस्तु दुलंभा। - 


पश्चार्थाद यतो नास्ति यथावत्‌--तस्वनिक्चयः ॥ 
( सवंदर्शन-संग्रह ) 


क 
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टिप्पणी २--'पक्षु का अर्थं 

कौण्डिन्य भाष्य में इस शब्द की बड़ी सुन्दर व्युत्पत्ति दी गई है-“पश्यनात्‌ 
पाशनाच पश्वः । पाशा नाम कार्यकरणाख्याः कलाः । तामिः पाशिताः बद्धाः 
सन्निरुद्धा; शब्दादिविषयपरवशा भूस्वाऽत्रतिष्ठन्ते ।” 

इसका तात्पर्य है कि पश्यन ( दर्शन ) तथा पाशन ( बन्धन ) के साथ 
सम्बद्ध होने से पशु कहलाता है। पाश इस तन्त्र का पारिभाषिक शब्द है। 
पश्च का भ्रर्थ है कार्य ( =पृथिवी आदि भूतपञ्चक तथा उनके गुण गन्धरस 
आदि ) तथा करण ( =श्रयोदश इन्द्रियां ) नामक कलायें । इन पाशों के द्वारा 
पाशित अर्थात्‌ बद्ध जीव शब्दादि विषयों में परवद होकर रहता है । इसछिए 
'पश्‌' का तात्पर्य बद्ध जीव से है । 

( कोण्डिन्यमाष्य, पृ० ५) 
पृष्ठ ४५० 

टिप्पणी ३--कर्ता की स्वतन्त्रता 


कर्मका मिनश् महेश्वरमपेक्षन्ते, न तु भगवान्‌ ईश्वर। कर्म पुरुषं या अपेक्षते । 
अतो न कमपिक्ष ईश्वर: । 


( कौण्डिन्य भाष्य २।६ ) 
टिप्पणी ४--'मल’ का रूप तथा प्रकार--- 


मिथ्याज्ञानमधमंश्र शक्तिहतुङच्युतिस्तथा । 
पशुत्तं ` मुलं पञ्चेते तन्त्रे हेयाधिका रत: ॥ 
( गणकारिका ८) 
पृ० ४८२ 
टिप्पणी ५--स्थिरदेह का महत्त्व 


थङ्कराचारं के गुरु गोविन्द भगवत्पाद ने 'रसह्ृदय' तन्त्र में बहुत ही 
ठीक कहा है-- 


इति धन-शरीर-भोगान्‌ मत्वाऽनित्यान्‌ सदेव यतनीयम्‌ । 


शुको सा च ज्ञानात्‌ तच्चाभ्यासात्‌ स च स्थिरे देहे ॥ 
टिप्पणी ६--“पारदः का ग्रथ. 


संसारस्य परं पारं दत्तेइसो पारदः स्मृतः। 


टिप्पणियां इज्दे 
पृष्ठ ४८३ ` 
टिप्पणी ७--पारद का महत्व-- _ 
मूञ्छितो हरति व्याधीन्‌ मुतो जीवयति स्वयस्‌ । 
बद्धः खेचरतां कुर्यात्‌ रसो वायु भैरवि ॥ 
टिष्पणी ५--रस की सिद्धि 
भतुंहरि ने इसी की भ्रोर संकेत किया है 
जयन्ति ते सुकृतिनो रससिद्धाः कवीश्वराः 
नास्ति येषां यशःकाये जरामरणज भयम्‌ ॥ 
टिप्पणी &--रस' कां अर्थ - 
“रसो वै स!, रसं हवाय लब्ध्वानन्दी मवति”--( तैत्ति० उप० २।७१) 
पृष्ठ ४८४ | 
टिप्पणी १०--वाक्‌ ही परम तत्त्व 
मर्तृहरि ने वाक्यपदीय के आरम्भ में इस तत्त्व का प्रतिपादन इस सुप्रसिद्ध 
कारिका में किया है-- 
अनादिनिधन ब्रह्म शब्दतत्गं यदक्षरम्‌ । 
_  विवतंतेऽर्थमावेन प्रक्रिया जगतो यतः ॥ 
उमामहेश्वर ने अपने 'तत्त्वदीपिका? ग्रन्य में स्पष्ट हो कहा है--“मद्दाभाष्य॑ 
उ्पाचक्षाणो भगवान्‌ भर्तृहरिप्यईतमेवाम्युपगच्छति”। यथोक्तं दाढशकोस्तुमे 
स्फोटवादान्ते--“तदेवं पक्षमेदे अविद्यैव या ब्रह्म॑व वा स्पुटत्यर्थोऽस्मादिति 
व्युटपत्या स्फोट इति स्थितम्‌ । आह च~-शासत्रषु प्रक्रियामेदेरविद्येवोपवर्ण्यते ।” 
पृष्ठ ४८५ 
टिप्पणी ११--भठ हरि के मत में त्रयी वाक्‌ 
अतु हरि के मत में वाक्‌ के तीन ही रूप होते हैं-- 
` बेखर्या मध्यमायाश्च पव्यन्त्याइचेतददुमुतम्‌ । 


अनेकतीर्थभेदायाखय्या वाचः परं पदम्‌ ॥ 
( वाक्यपदीय १।१४४ ) 


६८० भारतीय दर्शन 


यहा स्पष्ट ही वाक्‌ के त्रिविध रूपों का वर्णन है और इस वाक्‌ का 
व्याकरण आगम में सर्वोच्च तथा श्रदुभुत स्थान माना गया है । हेलाराज ने 
स्पष्टतः भर्तृहरि को पश्यन्ती वाक्‌ को थौरो की परा वाक्‌ माना है--“संविध्व 
पश्यन्तीहपा परा वाकू दाब्दब्रह्ममयीति ब्रह्मतत्त्वं शब्दात पारमाथिकान्न 
भिद्यते, विवतंदशायाँ तु वेखयांत्मना भेदः” ( हेलाराज, वाक्यपदीय ३ , द्रव्प- 
समुद्देश ११ ) । इसी मन्तेव्यानुसार भर्तृहरि ने पश्यन्ती का वर्णन वहो किया 
है झो इतर वयाकरणों ने परा वाक्‌ का किया है । नागेश ने 'लघुमझ्ज षा! में 
वाकू के चार भेद माने हैं, जिसमें परावाक्‌ की गणना तथा कल्पना कौल तन्त्र से 
गृहीत को गई है। तन्त्रों का उदय भतृ हरि ( षष्ठ शती ) से प्राचीन है; 
तथापि इन्होने तन्त्र का मत न मोन कर श्रपनी नई कल्पना की है। मतृ हरि 
मूळ तत्व को सत्ता या “प्रतिभा? के नाम से पुकारते हैं । वाक्‌ धपनी समग्रता 
में इसो “प्रतिभा का हो रूप है । मध्यमा का नामकरण वाकू के तीन भेदों 
की सत्ता होने पर ही संगत होता है । 


टिप्नणी १२-- व्याकरण की प्रशंसा-- 
तद्‌ द्वारमपवगंस्थ वाङ मालानां चिकिस्सितम्‌ । 
पवित्रं सर्गविद्यानामविधियं प्रकाशते ।। 
पृष्ठ ४५६ 

टिप्पणो १३ --शक्तिविशिष्टाद्षेत 
इसकी व्पुत्पत्ति आचार्यों ने इस प्रकार बतलायी हे-- 
शक्ती, ताभ्यां विशिष्ट जोवेशी शक्तिविशिष्ट्ी । तयोरद्व॑तं शक्ति 

टिप्पणी १४--शक्ति की नित्यता 


का ग्रर्थ 


''शक्तिश्च क्तश्च 
विशिष्टाद्वतम्‌ ।” 


श्रुति ने एक स्थान पर कहा है कि-- 

यदा तमस्तन्न दिवा न रात्रिन सर 

तदक्षरं तत्सवितुवेरेण्य प्रज्ञा च तस्मात्‌ प्रस्ता पुराणी ॥ 
तदीया परमा शक्तिः सञ्चिदानन्दलक्षणा । 
समस्तलोकनिर्मारसमवायत्वरूपिशी ॥ 


तदिच्छया5भवत्ताक्षात्‌ तत्स्वरूपानुका रिणी 
( सिद्धान्तशिखामणि, परिच्छेद २ ) 


न चासच्छिव एव केवल: । 


टिप्पणियाँ | ६५१ 


इव उक्ति से भी ज्ञात होता है कि सच्चिदानन्द परशिव की वह शक्ति 
समस्त भुवन-निर्माण के लिए उस परक्षिव से समवेत होकर उनकी इच्छानुसार 


साक्षात्‌ स्वरूप रहतो है, अर्थात्‌ परश्षिवाभिन्न बहु यिमर्छशक्ति विश्‍वो- ` 


त्पादन में कारणीभूत हुभ्रा करती है । 'सिद्धाम्तशिखामणि' से यह भी पता 
चलता है कि नाना प्रकार विश्वसृष्टि करनेवालो विमश नामक पराशक्ति, 
जिसमें ध्रविनाभाव सम्बन्ध से प्रतिष्ठित है, वही ब्रह्मा और वही “विश्वभाजन' 
कहलाता है । 


पृष्ठ ४८७ 
टिप्पणी १५--जगत की नित्यता-- 
यस्मादेतत्‌ समुत्पन्नं महादेवाच्चरांचरम्‌ । 
तस्मादेतन्न भिद्येत यथा कुम्भादिक मृद: ॥ 
शिवतत्त्वात्‌ समुत्पन्नं जगदस्मान्म भिद्यते । 
फेनोमिंबुदुडुदाकारो यथा सिधोनं भिद्यते ॥ 
( सिद्धान्तधिसखामणि ) 
यथा पुष्पपलाशादिवृ क्षरूपान्न भिद्यते। 
तथा शिवातु पराकाशादु जगतो नास्ति भिन्नता ॥ 
पृष्ठ ४८५८ 
टिप्पणी १६--जगत्‌ का प्रसार 


इसी विषय को श्रोरेणुकाचायंजो ने संक्षिप्त रूप में बड़ो सुन्दर रीति से 
समझाया है । 


श्रात्मशक्तिविकासेन शिवो विश्वात्मना स्थितः। 
कुटोभावाद्यथा भाति पंटः स्वस्य घ्रसारणात्‌॥ 


टिप्पणी १७--जीव का रूप 
रेणुकाचार्यजी ने भी कहा है-- 
44 “ब्नाद्यविद्यासम्बन्धातु तदंशो जोवनामकः ।” ` 


६८२ मारतोय दद्यंन 


पृष्ठ ४८९ 
टिप्पणी १८--“स्थेल? का अ्रथ 
शास्र में लिखा भी है कि-- 
स्थीयते लीयते यत्र जगदेतच्चराचरम्‌ । 
तद्‌ ब्रह्म स्थलमित्युक्त' स्थलतत्बवविशारदेः ॥ 
टिप्पणी १६--ब्रह्म का स्वरूप-- 
आलयः सवंभुतानां लोकानां लोकसम्पदाम्‌ । 
यद्‌ भवेत्‌ परमं ब्रह्म स्थलं ततु प्राहुरक्षरम्‌ ॥ 


पृष्ठ ४६० 
टिप्पणी २०--शक्ति का कार्य 
तदीया परमा शक्तिः सच्चिदानन्दलक्षणा । 
समस्तलोकनिर्माण -- समवायस्वरूपिणी ॥ 
तदिच्छ्याऽभवत्‌ साक्षात्‌ तस्स्वरूपानुका रिणी । 
( सिद्वान्तशिखामणि, परि० २) 
टिप्पणी २१--मुक्तिका रूप-- 
तस्मादु लिगांगसंयोगातु परा मुक्तिन॑ विद्यते । 
टिप्पणी २२---'वी रशेव” का भ्रथं 
इस संप्रदाय के वीरशेव नाम की व्याख्या इस प्रकार की गई है— 
वीशब्देनोऽ्यते विद्या शिवजीवेक्यबोधिका । 
तस्यां रमन्ते ये शैवा वीरशेवास्तु ते स्मृताः॥ 


नादयति यन्न नव्यति निर्वाति न निवृति प्रयच्छति च। 
ज्ञानक्रियास्वभावं यत्तत्तेजः शाम्भवं जयति॥ 


( तत्वप्रकाश्चिका ) 


टिप्पणियाँ ६८३ 


पृष्ठ ४६१ 
टिप्पणी २३--बिन्दु से उपत्ति-- 
जायतेऽध्वा यतः शुद्धो यतंते यत्र लीयते। 
स बिन्दुः परनादाख्यः नादनिन्द्र्णकारणस्‌ ॥ 
( रत्नत्रय, का० २२ ) 
टिप्पणी २४--बिन्दु तथा शिव का सम्बन्ध 
श्रीकण्ठाचाय ने स्पष्टत? यह विप्रतिपत्ति उपस्थित की है--- 


स हि तादात्म्यसम्बन्धी जडेन जडिमावहः । 
शिवस्यानुपमाखण्ड चिद्वनेकस्वरूपिणः॥ 


टिप्पणी २५--छाक्त देह का अर्थ-- 
मलाच्चसम्भवात्‌ शाक्तः बपुर्नेतादशं प्रमोः। 


पृष्ठ ४६३ 
टिप्पणी २६--मल की निवृत्ति- | 
एको ह्यनेकशक्तिह कक्रिययोद्छादको मलः पुंस।। 
तुषतण्डुलवज्ञेयस्ताञ्जस्थितकालिकावद्‌ वा ॥ 


( तत्त्वप्रकाशिका, का० १८ ) 
पृष्ठ ४९४ 


टिप्पणी २७--माया का रूप-- 


माया च वस्तुरूपा मूलं विश्वस्थ नित्यासा। 
( तत्वप्रकाक्षिका, का० ६ ) 


टिप्पणी २८--ज्ञानादि का सुक्ति में ग्रनुपयोग-- 
अ्र्तिधारा सुतीकणापि न स्वात्मच्छेदिका यत! । 


( मोक्षकारिका, का० ६७ ) 
टिप्पणी २६--'दीक्षा' का श्रर्थ | 
“दोक्षा” का ब्युत्पत्तिलम्य भ्रर्थ भाचार्यं अभिनवगुत्त ने 'तन्त्रलोक' १ जिल्द 
१० ८३ ) में इस प्रकार किया है-- । 
दीयते ज्ञानसदुभावः क्षीयते पणुबन्धना । 
दानक्षपणसंयुक्ता दोक्षा तेनेह कीतिता ॥ 


( ोभेत्ामम ) 


६८४ भारतोय दर्शन 


टिप्पणी ३०--दीक्षा के द्वारा उद्घार-- 
आचायंसंस्थितो देवो दीक्षाशक्त्येव मुञ्चति । 
स्वशकत्योदृधृतान्‌ पुस्चो मन्त्रधाधनसाध्यया ॥ 
( मोक्षकारिका, का० ६६) 
टिप्पणी ३१--“त्य भिज्ञा! में दोक्षा का उपयोग--- 
स्वातन्त्रयमहिमेवायं देवस्य यदसो पुन । 
त्वं रूपं परिशुद्धं सत्‌ स्पशत्यप्यणुता मयः ॥ 
( तन्त्रालोक, जि० ८।१०।१६३ ) 
पृष्ठ ४६५ 
टिप्पणी ३२--दीक्षा का लाभ 
आचायं भ्रमिनवगु्त का कथन मथार्थ है— 
मोक्षस्य नेव किञ्चिद घामास्ति न चापि गमनमन्यत्र । 
अज्ञानग्रन्थिभिदा स्वशकत्यभिव्यक्तता मोक्ष! ॥ 
( परमार्थसार, का० ६० ) 
टिप्पणी ३३--'जीवन्मुक्त' का रूप-- 
प्रक्षीणपुण्यपापो विग्रहयो गेऽप्यसौ मुक्तः । 


( परयार्थसार, का० ६१ ) 
संवित्‌ का रूप 
विश्वात्मिकां तदुत्तोर्ण हृदयं परमेशितु: । 
परादिशक्तिरूपेण स्फुरन्तीं संविद॑ नुमः ॥ 
( क्षेमराज ) 
टिप्पणी ३४-जगत्‌ परमित का रूप 

“ोमत्परमशिवस्य पुनः विश्वोत्तोर्ण विश्वात्मक-परमानन्दमय-प्रकाशँकघनस्य 
भ्रखिलभेदेनैव स्फुरति, न छु वस्तुतः भ्रन्यत्‌ किचित्‌ ग्राह्म' ग्राहकं वा; प्रपि तु 

श्रीपरमशिवभट्टारक एवेत्थ नानावेचित्र्यसह्रः स्फुरति ।” 
( प्रत्यभिज्ञाहृदय, सूत्र ३ ) 


टिप्पणियाँ ६८५ 


टिप्पणी ३५--जगतु का उन्मीलन-- 
“स्वेच्छया स्वभित्तो विश्वमुन्मीलयति” 
( प्रत्यमिश्चाद्दय, सुत्र २ ) 
पृष्ठ ४६६ 
टिप्पणी ३६--छिव का कला-विलाश 


आचार्य वसुगुस का यह कथन नितान्त यथार्थ है: 
निरुपादानसंभारममित्तावेव तन्वते। 
जगच्चित्रं नमस्तस्मे कलानाथाय शूलिने ॥ 
टिप्पणी ३७--'आनन्दशक्ति' का ग्रर्थ-> 
आनन्दः स्घातश्यम्‌, स्वात्मविश्वान्तिस्वभावाह्व।दप्राधान्यात्‌ । 


€ तभ्त्रसार ) 
टिप्पणी ३८--भ्रामषं का अर्थ-- | 
आामषे ईषत्तया वेद्योन्सुखता। 
टिप्पणी ३९--क्रियाशक्ति का श्रर्थ-- | 
“सुर्वाका रयोगित्व॑ क्रियाशक्ति/”--( तन्त्रसार, १ आह्लिक ) 
पृष्ठ ४९८ 
टिप्पणी ४०--आभासवाद का यर्थ-- है 
“ग्राभासरूपा एव जडचेतन-पदार्थाः” । 
( प्रत्यभिज्ञाविमशिनों ३।२।१. ) 
अभिनव का विदृत्तिविमशिनी में यह कथन यथार्थ है: 
श्रन्तविभाति सकलं जगदाश्मनीह 
यद्वद्‌ विचित्ररचना सुकुरान्तराले । 
बोध: पुननिजविमशेनसा रयुकत्या 
विश्वं परामृशति नो मुकुरस्तथा तु ॥ 
` य्रष्ठ ४९९ 
टिप्पणी ४१---'स्वातन्त्रयवाद' का प्रर्थ-- 
“अविद्या अनिर्वाच्या वैधिव्यं चाधत्ते इति व्याहतम्‌ । परमेश्वरीशक्तिरेव 
इयमिति हृदयावर्जक: क्रमः । तस्माद्‌ अनपह्ववनीय प्रकाशविमर्थात्मा संवित्स्व- 


बच मारतोय दर्शन 


मावः परमशिव} भगवान्‌ स्वातःत्र्यादेव प्रकाशते इत्ययं स्वातन्त्र्यवादः 
प्रोन्मीलितः'?—ध्रभिनव-प्रत्य भिज्ञाविवुतिविमशिनी । 


टिप्पणी ४२--'तत्त्व’ का अथे -- 
स्वस्मिन्‌ कार्यऽय धर्मोधे यद्वापि स्वसद्टग्गुणे । 
आस्ते सामान्यकल्पेन तननादु व्याप्टभावतः ॥ 
तद्‌ तत्वं क्रमशः पृथिवी-प्रधानं-पु'शिवादयः । 
( तन्त्रालोक ६।४-५) 
पृष्ठ ०० 
टिप्पणी ४३--विमश का रूप-- 


“विमर्शो नाम विश्वाकारेण विश्वप्रकाशेन विश्वसंहररेन च अक्कत्रिमाहमिति 
स्फुरणम्‌”--( परा प्रावेशिका, १० २ ) 


टिप्पणी ४४--शिव को शक्ति से लाभ 


इसीलिए शंकराचार्य का कथन है-- 


शिवः शक्त्या युक्तो यदि भवति शक्तः प्रभवितुम्‌ । 
न चेदेवं देवो न खलु कुशलः स्पन्दितुमपि ॥ 


( सौन्दर्यलहरी, श्लोक ९ ) 
टिप्पणी ४५--शिव-शर् का सामरस्य-- 


न शिवेन विना देवी न देव्या च विना शिवः | 


नानयोरन्तरं किचित्‌ चन्द्रचण्ट्रिकयोरिव ॥ 


टिप्पणी ४६--शिव तथा शक्ति का सहवास-- 


न शिवः शक्तिरहितो न शक्तिव्यंतिरेकिणी । 


शिवः शक्तस्तथा भावान्‌ इच्छया कतुमीहते ॥ 
णक्तिशक्तिमतो्भेदः शैवे जातु न वण्यंते । 


( सोमानन्द-शिवहष्टि ३।२।३ ) 


टिप्पणियाँ ६८७ 


| पृष्ठ ५०२ 
टिप्पणी ४७--६दवर का उन्मेष-- 
ईश्वरो बहिरुन्मेषो निमेषोऽन्तः सदाशिव: । 
( ईश्वरप्रत्यभिनज्ञा ३३१॥३ ) 
टिप्पणी ४८--'सदाधिव’ की कल्पना-- 
भ्रहन्ताच्छादितमस्फुटेदन्तामयं यादृशं परावररूपं विश्व ग्राह्मस्‌। 
( प्रत्यभिज्ञाहदय १०७ ) 
सत्ता! का आरम्म यहीँ से होता है। इसी से इसका नाम 'सदाख्य' 
तस्व हे-- 
सदाख्यायां भवं सादाख्य यतः प्रभृति सदिति प्रख्या।” ` 
( ईश्वरप्रत्यमिज्ञाविमशिनो . ३।१।२ ) 


टिप्पणी ४&--“सहिद्या' की घारणा- 
समानाधिकरण्यं च सदविद्याऽहमिदंधियोः। २. 
( ईश्वरप्रत्यभिज्ञा २।१।३ ) 
टिप्पणी ५०-“माया” काग्रथं- .. 
“कलादीनां तस्वानामविवेको माया”--( शिवसूत्र ) 


पृष्ठ ५०३ 
टिप्पणी ५१--प्रत्यभिज्ञा” का तात्पये-- 
तेस्तेरप्युपयाचितैरुपनतस्तव्या। स्थितोऽप्यभ्तिके 
कान्तो लोकसमान एवमपरिज्ञातो न रन्तु' यया। 
लोकस्यैव तथानवेक्षितगुणः स्वात्मापि विषवेश्वरो 
तेबालं ` निजवेभवाय तदियं तत्पत्यभिज्ञोदिता ॥ 
( ईश्वरप्रत्यभिन्ना ४।२।२ ) 
पृष्ठ ५०४ | 
टिप्पणी ५२--परमेश्व का स्वातन्त्र्य 
प्रत्यमिज्ञाहुदय में 'चितिः स्वतन्त्रा विश्वसिदिहेतुः' तया 'स्वेज्छया स्वभित्ती 
विश्वमुन्मीलयति” इन सूत्रों का यही तात्पय है । 


६८८ भारतीय दशन 


पृष्ठ ५०५ 
टिप्पणी ५३--प्रहेतुकी भक्ति का रूप 
इसी भक्ति को लक्षित कर भागवत का कथन हैः-- 
श्रात्मारामा हि सुनयो निग्रेन्या अप्युरुक्रमे। 
कुवन्त्यहेतुकीं. भक्तिमित्यंभूतगरो हरि: ॥ 
बोधसार में ( पृ० २००-२०१ ) नरहरि का कथन भो यथार्थ ह~ 
हेतं मोहाय बोधात्‌ प्राक्‌ प्राप्ते बोधे मनीषया । 
भक्त्यर्थ -.कल्पितं द्वेतमद्वेतादपि . सुन्दरम्‌ ॥ 
जाते समरसानन्दे द्वेतमप्यमृतोपमम्‌। 
मित्रयोरिव दम्पत्योर्जीवात्म-परमात्मनोः ॥ 
टिप्पणी ५४--शक्ति का स्वरूप 


सा जयति शक्तिराद्या निजसुखमयनित्यनिरुपमाकारा । 
भाविचराचरबीजं विवशूपं विमल्लॅ-निमंलादशं: ॥ 
( कामकळाविलास ) 
टिप्पणी ५५--भवभूति की 'ग्रमृतकला!-- 
विन्देम देवतां वाचममृतामात्मनः कलाम्‌ । 
( उत्तररामचरित १।१ ) 


१६--दरह्शनों में समन्वय 
टिप्पणी १--अभेद ही शाख का तात्पर्य 
वाचस्पति मिश्र के इस कथन का यही तारपर्य है-- 
ge रे 
मेदो लोकसिद्धत्वादनूद्यते, अभेदस्तु तदपवादेन प्रतिपादनमहँति” । 


टिप्पणी २--प्रधिकारिभेद से उपदेश भेद-- 
अधिकारिविभेदेन शास्तराण्ययुक्तान्यशेषतः । 


टिप्पणियाँ ६८९ 


टिप्पणी ३--दक्षंन की सोपान परम्परा 


ग्रारुह्म सुमिमघरामितराघिरोढु' 
शक्येति शाख्रमपि कारणकायंमावम्‌ । 
उवत्वा पुरा परिणातित्रतिपादनेन | 
सम्प्रत्यपोहति विकारमृषात्वसिद्धघो ॥ 
( संक्षेपशारीरक २६० ) 


टिप्पणी ४--प्रस्थान भेद का तात्पर्य 

ब्रष्टण्य संक्षेपश्ारीरक २।५६.९९ । 
टिप्पणी ५ --दश्षंनों में क्रमिक विकास 

“नहि ते मुनयो आन्ताः सर्वज्ञत्वात्‌ तेषाम, किन्तु बहिविंबयप्रवाहा- 
णामापाततः परमपुरुषार्थे प्रवेशो न भवतीति नास्तिक्यनिवारणाय तेः 
प्रस्थानसेदा) प्रदाता । सर्वेषां प्रस्यानकतू'गां मुनीनां विभर्तवादपर्यवसानेन 
अद्वितीये परमेश्वर एव वेदान्तप्रतिपाथे तातर्यम्‌”=- प्रस्थानभेद । 
टिप्पणी ६--“न्याय” की प्रथम भरूमिका-- 

“न्यायवैशेषिकाम्यां हि सुखिदुःख्यादयतुवादतो देहादिमात्रविवेकेन भारमा 
प्रथममूमिकायामनुमापित) । एकदा परसूक्ष्मे प्रवेशासम्भवात्‌ । 

पृष्ठ १३१ 

टिप्पणी ७--सांख्य का प्रामाण्य-- 

“सांख्यस्य नाप्रामाण्यम्‌; व्यावहारिकात्मनो जीवस्य इसरविवेकज्ञातस्य 
मोक्षसाषनत्वे विवक्षितार्थे बाधाभावात्‌”--विज्वानमिशु । न 


टिप्पणी ५--न्यायाचाये की उक्ति-- - 
इदं तु कण्टकावरणं तरव तु बादरायणात्‌ । 
टिप्पणी &--परमार्थ का रूप 
कुछार्णव तन्त्र में ( १।११० ) शक्र के इस कथन का तात्पय यही है।-- 
्र्वेते केचिदिच्छन्ति द्वेतमिच्छन्ति चापरे। 


मम तत्वं न जानन्ति द्वेताह्वेतविवजितस्‌॥ 
मा० द छपे 
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टिप्पणी १०--उदयन को व्याख्या 
उदयानाचार्य का स्पष्ट कथन है— 


“सा चावस्था न हेया, मोक्षनगरगोपुरायमाणत्वाल्‌ । निर्वाणं तु तस्य 
स्वयमेव । % % । तस्मादम्यासकामोऽप्यपद्वाराणि विहाय पुरद्वारं प्रविशेत्‌ ।” 
( प्रात्मतत्त्वविवेक, प० ४५१ ) 
पुष्ठ ५३३ 
टिप्पणी ११--धर्मों के भीतर समान तत्त्व-- 
गवामनेकवर्णानां क्षी रस्याप्येकवर्णता । 
क्षीरवत्‌ पश्यते ज्ञानं लिक्षिनस्तु गवां यथा ॥ 


( ब्रह्मबिन्दू, १६ ) 


परिशिष्ट २ 


प्रसारए-ग्रन्यावलो 


( मुरू संस्कृतग्रन्थों का निर्देश पुस्तक के तत्त्‌ स्थानों पर किया मया है । 
अतः कलेवरबृद्धि के भय से उनका यहाँ उल्लेख नहीं किया जाठा ) । 


.._. सामान्य ग्रन्थ 
चन्द्रकान्त तर्कालंकार--वसुमल्लिक फेलोक्षिप लेक्वर ( ९ माग, बंगला ) । 
कराछप्रसन्न मुखोपाध्याय--तत्वाञ्चानामृठ ( ४ खण्ड, बंगला ) । 
नरसिंह चिठामणि केछकर-- हिन्दू तत्त्वज्ञान ( मराठी ) । 
नमंदाशकुर मेहठा--हिन्दी तत्त्वज्ञान नो इतिहास ( २ भाग-गुजराती ] । 
साघु शांतिनाय--प्राच्यदर्धनसमीक्षा । | 

` राहुल सांकृत्यायन---दर्धन-दिग्दर्शन ( प्रयाग ) । 

Maxmuller—Six Systems of Philosophy. 

S. Ayengar—Outlines of Indian Philosophy. 

S. N. Dasgupta—History of Indian Philosophy. 

S. Radha Krishnan~—Indian Philosophy. 

Hiriyanna~-Outlines of Indian Philosophy. 

J. Sinha—Indian Psychology ( Perception ) 

8, K. Maitra—Hindu Ethics. ( Calcutta Univ. ) 

Chatterjee and Dutt—Introduction to Indian Philo- 

sophy { Calcutta ) 

J. N. Farquhar—Outline of Religious Literature of 

India ( Oxford ) | 
श्रौत दर्शन 
को किलेश्वर धास्ती--उपनिषदेर उपदेश ( ४ भाग बगला)! 
होरेन्द्रनाथ दत्त-...उपनिषद्‌ ( ब्रह्मवस्तर-बंगला )। | 
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Gough—Philosophy of Upanisads. 
Deussen—Philosophy of Upanisads. 
Belvelkar and Ranade—Indian Philosophy 
( Creative Period. ), Poona. | 

R. D. Ranade— Constructive Survey of Upanisadic 

Philosophy; Poona. 
छ. M. Barua—Pre-Buddhist Philosophy. 
Hume—Thirteen Upanishads ( Introduction ). 
Sen—Mystic Philosophy of Upanisads. ( Lucknow ). 


गीता दंन 
लोकमान्य तिछक--गीता-रहस्य ( पूना )। 
हीरेन्नाथ दत्त--गीता में इश्वरवाद (प्रयाग ) । 


Aurobindo—Essays on Gita, ( 2 Series ) 
5 —Message of Gita, 
Garbe—Introduction to Gita, 


M. Rangacharya-Bhagavata Gita Lectures, (Madras) 


V. ७. Rele--Bhagavadq Gita. ( Bombay ) 

M.N. Sarkar-Mysticism in Bhagavad Gita (Galcutta) 
D. 0. Vedeker—Bhagawad Gita ( Poona ) 

S,K. Prem—Yoga of Bhagawad Gita, 
Saradananda-_Reli 


gion and Philosophy of Gita. 
. Sharma-—Lecty 


res on Gita. ( Madras ) 
चार्वाक दर्शन 
0. N, Kaviraj—Theism in Ancient India (8. B.. 
studies Vol, II ) 


D.R. Sastri—A short History of Indian Materialism, 
D,R. Sastri--Charvaka Sasthi, ( Calcutta ) 


प्रमाण ग्रम्वावळी ६६६ 
जेन दर्शन | 
Weber— Jain Canon (Indian Antiquary Vol. XVII- 
ऋष्टा) 
Buhler—The Indian Sect of Jainism. 
0. R. Jain—The Practical Path. 
छू, Warren—. Jainism. 
महेन्द्रकुमार--जैनदर्शन ( काशी ) । | 
Ghoshal—दsयé् ( Introduction and Notes ) 
A. Chakravarti—पपास्विकाबसार ( Introduction ) 
W. Schuring—Die Leher der Jains. 
Mrs. Stevenson—The Heart of Jainism. 
A. Sen-—Schools and Sects in Jain Literature, 
3. C. Law—Life and Teachings of Mabavira. 
0. L. Shah— Jainism in North India, 


बौद्ध दशन 
बलदेव उपाध्याय--बौद्ध दर्शन मोमांसा ( काणी ) । 
मरेन्द्रदेव _ बौद्धषर्मदर्शन (पटना ) । 


Oldenberg— Buddha. 
Kern—Indian Budhism. 


Yamakami Sogen —Systems of Buddhistic Thought. 


( Calcutta ) 
Mrs. Rhys Davids—Buddhism. 
१? — Buddhist Psychology. 


A. उ. Keith —Buddhist Philosophy. 
Lala Hardayal—Bodhisattva, 
N. Dutt—Spread of Buddhism. 
Macgovern—Introduction to Mahayana Buddhism. 
२० ~— Manual of Buddhist Philosophy. 
D. Suzuki—Outlines of Mahayana Buddhism. 
» Studies in Lankavatar Sutra. | 
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Scherbastky— Central Conception of Buddhism. 
Conception of Buddhist Nirvana. 

छ Buddhist Logic (2 ९०.). 
Poussin—Way to Nirvana, 
5. Mukerjee-Buddhist Philosophy of Universal Flux. 
Nariman —Literary History of Sanskrit Buddhism. 
_ Winternitz —History of Indian Literature ( Vol 2. ). 
Law—History of Pali Literature (2 Vols. ). 
भरतसिह उपाध्याय--पालिसाहित्य काःइतिहास ( प्रयाग ) । 
S. Dutt — Early Buddhism Monachism. 
Eliot—Hinduism and Buddhism (2 Vols) 
Grimm—The Doctrine of the Buddhism, 
Pratt—Pilgrimage of Buddhism 
Obermiller—Buston’s History of Buddhism. 
B. Bhattacharya—Buddbist Esoterism. 
Lounspery—Buddhist Meditation. 


न्यायवंशेषिक 
Ui—The Vaishesika P 


Seal— Positive Sciences of the Hindus, 
Faddigon—Vaishesika Philosophy. 
Bodas—Tarka Sangraha 
Keith—Indian Logic and Atomism., 
Randle--Indian Logic in Earl 
Kuppu Swami—A pri 


hilosophy. 


5. ८. Chaterjee—Nyaya Theory of Knowledge. 
( Calcutta University ) 


Umesha Mishra— Conception of Matter. Allahabad) 
फणीम्रुषण तर्कवागीथ--न्याय परिचय ( वेगळा; कलकत्ता ) । 


- प्रमाण प्रन्यावली ६६१ 
सांख्य-योग 
5. N, Dasgupta—Study of Patanjali.-( Calcutta ) 
— Yoga as Philosophy and Religion. 
Yoga Philosophy.— 
A, उ. Kieth—Sankhya System. 
Yajneshvara Ghosh—Sankhya and Modern ‘Thought. 
Yajneshvara Ghosh—A Study of Yoga, 
_Mazumdar-—Sankhya Conception of Personality. 
N. K. Brahma~— Philosophy of Hindu Sadhana. 
G. N. K2४i72]~—योग परिचय ( कल्याण, योगाझु, पृ० ११-६१ )। 
9? — Causality 3 Sankbya.— 
Yoga View (Saraswati Bhavan. 
Studies Vol IV ) 
—The Life ofa Yogi(S.B. Studies 
Vol IX) 
हृरिहरानन्द आरण्य--साछ्यीय प्रकरणमाल। । 
हरिहरानन्द--योगभाष्य ( हिन्दी अनुवाद, लखनळ ) । 
मीमांसा 
G. N. Jha—Prabhakar School of Mimansa, 
. G.N. Jha—Mimansa Philosophy. (उ, H U., Varanasi) 
Keith — Karma Mimansa. 
P. प. Sastri—Introduction to the Purva Mimansa. 
6, Raja~—Introduction to the Brihati. 
Ram Swami Sastri—Jntroduction to Tattvabindu, 
Kaviraj—Mimansa Mss, in Govt. Skt, Library 
( Saraswati Bhavan Studies, Vol. VI) 
Kaviraja—Introduction to Tantravartika. 
Sarkar—Mimansa Rules of Interpretation. 
| अ्रद्व त वेदान्त 
Paul Deussen—System of Vedanta. 
K. 0. Bhattacharya—Studies in Vedantism. 


3? 


बह भारतीय दर्शन 


K. Sastri—Introduction to Advaita हन बह? 
K. Sastri—Realistic Interpretation of a 
adant, 

M.N of Vadantic Thought and 
ह Culture. ( Calcutta Univarsity ) | 
M. N. Sarkar —Comparative Studies in ba 
P. N. Mukhopadhyaya—Introduction to Vedan 

Philosophy ( Galcutta ) 
V. Kirtikar—Studies in Vedant ( Bombay ) 
D. M. Datta —Six Ways of Knowing. 
S.K Das—A Study of Vedant, 
हारेन्द्रताथ दत्त--वेदान्त रहस्य ( प्रयाग ) । 
Urquabart —Vedant and Medern Thought, 
७. N, Jha—Sankara Vedant. ( Allahabad ) 
23 — Philosophical Discipline, ( Calcutta ) 
Mahadevan —Philosophy of Advaita, ( Madras ) 


फविराज--बद्वैत वेदान्त ( शांकर माष्यानुवाद की प्रस्तावना; वाराणसी ) । 
बलदेव उपाष्याय-आचार्य शंकर ( प्रयाग ) 


बलदेव उपाध्याय आचार्य सायण और माघव ( प्रयाग ) । 
Ghate—The Vedant, ( Poona ) 

Belvelkar—Vedant Philosophy. ( Poona ) 

वेष्णच दक्षन 

R,G. Bhandarkar—Vaisnavism, 5? 
Sects, 

rly History'of the Vaisnava Sect. 
oswami~-Bhakti Cult in Ancient 


India, 
Schrader —Introduction to the Pancharatra. 


Gopinath Rao History of S’rivaisnavas. 

Govindacharya—Metaphysique of Mysticism. 

V, Rangachary-- Heritage of Indian Gulture (Vol. II, 
PP. 99-03 ). | 


aivism and minor 


Rai Choudhary~—Ea 
Bhagavat Kumar G 


45 
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S’rinivasachari— Bamanuja's Idea of the Finite. 


S'rinivasachari—Philosophy of Bhedabheda. 

संतदास बाबा--गुरुशिष्यसंवाद ( ब्रह्मविदा )। | 

Umesha Mishra—Nimbarka Pholosophy.'' 

Nagaraja Sharma—Reign of Realism in. Indian 
Philosophy. . - 5 

Padmanabhacharya—Life and Teachings of 8 

Madhava, ह 

ब्रजनाथ शार्मा---घल्ल मा व।य और उनका सिद्धान्त । 

Glasenapp—Philosophy of: Madhva. ( German ) 

C.R Krishna Rao—S'ri Madhva—Life and Teach- 
ings. Ss 

केदारनाथदत्त, भक्तिविनोद--अँनघम ( बं० ) । 


' केदारनाथदत्त--श्रीचंतन्यशिक्षामृत ( बं० ) । 


गौर गोविन्दानम्द--साघन कुसुमांअलि ( बं० )। ` 
गौर गोविन्दानन्द--कृपाकुसुमांजछि (बंश)! ` | 
प्रभुदत्त ब्रह्मदारी--चैत्तम्यचरितावली ( ५ भाग + | 
Kennedy~— Chaitanya Movement. { Calcutta) . 
S. N. Mallick—Philosophy of Vaisnava. Religion 
( Lahore ) 
बलदेव उपाष्याय---मागवत सम्प्रदाय ( काशी ) । 
शेव-श्ाक्ततन्त्र 
द. Pillai—Studies in S'aiva Siddhanta. 
5. Sundaram —Saiva School of Hinduism. 
N. Ayyar —Origin and Early History of S’aivism in 
South India.  . -. 
5. 5. Sasti.—S’ivadvaita of S'ri Kantha. 
J 0. Ghatterjee—Kashmira S’aivism. . ॒ 
K.G. Pande—Abhinavagupta~ An Historical and 
Philosophical Study (Second Ed 
Varanasi, ]963. ) 
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Woodrofle—Shakti and Shakta. 
Woodroffe=—Garland of Letters. 
Woodroffe—Serpent Power. 
Woodrooffe and Mukhopadhyaya—World As Power 
Series. 
नमंदाश्यंकर मेहता--शाक्त सम्प्रदाय ( गुजराती ) । 
सतोश बन्द सिद्धान्तभूषण--कौलमार्ग रहस्य ( बंगला ) । 
P. G. Chakravarti—Philosophy of Sanskrit Grammar. 
Kaviraj—Some Aspects of Vir-Saiva Philosophy. 
(5. 8 Studies Vol. 2) 
— Notes on Pas'upata Philosophy. 
(5. 8. 8, Vol. IX ) 
Tripura Philosophy ( S. उ. 5, Vol. IX. ) 
गोपीनाथ कविराज--भारतीय संस्कृति और साधना ( २ भाग; प्रकाशक-बिहार 
राष्ट्रमाषा परिषद्‌, पटना, १६६६. ) 


गोपीनाथ कविराज--तान्श्रिक वाङ्मय में धाक्तदृष्टि ( प्रकाशक. वही, १६६३ ) 
डार कान्तिचन्ध पाष्डेय--शंव दर्शनबिन्दु ( संस्कृत ) ( संस्कृत विश्वविद्यालय, 
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कर्म--अविज्ञप्ति १४१; आकुञ्चन २३३; 
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प्रतिषिद्ध ३३०; संचित ३७४, २८१३ 
संचीयमान ३७७, ३८१; षट्‌ ४३४ । 

कर्मकाण्ड ३०८, ३३१ । 

कर्मज्ञान समुच्चय ३७६ । 

कर्मनिष्ठा ३७३ । 

कर्ममार्ग ( गीता ) ६१ । 

कर्ममीमांसा--( गीता) ५७; (योग) 
३०८; ( मोमांसा ) २२५ । 

कर्मयोग--(गीता) ६१; (मीमांसा) ३३० । 

कर्मवाद-- ४६ । 

काणाद दर्शन २१३। 

कापालिक ४६४, ४८१ । 

काम्यकर्म ३३० । 

कायसक्खी ( बौद्ध ) १२४, १२६। 

कारण--( न्याय) २१९९, २००; 
( पाशुपत ) ४७६; ( बौद्ध ) १२३,। 

कारण---असमवायी २०० । 

कार्य--पाष्पत ७७९ । 

काल--(जेन) १११; ( प्रत्यमिज्ञा ) ५०३; 
( रामानुज ) ३६६; ( वैशेषिक ) 
२२६; (सांख्य ) ६०६ । 
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कालामुख ४६४, ४८१ । क 

कालो--तत्व १११, ५१२, ११३; दर्शन 
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केवल जान---(खैन) १०१; ( चैतम्यमत ) 
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केबल-व्यतिरेकी ( न्याय ) १२६ | 
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कैवल्यप्रकृति ३०७ । 
कौर--तन्नर ४३९; दक्षंन ५१४ । 
कोळ साधना ( तन्त्र ) ७३६९ । 
कौशिकी शक्ति ५२४ । 
क्रम ९०६ । 
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3 

. छ्याति---भअन्यथा ३२४ । 

ति ग 
'गमन कमं ( वंशे० ) २३३ । 
गुण--( जैन) १०७; ( माष्वमत ) ४०३; 


( वैशेषिक ) २२४, २३१, २३७, 
( वैष्णव तन्त्र ) ७५३; (सांख्य ) 
२६१, ६०१ । 


भुण--सामान्य २३२ । . 


पुणक्षोभ ( सांख्य ) २६७॥ 

गुणप्रत्यय ( जैन ) १०० !. 

गुणस्थान ( जैन ) ११५ ॥ 

गुणातीत ७२ । 

गुरुमत ३१४ । 

गोत्रभू ( बौद्ध ) १२६ । 

गोप्य संघ ( जैन ) ६३ । 

प्रहण १४२ । 

ग्रहण-समापत्ति ( योग ) २६१ 

च 

चार्वाक १२ । 

चिकीर्षा ( न्याय ) २०४ । . 

चित्‌-~( रामानुज ) ३९२, ३६४, २९६, 

३००; ( निम्बारक ) ४०५ । 

"4 बौद). १३४ १४१, १४९, 

I बन्‌ ह ) २९३। 

चिरा भूमियाँ--एकाग्र २९४; क्षित २९४; 
निरद्ध २६७; निर्माण ६२०, १२१; 
प्रल्याधीज २९३, प्रवुतिशीक २९३, 
२६३, मूढ २९९ विक्षित्त २६४, 

_ ई११। 

वुत्तियाँ--निद्ठा २९४; प्रमाण २६१; 
बिपयँय २९२३ विकल्प २९१; स्मृति 
२६५ ॥ 

चैशा धर्म ( वौद्ध ) ११३ । 

चैतसिक धर्म ( बौद्ध ) १४२। 

चैतन्य ( न्याय ) २०६ । 

चोदना ( मीमांसा )--भर्ष ३२६, ६३२ । 


ज 
जगत्‌--( पन वेऽ) ३६०, ३६७; 
( चार्वाक ) ८२} ( बल्लम ) ४१८; 
( बौद्ध ) १४६; ( मीमांसा ) ३३६; 
( रामानुज) ३९५} ( वीर दैब ) 
२८७; ( वैष्णव ) ३९३; (वैशेषिक ) 
२३९; ( श्रोत ) ४४। 
जगत्‌ तत्त्व ( गीता ) ५६। 
जेड तत्त्व--( अ० वेदान्त ) 
( निम्बार्क ) ४१० | 
जडवाद ( गीता ) ११ । 
चाति--(बोद ) १२२; (वैशेषिक) 
२३४, २३७, २४८, ५९३॥ 
जिन ६०। 
जीव--( अ वेळ ) ३६३, ३६२, ३६३; 
( चार्वाक ) ८२; ( निम्बार्क ) ४०८, 
४१०, ४११; (बल्लम) ४१६, 
9१७, ७५८; (बोड) १७१; 
( माध्य ) ७५४; ( रामानुज ) ३९६, 
३९७; ( वोर शंव ) ४८७ 0८८, 
( वैष्णव ) ३६३, ६९६ | 
जीव-चेतन्य ( अ वे« ) ३६३ ॥ 
जीव तत्त्व--( गोता ) ५८; 


३६४; 


( वैष्णव 


॥ मानुज ) ४०१, ४२७; 
( सांख्य ) २८५ । 
जीव प्रकार-वबुमुक्षु ४१०; मुक्त ४१८; 
मुमुलु ४१०; शुद्ध ४१८; संसारी 
४१८ । 


जीवास्तिकाय ( जैन )१०८। 


भारतीय दर्शन 


जीवेक्यवाद ६४८ । 

जैन दर्शन ५७५ । 

ज्ञान--( भ्र० वे० ) ३४९, ३७७; ( जैन ) 
६; ( न्याय ) १७५, १७६, २०४; 
(बौद्ध ) १४२, १४६; ( मीमांसा ) 
३०६; ( वंशेषिक ) २३१; ( वंष्णव 
तभ्त्र ) ४५३ । 

ज्ञान प्रकार--अवधि १००; घर्ममूत 
३४९; घर्मोभूत ३४६; निविकल्पक 
२७५, ३१५; परोक्ष ६६; प्रत्यक्ष 


९९, १००; सविकल्पक ३१४; स्मृति 
१७६ । 


ज्ञान-कर्म-सम्मुचय ( भ्र० वे० ) ३७४। 
ज्ञान मार्ग (गीता ) ६१, ६४ । 
ज्ञान मीमांसा ३०६ । 
ज्ञान योग ६४ । 
ज्ञानवाद (वेशे० ) २४६; साकार (बौद्ध ) 
१४७ । 
शान-छक्षण प्रत्यासत्ति ( न्वाय ) १८१ । 
ज्ञानोपाय ( प्रत्यमिज्ञा ) ५०७ । 
ज्ञेय (बोद्ध ) १७६ । 
ट 
टॅकळ मत ३८९, ४०० । 
त 
तत्त्व--( प्रत्यमिज्ञा ) ४६६; ( सांख्य ) 
२५५, २५६ । 
तत्व---परम ५०१; शद्ध ३९९, ६५० । 
तत्त्व ज्ञान ( वंशे० ) २४६, २४७ । 
तत्वमसि ( रामानुज ) ३६७ । 
तत्त्वमीमांसा ५ । 
तथ्यसंवृति ( बौद्ध ) १५७ । 


अनुक्रमणिका ७०५ 


तथात ( बौद्ध ) १५८ । त्रिरल ( बौद्ध ) १२४। 
तद्रूप ( मीर्मासा ) ३२१ । त्रिविध यान ( बौद्ध ) १२३ । 
तन्त्र--४३२, ४३६, ४४१--अ६त- | निवुत्‌-करण ( रामानुज ) ३९८ । 


परक ७६६} एकायन ७४४६; | त्रुटि ( वँशे० ) २४० । 


नसकी, 


कापालिक ४७६; जैन ७४४५; 
दैतादैतपरक ७६६; हैतपरक ४६६; 
ब्राह्मण ४४७, ४४८; बौद्ध ४४७, 


४४८; भैरव ४४६, ४६६} र्द 


७६६; वेदवाहा ४३७; वेदानुकूल 
४३७; वैष्णव ७७९; शाक्त ४७६; 


दौव ४६५ ४६६; । 
सम्त्रभेद ७४८ । 
तन्मात्र ( साँ० ) २७० । 
तस्मात्र सर्ग (सां, ) २७१ । 
तमोगुण ( सां० ) २६२ । 
तर्क ( न्याय ) १७८, १६० । 
तकंविद्या १६८ । 
तर्कशास्त्र ६ । 
ताकिक १९८ । 


तान्त्रिक संस्कृति ४४३ । 
तांतिक साघना ४३१ । 


तीयंदुर ६० । 
तुरीय ४० । 
तेज ( वैष्णव तन्त्र ) ४५३ । 
त्रस ( जैन ) १०८ । 
त्रसरेणु २७०--( अ वे० ) ३६५ | 
त्रिक दर्शन ४७१ । 
त्रिकाळ ( अ० वे० ) ३७० । 
त्रिचक्र ( बोद्ध ) १३५। 
त्रिपिटक १२० । 
त्रिपुरा ( कोल ) ५२२ । 
त्रिपुरा दर्शन ५११ । 
त्रिपुरा सुन्दरी ५२६ । 

मा० द०---४५ 


श्र्यखुक ( वैश० ) २४० । 
दै 
दार्ष्टान्तिक ( बोद ) १४३ । 
दिक्‌ ( वँशे० ) २६२ । 
दिगम्बर ९१, ६९॥ | 
दिव्यमाव ( तन्त्र ) ४३६। 
दीर्घ परिमाण .( वंशे० ) २३३। 
दुर्णय १०२ । 
दुःख--( बौद्ध ) १२२; 


२७७ । 


( सांख्य ) 


दुःख-निरोष ( बौद्ध ) १२३ । 


दुःखन्समुदय १२२। | 

दुःखान्त { पाथूपत ) ४५० । 

देवता--( मीमांसा ) ३९१; (वेद) 
३०, ५४७ । 

देवार्चन ( सन्त्र ) ४१३ । 

देवीनय ५०६। 

-~( जेन ०६, १०७, १०८; 
व ( क हे ( वैशे० ) २२४ । 
द्रव्य+-नित्य २३७ । 
दर्शन ३ । 
द्रव्याथिक नय १०२ । 
द्रव्यासव ११४ । 
दृष्टान्त ( मीमांसा ) ३१६ । 
ष्टार्थापत्ति ( मीमांसा) ३२०। 
ढृघणुक-- (प्र० वे०) २६४; 

( वँशं० ) २४० । 
हैतवाद ३६७ | 


७०६ 


ध्‌ 

धर्म--( चार्वाक ) ८१; (जॅन) ११२; 
( बौद्ध ) ११६, १४९; ( मीमाँसा ) 
३०६, ३२६; ( वैशे० ) २३३। 

घर्मचक्र-प्रवर्तन ११६ । 

घर्मेमेघ ( योग ) २९४ । 

षर्मास्तिकाय ( जैन ) १०५ । 

घर्मोपचार ( बौद्ध ) १९१ । 

घातु ( बोद्ध ) १४० | 

घारणा ( योग ) ३०३ । 

ष्याता ( योग ) २९८ | 

ध्यान ( योग ) ३०३ | 

ष्यानमार्ग ( गीता ) ६१ | 

ध्यानयोग ( गोता) ६५ । 


ध्येय ( योग ) २९८ । 
न, 

नय १०२ । 

नयवाद १०२ । 


नाम (बौद्ध) १२६। 

नामधेय ( मीमांसा ) ३१३ । 

नास्तिक १६ | 

निगण्ठ ९० । 

निगम ४३३, ४३७। 

निगमन--( न्याय ) १८५; 
३१६ ॥ 

नित्य नैमित्तिक ३३० | 

निदिध्यासन १५ | 

निद्रा ( योग ) २९५। 

निम्बार्क मत ७४०७ | 

निमित्त कारण २० ०, २०१ । 

नियति ( प्रत्यभिज्ञा ) १०३ | 


( मोमांसा ) 


मारतीय दर्शन 


नियतिवाद ( गीता ) १२, ७५। 

नियम (ग्रोग ) ३०१ । 

निर्गन्थ ६० । 

निर्वाण ( बौद्ध) १२३, १४३, १४६, 
१५१, १९८, १६०, १६१, ५६८ । 

निर्वाण मार्ग ( बौद्ध ) १२३ । 

निरुद्ध ( योग ) २६५ । 

निरूपघिणेष १४३ । 

निरोष ( योग ) २९९ ॥ 

निर्माण काय ( योग ) ६२० । 

निषेध ( मोमांसा ) ३१६ । 

नैरात्म्यवाद १२६ | 

नैराश्यवाद १३६। 

निम्श्रेयस--( न्याय ) २०८} ( षँशे० ) 
२१५। 

न्याय दर्धन १६७, ३०६ । 


प्‌ 
पक्ष १८२ । 
पञ्चक्राल ( वैष्णव तन्त्र ) ४५७ । 
पञ्चवाह ( क्रम ) ५१० । 
पञ्चस्कन्ष ( बौद्ध ) १२६ । 
पति ( एँव सिद्धान्त ) ४६१ । 
पद ( मीमांसा ) ३३५। 
पदार्थ--( प्र वे० ) ३६८; ( जैन ) 


११३; (निम्बारक) ४०८) 
( पाशूपत ) ४७६; (बौद्ध ) १५०; 
(माध्य) ४० ३१ (मोमांसा ) 


३२१; ( वंशे ) २२३, २४५; 
( व्याकरण दर्शन ) ४८५; ( शंव 
सिद्धान्त ) ४६१ । ४ 
पदार्थ--आधार विशेष ३२६; पघर्म- 


` धनुक्रमणिका ७०७ 


विशेष ३२६; 
मात्र २२७; 
सामान्य २३३; सावयव २३५॥ 


परमाणु -( अ० वे०) ३६५; ( न्याय ) 
२११; ( वेशे०) २३५, २२९; 


(सांख्ब ) २५६। 
परमाणुकारण बाद २४६ । 


परमाणु - वाद--( बोड ) १४५; 
( बैशे० ) 


€मोर्मांसा) ३२६; 
२४१, २०२ ॥ 


परमात्मा---( माध्व ) ४०४; ( वैष्णव 


तंत्र ) ४५३ ॥ 
परमा मुक्ति ( रामानुज ) ४०१ । 
परमेश्वर ( प्रत्यभिज्ञा ) ९९९ । 
परभाव ( गोता ) ५६ । 
परमशिव ( कोल ) ५२६ । 
परसामान्य ( वंशे ) २३४ । 
परामर्श ( न्याय ) १८६, १६२ । 
परापर सामान्य ( बंशे> ) २३९ । 
परार्थानुमान ( न्याय ) १८४ । 
परा वाकू ५२५ । 
परा शक्ति (कोल ) १२६ । 


परिणाम--विपाक १५२; स्वरूप २६२ । 
परिणामवाद १०७, २४२, २५८, ३३८, 


३७१, ४१७, ४१८, १२९ । 
परिणामबाद--अविकृत ४१८, ४१९ । 
परिमाण ( वंशे० ) २३२ ॥ 
परिमाण--महत्‌ २३२; हस्व २३२ । 
पर्याय ( जेन ) १०७ । 
पर्यायाथिक नय ( जेन ) १०२ । 
पथ्‌ ( शव ) ४६२ । 
पभाव ( तन्त्र ) ४३६ । 


घमिविशेष ३२६; 
भावात्मक २३२५; 


पश्यन्ती ( व्याकरण ) ४५१ ॥ 


पश्यन्ती वाणी ५२६ । 


पाप ( न्याय ) २०५ । 

पारमाथिक प्रत्यय १०१ । 

पारिमाण्डल्य ( वैशे० ) २३२ । 

पाश ( शंव ) ४६३ । 

पापत मत ४६६, ४७६ । 

पुण्य ( न्याय ) २०१ । 

पुद्गल ( जेन ) ११० । 

पुदूगलास्तिकाय ( जैन ) १२८ । 

पुरश्चरण ( तन्त्र ) ७३४ । 

पुरुष ( प्रत्य॑मिञ्ञा ) ५०३ । 

पुरुष--( योग ) २६५, ६०१; (सांख्य) 
२६६, २७८, २८१, ६०६ । 

पुरु्ष--बद्ध ३०५; मुक्त ३०५॥ ‹ ` 

पुरुषोत्तम ६०, ४१७ । 

पुष्टि ( बल्लम ) ४१६। 

पुष्टिमार्ग बल्छम्‌ ) ४१६ । 

पूर्ववत्‌ ( सांय ) २७५ । 

पूर्ववत्‌ अनुमान ( न्याय ) १५३ । 

पृथकजन१२६ । 

पोरुषेप--( न्याय ) १६६; (सांख्य ) 
२७६ ॥ 

प्रकृति १९" अ० वे० ) ३६४, 
( प्रत्यभिज्ञा ) १०९; ( माध्य ) 
४०६; (रामानुज) ३६६; 
( वोरशैव ) 9८७७ (सांख्य ) 
२५६, २९३, २६६, २७८ | 

प्रकुतिलोन पुरुष ( योग ) २०१ । 

प्रकारता ( मोमांसा ) ३२४ । । 

प्रशा--( बौद्ध ) १२१; ( योग ) २६७ । 


७०८ 


प्रतिशा--[ न्याय ) १८५; ( मीमांसा 
३१६। 

प्रतितन्त्र सिद्धान्त ( न्याय ) १६६ । 

प्रतिपत्तिमिथ्या तरव २६३ । 

प्रतिबिम्ब वाद ५६ । 

प्रतियोगी ( वँशे० ) २३६ । : 

प्रतिसंख्यानिरोध ( बौद्ध ) १४० । 

प्रतीत्यसमुत्पाद ( बौद्ध ) १२३ । 

प्रत्यक्ष--( चार्वाक ) ७६, ८०, ८७; 
( न्याय ) १८२; ( वंशे० ) २२१, 
२३० । 

प्रत्यक्ष--निविकल्पक १७६; सविकल्पक 
१७६ ॥ 

प्रस्पभिज्ञा दर्शन ४६९, 9९५ । ` 

प्रत्यमिज्ञा मार्ग ४७३ । 

प्रत्यभिज्ञा शास्त्र ४७४ । 

प्रत्यय ( अ० वे० ) १५९५ | 

प्रत्मय--उपाय ६१६ । 

प्रत्यय-सर्ग ( सांख्य ) २७१ । 

प्रत्येकबुद्ध १३० । 

प्रद्युम्न ७१५४ । 

प्रष्यंसामाव ( वशे० ) २३८ । 

प्रबत्ति ( रामानुज ) ३६७ | 

प्रमा--( न्याय ) १७६, १७८; (मोर्मासा) 
३१५, ६२८; ( सांख्य ) २७२ । 

प्रमा--प्रत्यक्ष १७८, १७६; शाब्दी 
३१७ । 
--( न्याय ) १७८; (मोमांता ) 
३१५, २२२, ३३५, ६२८; (योग) 
२९५; ( सांख्य ) २७३, २७४॥ 

| प्रमाण--भर्घापत्ति ३१५, ३१९; उपमान 

३१५, ३१६; प्रत्यक्ष १७१,१५०, 


मारतीय दर्षन 


२७४, ३१५; वीत अनुमान २७५; 
शब्द १७९, २७४, २७६, ३१५, 


३१७, ३३५; शेषवत्‌ श्रनुमान २७६ । 


प्रमाण मीमांसा ६ । 
प्रमाता ( सांख्य ) २७३ । 
प्रमेय--( चार्वाक) ८०; 
२७२३ । 
प्रयोग विधि ( मीमांसा ) ३१६ । 
प्रलय ( तन्त्र ) ४३३ । 
प्रदृत्ति ( न्याय) २०७, ५८७ । 
प्रसारण कर्म ( वँशे० ) २३३ । 
प्रसंख्यान ( अ० वे० ) ३७५ । 
प्रागमाव ( वैशे० ) २३८ । 
प्राणायाम ( योग ) ३०२ । 
प्राणायाम--आम्यन्तर ३०२; 
३०२; स्तम्भवृत्ति ३०२ । 
प्रातिभ ( न्याय) १६८ ॥ 
प्रामाण्यवाद ३२२, ६०८, ६३० । 
प्रारब्ध कर्म ( अ» वे०) ३७९, ३८१। 
प्रेयोमार्य २६ । 


( सांख्य ) 


बाह्य 


ख 
बन्ध (जेन) ११४ ॥ 
बन्धन ( प्रत्यमिज्ञा ) ५०५ ॥ 
बल ( वैष्णव तन्त्र ) ४१३ । 
बल्लम मव ४१३ । 
बाह्यानुभेयवाद ( बौद्ध ) १४७ । 
बाह्यार्थ प्रत्यक्षवाद ( बौद्ध ) १३२। 
बुद्धि--( न्याय ) १७५; (सांख्य) २६७॥ 
बोधिसत्त्व १३०, १३१, १६१, ५६४॥ 
बौद्ध दंन ११९, ५७४ । 
ब्रह्म--( श्र० वे ) ३५१, ३५३, ३५५, ' 


अनुक्रमणिका | ७०६ 


३६०, ३६४, ३७६, ६३८; ( गीता ) | भागवत धर्म ४५० । 
५६; ( बल्लम ) ४१४३ ( रामानुज ) मत ३११, २२४ । 
३९६; ( वैष्णव ) ३६२ । आन्ति १७८ । 


शान्ति प्रतिपत्ति (योग) २६२। ` 

माव-_( तन्त्र ) ४३६; ( बौद्ध ) १५६ । 

भावना ( मीमांसा ) ३३०, ६३३ । . 

भावास्रव ( जैन ) ११४। 

भूत-चैतन्यवाद ८३ । 

भेद ( वैष्णव ) ३९२ । 

भेद--विजातीय ३६२; सजातीय ३६२, 
स्वगत ३६२ ॥ 

भेदाभेद ( निम्बार्क ) ६१४ । 

सर 


ब्रह्म--अक्षर ४१५, 9१६; आध्यात्मिक 
७१५; आधिदैविक ७१५; आधि- 
भौतिक ४१५; उपास्य ३६१, ६४१; 
कारण 8६३; कारणावस्थ २३६१; 
कार्यावस्थ ३९३ तटस्य ५५७; निगुण 
४३, ३५२, ३५३, १९२, 3९४; 
निविशेष ४१; निष्प्रपंच ४४; पर ४१, 
४१५, ४१७, ४५२; महद्‌ ५६; सगुण 
४२, ३५२, ३५३; शब्द ४१, ४८४ । 
भ्रह्मतस्थ--( गीता ) ५५; {श्रोत ) ४१, 
५५३ । 
ब्रह्म मावापत्ति ४५८ । 
ब्रह्मवाद ५०४७ । 
ग्रहा सम्प्रदाय ७०१ । 
ब्राह्मी स्थिति ६८ ॥ 
स 


मतिं १०० । 

| मतिज्ञान ( जैन ) १०० । 

| मध्यम प्रतिपदा १२४ । 

मध्यमा ( व्याकारण दक्षंन ) ४८४ । 


भक्त ७२ ।. 

भक्ति--( चैतन्य ) ४२६; (बल्लम ) 
४२०, ( वैष्णव तन्त्र) ४६२ । 

भक्ति--पुष्टि ४२०; मर्यादा ४२०; रुचि 
४२६; विधि ४२६ । 

भक्ति मार्ग ( गीता ) ६१ । 

भक्ति योग ६६ । 

मगवान्‌ ( चैतन्य ) ४२३, ४२६ । 

अमज्ञान--.( मीमांसा ) ३२३, ६३१, 
( सांख्य ) ६०८ । 

मव १२२ । 

सवचक्र ( बोद्ध ) १२२ । 

मव-प्रत्यय ( जैन) १०० । 


प्रनन १५-- बौद ) १५२ । 
मनःपर्याय शान. १०० । 

अनोविज्ञान ५ । 

मल ( प्रतिमिज्ञा ) ५०५ । 

महृत्‌ तत्त्व ( सांख्य ) २६७ । 
महासूत ( वैशे० ) २२४ । 
महामाया ( शैव ) ४६० । 
महायान १२५, १३०, १६१, १७४ ॥ 
महासाहसिक ( बोद्ध ) १६२ । 
मन्त्र ( मीमांसा ) ३१६ । 
मन्त्रद्ष्टा ( पर्त ) 9४२ । 
माध्यमिक ( बौद्ध ) १३२, १५० । 
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मन~-( बौद्ध ) १३७; ( सांख्य ) २६६; 
( वैशे० ) २२६, २३० । छि 


११० भारतीय दर्शन 


माध्यमिक प्रासंगिक ( बोद्ध ) १५६। 

माध्यमिक स्वातंत्रिक ( बौद्ध) १५६ 

माध्य मत ४०१ । 

माया---( अ० वे० ) ३५५, ३ ५७, ३१५, 
३६०, ६४०; ( प्रत्यभिज्ञा ) ५०२, 
५०७; ( योग ) ६२ १; ( रामानुष्न ) 
३६८, ३९६; ( वैष्णव तन्त्र ) ४६३। 

मायावाद्‌ ३८ ४, ३९६ | 

माया शक्ति ( चैतन्य ) ५२४ । 


यम ( योग ) ३०१ । 

यापनोय ६३ । 

युतसिद्ध ( वंशे० ) २३७ । 

योग दर्शन ६२, २८४, २६३। 

योग--( पाशृपत ) ४८० । 

योग---असम्प्रज्ञात २९७; ध्यान ४३४; 
सम्प्रज्ञ।त २९६ । 

योगज ( न्याय ) १८२ । 

योगाचार ( बौड ) १४८, १५३ । 


॥द १६० । योगी ३०५, ६१८ । 
माहेश्वर तन्त्र ४६५] योनि ( घ० वे० ) ९६० । 
मिच्छादिट्टि ७८ । र 


मिथ्यासंबुति (बो ) १५७ | 
मिथुन-वुत्ति ( सांख्य ) २६३ । 
मिश्र तत्व ( रामानुज ) ३९९ । 
मीमांसा दर्शन ३०८, ६२७ । 
मुक्ति--(अ« वे०) ३०१, ३८२; (न्याय ) 
२०७, २०८ २११; ( बल्लभ ) 
४२० (वोद) १४१; ( वैष्णव 
चन्र ) ३४८; (सांब्य ) २८० | 
इुक्ति--विदेह २८०, ३८१, 9०१, ४२० | 
मुक्तिमार्गं ( न्याय ) २०९ । 
मोक्ष २४--( चार्वाक ) ८५; ( जैन ) 
१११; ( न्याय ) ५०६; ( प्रत्यभिज्ञा ) 
५०५; ( माध्व ) ४०६; ( मीमांसा ) 
३३३, २३४, ६३५; ( वैष्णव तन्त्र ) 
9०५८; ( वैष्णव दर्शन ) २४१, २४६ । 
मोक्षमार्ग २५ । 


रेजोगुण ( सांल्य ) २६२ । 

रत्मत्रय ( जैन ) ११३ । 

रसेश्वर दर्शन 9८२ । 

रहस्यवाद ४८ । 

राग ( प्रत्यमिज्ञा ) ५०२ । 

राजयोग २५७ । 

रामानुज दर्शन ३५५ । 

रूप (बोड ) १२६, १४१ । 
रूपचित्त--विप्रयुक्त ( बौद्ध ) १४२ । 


ल 
लक्ष्मी--( माध्य ) ४०५; ( वैषणवतन्त्र ) 
४५२३ ॥ 
करिता ( कौळ ) ५२७ । 
लिङ्ग--सबिशेष ४१ । 
लीला ( बल्छम ) ४१५ । 
लोकायत ५२, ७७ । 
> 
वडकले दर्शन ३६० । 
बडकल॑ मत ४०० । 


ये 


यज्ञ ६२। 
यहच्छावाद ७५ । 


अनुक्रमणिका 


वञ्चन ( योग ) २६२ । 

बस्तु ( जैन ) १०६; ( बौड ) १४७ । 
व्यक्ति ( वैशे० ) २३७ । | 
ब्यतिरेक १०५, १९० । 

व्यमिचाराप्रह ( न्याय ) १६० । 
व्यवस्था २२७ । 

व्याकरण दशन ४८३ । 

व्यापक (न्याय) ९८३ ॥ 

ग्यास्ति ( न्याय ) १८६, १६० । 
व्याप्ति निरसन ८८ । 

व्याप्य ( न्याय ) १८३ । 
व्याप्यत्वासिद्ध ( न्याय ) ३८६ । 
व्यावहारिक सत्ता ( अ० वे० ) ६७० । 
व्यूद्‌ ( वैष्णव तन्त्र ) ४१४ । 

वाक्य ( मीमांसा ) ३३५, ३१७ | 


वाक्य--पौरवेय ३१७, ३१८; विधा- 


यक ३१७ । 
बाम ( तन्त्र ) ४४६ । 
वायु ( वैशे० ) २२५ । 
वासना ( बौद्ध ) १६७, ५६८ ॥ 
वास्तववाद ११६, ११७, २५६, १६५ । 
वाह्यार्यानुमेयवाद ( बौद्ध ) १४२ । 
विकल्प (योग ) २६५ । 
विक्षेप ( भर वे० ) ३५७ । 
विज्ञप्ति कर्म ( बौद्ध ) १४१ । 
विज्ञान ७, १९४, १४२, १५२ । 


विज्ञाननाद १२६, १३२, १३४, | 


१४३, १५०, १६३, ३८३ ।. 
बिक्षेय (बोड ) ११२ । 
बितरक ( योग ) २९८, ६१६ । 


विद्या २३... हि 
२७९; ( प्रत्यभिज्ञा ) ५०२; (वैशे०) 


७११ 


विधि--( पाशुपत ) ४८०; ( 
३१६ | 
विधि-विनियोग ३१६ । 
विनय (बौद्ध ) ११६ । 
विनयवाद ५० । 
विपर्यय--( योग ) २६१ (म्याप ) 
१७८; ( वँणे० ) २४४। 
विपरीत ख्याति ( मीमांसा ) २२४ 
विभव ( वैष्णव तन्त्र) ४१४, ४५५ । 
विभाग ( वँशे० ) २३२ । 
विवर्त ( अ० वे० ) २५४, ३७२, ६४३ । 
विवर्तवाद २५८, ३७१, २२६ । 
विवेक-श्याति ( साँख्प ) २७६ । 
विवेकाग्रह ( मोमांसा ) ३२२ । 
विशिष्ट ( माध्य ) ४०४। 
विधिष्टादैतवमत ३८७, २९४ । 
विजेष--( माध्य ) ४०४? 
२३४, २२७ । 
विशेष--सामाभ्य २२४। . 
विश्व--( कौल ) ५२१; ( सांख्य )२६६; 
( वैज्े० ) २३९ ॥ 
विहार (बौद्ध ) १६२ । 
विषय--( चार्वाक ) ७९) ( वैशे०) २३०। 
विषय-विन्ञप्ति ( बौद ) १५२! 
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आचार्य श्री बलदेव उपाध्यायजी की 
नवीन कुतियाँ 

संस्कृत चास्त्रं का इतिहास 
संस्कृत में निबद्ध शास्त्रों का इतिहास प्रामाणिक तथा 
सुबेध रीति से प्रस्तुत करने के लिए आचाय उपाध्याय 
जी ने इस नवीन ग्रन्थ का निर्माण किया हे यहाँ आयुर्वेद, 
ज्योतिष तथा गणित, छन्दःशाख्, कोशविद्या, साहित्य- 
शास्त्र एवं व्याकरण की ऐतिहासिक पद्धति से विस्तृत 
` समीक्षा की गई है तथा इनके उदय तथा अभ्युदय, उत्पत्ति 
और विकास का विश्लेषण बड़। मार्मिकता से किया गया 
है । प्रामाणिक तथा गम्भीर विवेचन से सम्बलित यह 
ग्रन्थ नितान्त उपादेय तथा विश्वसनीय है । उच्च कक्षा के 
छात्रों व अध्यापकों के अतिरिक्त सामान्य जिज्ञासुओ व. लिए 

भी यह रुचिर ग्रन्थ एकान्त उपादेय एवं संग्रहणीय हे । 

आकार : डबल डिमाई, प्र सं० : ७०० मूल्य : १६-०० 


संस्कृत साहित्य का संक्षिप्त इतिहास 
इस अन्ध में संस्कृत में निबद्ध महाकाव्य; गीतकाव्य, 
गद्यकांव्य, कथ्री साहित्य, नाटक साहित्य एवं अलंकारशास्त्र 
का विशद वर्णेसू क्रिया गया हे। केवल इनी ग्रन्थ के 
. अध्ययन से छात्र संस्कृत के त्रिशाल साहित्य का संक्षेप में 
विशद परिचय फा सकते हें। परीक्षा की दृष्टि से भी यह 
ग्रन्थ नितान्त छैपादेय हे । विभिन्न विश्वविद्यालयों के 
बी? ए०, एम० ए९ और आई० ए० एस० के चुने प्रश्नों का 
संकलन इसे और भी उपयोगी बना रहा है । सुन्दर सुबोध 
शेली में दिमित यह ग्रन्थ भारतीय विश्वत्रिद्यालयों के 
शास्त्री, बी० ए०, एम० ए० परीक्षाओं का पाछ्य मन्थ हे । 
आकार : डबल डिमाई, प्रप्र सं० : ३६०, मूल्य : १०-०० 
प्राप्तिस्था न--- 
चौग्वर्मा ओरियन्टालिया 
प्राच्यविद्या एवं दुलभ ग्रन्थों के प्रकाशक तथा विक्रेता 
पो० आ० चौखम्भा, पो० बा० नं० ३२ 
गोकुल भवन के. ३७/१०६, गोपाल मन्दिर लेन 
वबाराणसीं-२२१००१ ( भारत ) 


